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INTRODUCCION



\

Desde el Siglo de las Luces, la alquimia ha sido conside-
rada como precursora de la qufmica moderna y, por tanto,
casi todos los investigadores que se han ocupado de ella se
han limitado a buscar en sus escritos el punto de arranque
de los posteriores descubrimientos de la Quimica. Este en-
foque unilateral ha permitido, por lo menos, sacar a la luz
un ctmulo de antiguas practicas artesanas para la prepara-
cién de metales, colorantes y vidrio, escogidas de entre unos
procesos aparentemente absurdos que, sin embargo, desem-
pefiaban el papel més importante en la alquimia propiamen-
te dicha. El que tal legado fuera en realidad copioso hacia
mas inexplicable ain aquel tenaz apego de los alquimistas
a las férmulas de su «magisterio» que, desde el punto de
vista quimico, eran del todo insensatas. La tnica explicacién
consistia en suponer que el irresistible deseo de obtener oro
ha tentado una y otra vez a los hombres a creer en férmulas
fantésticas que, si bien se mira, no son sino la aplicacién
practica de la antigua filosoffa natural, entreverada de su-
persticiones; algo asf como si se hubiera tratado de infundir
en el cuerpo la «materia prima» aristotélica de todas las
cosas mediante una combinacién de toscas operaciones ma-
nuales y magicos conjuros.

A nadie le pareci6 inverosimil que, del engafio en el error



14 TITUS BURCKHARDT

y del error en el engafio, un «arte» semejante pudiera exten-
derse y prosperar en las mas diversas civilizaciones de Orien.
te y de Occidente durante cientos e incluso miles de afios.
Y es que existia el convencimiento de que, hasta unos dos-
cientos afios atrds, lu Humanidad habia estado aletargada
y hasta aquel momento no habfa despertado al claro enten-
dimiento. Como si el entendimiento pudiera experimentar
una especie de desarrollo biolégico.

Este concepto de la alquimia queda desmentido por el
caricter unitario del «arte», pues la descripcién que se hace
de la «Gran Obra» en los textos alqufmicos de los siglos y
dmbitos culturales més distintos presenta unos rasgos fun-
damentales constantes, que no pueden calificarse de empi-
ricos. La alquimia india tiene la misma esencia que la de
Occidente, y la china, aunque dentro de un marco espiritual
completamente distinto, guarda cierta similitud con ambas.
Si la alquimia fuese pura fantasmagoria, su lenguaje lleva-
ria el sello de la arbitrariedad y la insensatez; mas, por el
contrario, tiene todos los rasgos de una auténtica tradicién,
es decir, de una ensefianza orgdnicamente coordinada, aun-
que en modo alguno esquemética, y unas reglas invariables,
confirmadas una y otra vez por sus maestros. Por tanto, no
puede ser una hibridacién ni una especie de casualidad en
la Historia de la Humanidad, sino que debe de anunciar una
fe profundamente arraigada en las posibilidades del espiritu
y del alma.

A esta conclusién ha llegado también la llamada «psico-
logia profunda», la cual cree encontrar en las iméigenes al-
qufmicas la confirmacién de su tesis del «inconsciente co-
lectivo».! Segin esta apreciacién, el alquimista, en su bis-
queda quimérica, expone ante sf mismo, en imégenes, el

1 Véase Herbert Silberer, Probleme der Mystik un ihre Symbolik, Viena, 1914:
C. G. Jung, Psychologie und Alchemie, Zurich, 1944 y 1952, y Mpysterium Con-
iunctionis, Zurich, 1955 y 1957.
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insospechado contenido de su alma realizando de esta for-
ma, sin proponérselo, una especie de reconciliacién entre
su visién superficial e individual y la fuerza amorfa, que
pugna por configurarse, del «inconsciente colectivo». Esta
reconciliacién determina, a su juicio, una experiencia de
gran riqueza interior, impregnada de un aire intemporal
que, al sublimar y transmutar los valores de la obra alqui-
mica externa, sustituye al apetecido magisterio. También
esta opinién se funda en la suposicién de que el alquimista
buscaba, ante todo, fabricar oro, es decir, estaba dominado
por un delirio y, por tanto, pensaba y actuaba como un
iluso. Esta explicacién es un tanto capciosa, ya que, en cierto
aspecto, se acerca a la verdad, mientras que en otros se
aleja de ella mas que ninguna otra, No cabe duda de que
el motivo espiritual de la obra alquimica es, en principio,
mas o menos inconsciente, y parece estar escondido en lo
més recéndito del alma. Pero este recato no puede en modo
alguno equipararse al caos del llamado «inconsciente colec-
tivo», al menos por lo que respecta al aparente significado
de este concepto elastico: el «manantial» del alquimista no
brota de ignotas regiones del alma, sino, mas bien, del
mismo terreno que el espiritu, y si su origen estd oculto, no
es porque se halle por debajo del conocimiento racional, sino
porque se encuentra por encima de él.

La citada tesis psicolégica se desmorona en cuanto se
observa que los verdaderos alquimistas no eran esclavos
del afan de fabricar oro ni perseguian sus fines como sondm-
bulos ni mediante pasivas «proyecciones» de ignoradas facul-
tades del alma, sino que segufan un método perfectamente
légico cuya alegorfa metultirgica —por el arte de convertir
los metales corrientes en oro y plata—, si bien ha confun-
dido a muchos profanos, resulta en si del todo razonable,
mas aun, verdaderamente profunda.



ORIGENES DE LA ALQUIMIA
OCCIDENTAL



A la pregunta de por qué en lugares tan distantes entre
si como el Cercano y el Lejano Oriente ha existido la alqui-
mia desde hace miles de afios —al menos, desde la mitad
del ultimo milenio antes de Jesucristo y, probablemente,
desde los tiempos prehistéricos—, la mayoria de los histo-
riadores suele responder que los hombres eran asaltados
una y otra vez por la tentacién de convertir los metales co-
rrientes en oro y plata para enriquecerse rdpidamente, hasta
que la Quimica empirica del siglo xvirr demostré definitiva-
mente que un metal no puede transformarse en otro. Pero
la realidad es muy distinta y, en parte, casi totalmente
opuesta.

El oro y la plata eran ya metales sagrados antes de con-
vertirse en medida del valor de las mercancias. Eran la re-
presentacién terrena del Sol y la Luna y, por consiguiente,
también de todas las cualidades espirituales que se atri-
bufan a la celestial pareja. Hasta la Edad Media, el valor
de ambos metales preciosos se hallaba establecido de acuer-
do con los periodos de revolucién de uno y otro astros.
Incluso la forma redonda de las monedas de oro y plata es
una réplica de la de sus celestes modelos. Y la mayor parte
de las més antiguas monedas de oro suele llevar grabados
imégenes o signos alusivos al Sol o a su ciclo anual. Para
los hombres de los siglos anteriores al Racionalismo, era
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evidente el parentesco entre los metales preciosos y los dos
grandes astros, y haria falta todo un mundo de ideas y pre-
juicios informados por la mecénica para privar a este paren-
tesco de su intima vinculacién y reducirlo a una especie de
coincidencia estética.

No se debe confundir un simbolo con una mera alegorfa
ni ver en él la expresién de un impulso colectivo cualquiera,
sordo e irracional. El verdadero simbolismo consiste en equi-
parar cosas que, si bien por razén de tiempo, espacio, cons-
titucién material y otras circunstancias limitativas, pueden
ser distintas, tienen una misma propiedad esencial, Se mues-
tran como trasuntos, manifestaciones o imigenes de la
misma realidad, independientemente del tiempo y del espa-
cio. Por tanto, no es del todo correcto decir que el oro
representa al Sol, y la plata a la Luna; el oro tiene la misma
esencia que el Sol, y la plata, ]a misma esencia que la Luna;
tanto los dos metales preciosos como los dos astros son
simbolos de dos realidades césmicas o divinas.?

Por tanto, la magia del oro deriva de su esencia sagra-
da, de su perfeccién cualitativa, mientras que su valor ma-
terial tiene sélo una importancia secundaria. Vista la natu-
raleza sagrada del oro y de la plata, la obtencién de estos
dos metales debia de ser funcién sacerdotal, del mismo modo
que la acufiacién de monedas de oro y plata fue al principio
prerrogativa de ciertas teocracias. Es congruente con ello
el que los usos metaltirgicos relacionados con el oro y la
plata que, desde los tiempos més remotos, se conservan en
algunos de los pueblos llamados primitivos, denoten una
ascendencia sagrada.? La manipulacién de los minerales en

! Fn la obra etno]égica de E. E. Evans-Pritchard, Nuer Religion, capitulo
“The Problems of Symbols”, Oxford at the Clarendon Press, 1956, se da una
cxcelente explicacién de lo que puede entenderse por simbolo.

o 195 éase Mircea Eliade, Forgerons et Alchimistes, col. “Homo sapiens”, Pa-
Tis,
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general se consideré siempre como una operacién sagrada
en las civilizaciones llamadas «arcaicas», que atin no dis-
tinguian entre las actividades «espirituales» y las «practicas»,
es decir, las destinadas a fines puramente materiales, y que
lo veian todo desde la perspectiva de la unidad intima entre
el hombre y el cosmos. En general, era prerrogativa de una
casta sacerdotal que se decia depositaria de poderes divinos
que la facultaban para ejercer esta actividad, y donde no
era asf, como en el caso de ciertas tribus africanas que ca-
recian de tradicién metalirgica, el fundidor o herrero era
considerado como un intruso en el orden natural, sospecho-
so de practicar la magia negra.® Lo que para el hombre mo-
derno es supersticién —y, en parte, subsiste sélo como tal—
constituye en realidad un atisbo de la profunda relacién
existente entre el orden natural y el espiritual. Que la extrac-
cién de los minerales de las «entrafias» de la Tierra y su
purificacién violenta por medio del fuego encierra algo in-
quietante y abre peligrosas posibilidades lo sabe también
el hombre «primitivo», aun sin las pruebas que nos brinda
de ello la Edad de los Metales, Para la humanidad «arcaicas,
que no separaba artificialmente el espiritu de la materia,
el advenimiento de la metalurgia no constituyé un mero
«descubrimiento», sino una «revelacién», ya que sélo un
mandato divino podia facultar a los hombres para desarro-
llar semejante actividad. Sin embargo, esta revelacién ha
tenido desde el principio su lado bueno y su lado terrible,
y exige una especial prudencia a los hombres a quienes esta
destinada: del mismo modo que las manipulaciones del me-
talista con minerales y fuego encierran cierta violencia, tam-
bién los influjos espirituales relacionados con este oficio
debian de ser de indole peligrosa y de doble filo. En espe-

3 Ibid,
¢ “Nos revelamos el hierro En é1 hay fuerza maligna y utilidad para los
hombres...” (Cordn, LVI, 25
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cial la extraccién de los metales preciosos del mineral im-
puro por medio de disolventes y purificadores como el mer-
curio y el antimonio y bajo la accién del fuego, habia de
realizarse frente a la resistencia de las tenebrosas y cadticas
fuerzas de la naturaleza, de igual forma que la obtencién
del oro o la plata internos, de pureza y fulgor inmutables,
exige la derrota de todos los instintos del alma turbios y
confusos.

El siguiente pasaje, tomado de la autobiograffa de un
senegalés, indica que, en ciertas tribus africanas, la elabora-
cién del oro ha sido considerada como un arte sagrado
hasta los tiempos m4s recientes:

«...A una sefial de mi padre, los dos aprendices acciona-
ron sendos fuelles de piel de cordero situados en el suelo
a cada lado de la forja y unidos a ella por tubos de arcilla.
En la forja se levanté la llama, que se convirtié en una cosa
viva, en un genio animado e implacable.

»Mi padre tomé entonces el crisol con sus largas tenazas
y lo puso sobre la llama.

»De pronto cesaron en la fundicién todos los demés tra-

bajos; porque mientras se funde y enfria el oro no se pue- -

den trabajar cerca de €l ni el cobre ni el aluminio, para
que no caigan en el recipiente particulas de estos metales
ordinarios. Sélo puede seguir trabajéndose el acero. Sin
embargo, incluso los hombres que manipulaban el acero
acababan su tarea rdpidamente o la interrumpfan para unir-
se al corro de aprendices congregados en torno a la forja...

»A veces, mi padre no tenfa espacio suficiente para mo-

8 Camara Laye, L'Enfant noir, Paris, 1953,
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verse con libertad, y entonces hacfa retroceder a los apren-
dices con un simple gesto de la mano: nunca pronunciaba
ni una sola palabra en tales momentos, y tampoco los dem4s
hablaban; nadie podia hablar, y hasta el bardo callaba;
s6lo rompfan el silencio el resoplido del fuelle y el leve bur-
bujear del oro. Pero aunque mi padre no articulaba ni una
palabra, yo sé que interiormente estaba hablando; podia
verle mover los labios mientras removia el oro o el carbén
con un palo, palo que habia de cambiar con frecuencia por-
que ardia facilmente.

- »¢Qué decfa? No lo sé; con exactitud no lo s¢, pues nunca
me comunicé ni una sola palabra. Pero ¢qué podia decir
sino conjuros? ¢No conjuraba a los genios del fuego y del
oro, del fuego y del viento, el viento que salia por las bocas
del fuelle, el fuego que habia nacido del viento y el oro
que se habfa desposado con el fuego? Sin duda los instaba
a que le prestaran su ayuda y su amistad y a que se unieran
con armonia; si, llamaba a aquellos genios, pues son de los
n?és importantes, y su presencia era necesaria para la fu-
sién.

»La operacién que se desarrollaba ante mis ojos era sélo,
en apariencia, una simple fundicién de oro; pero era esto
y algo mds: era un acto de magia que los genios podian auto-
rizar o impedir, Por esto reinaba aquel silencio en torno a
mi padre...

»¢ No era prodigioso que en aquellos momentos la culebra
negra se escondiera siempre debajo de la piel de cordero?
Porque no siempre estaba allf; no iba todos los dias a visi-
tar a mi padre; pero jamis faltaba cuando iba a fundirse
el oro. A mi no me sorprendia. Desde la tarde en que mi
padre me conté lo del genio de su tribu, me parecié com-
pletamente natural que la culebra estuviese allf, ya que ella
conocfa el futuro...
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»Antes de trabajar el oro, el obrero tiene que purificarse,
lavarse de la cabeza a los pies y, mientras dura la operacién,
abstenerse de toda relacién sexual...»

Que existe un oro interior, mejor dicho, que el oro posee
tanto una realidad externa como una realidad interna, era
una conclusién perfectamente légica para una mentalidad
que, de manera espontdnea, habia reconocido en el oro y
en el Sol una misma sustancia. Aqui y sélo aquif se encuentra
la rafz de la alquimia, que, en si, se remonta a los tiempos
del antiguo Egipto, donde era practicada por los sacerdotes.
Y es que la tradicién alquimica que se extendié por el Cer-
cano Oriente y por las tierras de Occidente, y que quizis
influyé también en la alquimia hindd, reconoce como fun-
dador a Hermes Trismegisto, «el tres veces grande Hermess»,
que no es otro sino el dios del antiguo Egipto, al que los
griegos llamaron Thot y que regfa las artes y ciencias sa-
gradas, de forma parecida a como lo hacfa en el hinduismo
el dios Ganesha.

La palabra alquimia deriva de la voz 4rabe al-kimiya, que,
a su vez, proviene, al parecer, del egipcio kéme y designa la
«tierra negra», que puede ser tanto la denominacién del pro-
pio pafs de Egipto, como el simbolo de la materia prima de
los alquimistas. También podria ser que la expresién deriva-
ra del griego chyma, que significa «fundir» o «derretir». Sea
como fuere, los apuntes alquimicos mdis antiguos que se
conservan se hicieron sobre papiros egipcios. No demuestra
nada el hecho de que no poseamos documentos alquimicos
de la primera civilizacién egipcia, ya que una de las carac-
teristicas esenciales de todo arte sagrado es la transmisién
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oral; en la mayor parte de los casos, su registro por escrito
constituye un primer indicio de decadencia, o bien revela
el temor a que pudiera perderse la transmisién oral. Por
tanto, es del todo natural que el llamado Corpus Hermeti-
cum, que abarca todos los textos atribuidos a Hermes-Thot,
haya llegado hasta nosotros en lengua griega y redactado
en un estilo mas o menos platénico. Sin embargo, tales
textos recogen esencialmente el auténtico legado de una ci-
vilizacién distinta, y no son en modo alguno invenciones
griegas arcaizadas, como demuestra su fecundidad espiri-
tual.

A nuestro juicio, pertenece también al mismo Corpus
la llamada Tabla Esmeraldina, que pasa por ser una revela-
ci6n de Hermes Trismegisto y que, con razén, los alquimistas
de lengua 4rabe y latina consideraban como la verdadera
tabla de la ley de su arte. No hay texto original de la Tabla
Esmeraldina; hasta nosotros ha llegado sélo en versiones
arabe y latina, al menos por lo que ha podido comprobarse
hasta la fecha; sin embargo, el contenido da fe de su auten-
ticidad.

Habla también en favor del origen egipcio de la alqui-
mia del Cercano Oriente y del Occidente la circunstancia de
que una serie de operaciones manuales relacionadas con la
alquimia, y que utiliza el lenguaje simbélico alquimico, se
representan en grupo y coordinadamente tanto en los textos
del tardio Egipto como en los formularios medievales, lo
cual permite observar la procedencia egipcia de ciertos ele-
mentos. Entre estos procesos figuraban, ademas de la mani-
pulacién de metales y la elaboracién de colorantes, la fabri-
cacién de piedras preciosas artificiales y de vidrio de color,
arte que en ningdn otro lugar floreci6 tanto como en Egipto.
Por otra parte, toda la artesania del antiguo Egipto a base de
metales y minerales estaba informada por el afan de extraer
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de la materia terrestre sus més secretas y preciadas esencias,
motivo espiritual afin al de la alquimia.

La Alejandria del tardio Egipto fue probablemente el
crisol en el que, junto a otras ciencias y artes cosmolégi-
cas, adquiri6 la alquimia la forma en que hoy la conoce-
mos, aunque sin experimentar en ello transformaciones

esenciales. Entonces, la alquimia debié de apropiarse cier-

tos motivos de leyendas griegas y asisticas, lo cual no debe
considerarse como un proceso arbitrario: la formacién de
una auténtica tradicién se asemeja a la de un cristal que va
asimilando particulas afines para incorporarselas de acuer-
do con unas leyes unificadoras.

A partir de esta época pueden observarse dos corrientes
en la alquimia: una es de calidad eminentemente artesana;
los simbolos alusivos a und obra interna aparecen aqui como
algo supeditado a una actividad profesional, s6lo se men-
cionan ocasionalmente, y los maestros se limitan a conser-
varlos. La otra uiiliza las operaciones metaltirgicas como
una alegoria, de modo que podemos preguntarnos si llegaban
a practicarse en realidad. De aqui que muchos hayan pre-
tendido hacer distinciones entre una alquimia artesana, méas
antigua, y la llamada alquimia mistica, injertada posterior-
mente en aquélla. Pero, en realidad, se trata de dos aspec-
tos de una misma tradicién y, de ellos, el que se refiere a la
alquimia simbolista es, sin duda, el que refleja mas fiel-
mente el legado «arcaico».

Cabe preguntarse cémo pudo la alquimia, con toda su
carga de mitologia, ser aceptada por las religiones mono-
teistas: cristianismo, judaismo e islamismo. La explicacién
debe buscarse en que las ideas cosmolégicas propias de la
alquimia, que se refieren tanto a la naturaleza externa, me-
talica o simplemente mineral, como a la naturaleza interna o
del alma, estaban ligadas de manera orgénica a la antigua
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metalurgia, por lo que este fondo espiritual fue aceptado
simplemente como un conocimiento de la naturaleza (physis)
en el mas amplio sentido de la palabra, junto con las téc-
nicas del oficio, de forma semejante a como el cristianismo
y el islamismo incorporaron a su mundo espiritual el le-
gado pitagérico que encerraban la misica y la arquitectura.

Desde el punto de vista cristiano, la alquimia era algo
asi como un espeje natural de las verdades reveladas:. la
piedra filosofal que puede convertir los metales ordinarios
en oro o plata es la representacién de Cristo, y su obtencién
por medio del «fuego que no quema» del azufre y del «agua
consistente» del mercurio simboliza el nacimiento del Cristo
Manuel. : ‘

Con su asimilacién a la fe cristiana, la alquimia quedé
espiritualmente fecundada, mientras que el cristianismo
avanzé gracias a ella por un camino que, a través de la
contemplacién de la naturaleza, podia conducir a la verda-
dera gnosis.

Con mayor facilidad atn se adapté el arte hermético al
mundo espiritual del Islam. Este estuvo siempre presto a
reconocer como legado de antiguos profetas cualquier «arte»
preisldmico que se ofreciera bajo el signo de la sabiduria
(hikmah). Por ello, en el mundo isldmico se equipara a me-
nudo Hermes Trismegisto con Henoch (Idris).

La doctrina de la «unidad del ser» (wahdat-al-wudjid),
la esotérica interpretacién del credo unitarista isldmico, dio
al hermetismo un nuevo eje o —por decirlo con otras pa-
labras— restituyé toda su amplitud al primitivo horizonte
espiritual, liberdndolo de la fragosidad del helenismo tardio.

Con su paulatina incorporacién al mundo espiritual de
la antigiiedad clésica y de la religién semftica, la alquimia
ampli6é su acervo de imégenes, que alcanzaron una espec-
tacular diversificacién. Sin embargo, ciertos rasgos funda-
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mentales caracterfsticos de la alquimia en lo que ésta tiene

de «arte», permanecieron constantes a lo largo de los siglos
y se convirtieron en sus distintivos especificos; entre ellos
figura en lugar destacado un plan concreto de la obra al-
quimica, cada una de cuyas fases se designa por medio de
determinados procesos, no siempr: realizados a mano, pero
plasticamente descritos, asf como por cierto cambio en los
colores de la «materia»,

En el mundo romano-cristiano, la alquimia penetré, pri-
mero, por Bizancio y, después, en mucho mayor medida, a
través de la Espafia musulmana. En el mundo isldmico, la
alquimia habia alcanzado ya su apogeo. Dyabir ibn Hayyan,
discipulo del sexto iman chiita, Dyafar as-Sadiq, fundé, en
el siglo virt después de Jesucristo, una verdadera escuela,
que ha dejado centenares de escritos alquimicos. Sin duda
porque el nombre de Dyabir se habfa convertido en el sim-
bolo de las ensefianzas alquimicas, el autor de la Summa
Perfectionis, un italiano o catalan del siglo xmi, le dio la
forma latina de Geber.

Con la adopcién de la ideologia griega por el Renaci-
miento, irrumpié en Occidente una nueva ola de alquimia
bizantina. Durante los siglos xv1 y xvII se imprimieron mu-
chas obras alquimicas que hasta entonces sélo habian cir-
culado en manuscrito y en forma m4s o menos secreta, con
lo cual el estudio de la Hermética adquirié un gran auge,
aunque no tardé en entrar en decadencia.

Se ha dicho a menudo que en el siglo xvir el hermetis-
mo europeo alcanzé su maximo esplendor. Pero, en realidad,
su decadencia se habia iniciado ya en el siglo xv, a medida
que el pensamiento occidental tendia a hacerse mas huma-
nista y, fundamentalmente, mas racionalista, y le ganaba
terreno a aquella visién general del mundo espiritual e in-
tuitiva. Es cierto que al principio, en el umbral de la Edad
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Moderna, los elementos de una auténtica gnosis, desplazados
del ambito teolégico por el cardcter unilateralmente senti-
mental de la nueva mistica cristiana, de una parte, y
por la propensién agnéstica de la Reforma, de la otra, se re-
fugiaron en las especulaciones alquimicas. En este movi-
miento cabe incluir fenémenos tales como las reminiscen-
cias herméticas que se observan en Shakespeare, Jakob
Boehme y Johann Georg Gichtel.

Ma4s que la alquimia propiamente dicha, perduré la Me-
dicina derivada de la misma, a la que Paracelso dio el nom-
bre de «Medicina espagirica», denominacién derivada de las
voces griegas omaw y ayeww, que corresponden a los térmi-
nos alqufmicos solve et coagula.

En general, la alquimia europea de la época posrenacen-
tista tiene un carécter fragmentario; para ser un arte espi-
ritual le falta el fondo metafisico. Esto puede decirse de
sus tltimos exponentes del siglo xvr1r, a pesar de que, junto
a los «carboneros» de entonces, algunos hombres eminen-
tes, como Newton y Goethe, se dedicaron a ella con ahin-
co... ¥ sin éxito.

Este es el momento de sefialar que no puede existir una
alquimia «librepensadora» y hostil a la religién, pues el pri-
mer requisito de todo arte espiritual es el reconocimiento
de todo aquello que la condicién humana, en su situacién de
superioridad y de peligro, precisa para su salvacién. El
que ya existiera la alquimia antes de la Era cristiana no
prueba nada; siempre fue la parte orgénica de un legado
que, en cierto modo, abarcaba todos los momentos de la
existencia humana. Pero, puesto que el cristianismo revela
unas verdades desconocidas en épocas anteriores, la alqui-
mia se destruiria a sf misma si se negara a reconocerlas. Por
tanto, es un grave error afirmar que la alquimia o la cien-
cia hermética es algo asf como una religién autosuficiente e
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incluso, un paganismo disimulado. Semejante criterio en-
cierra necesariamente el germen del racionalismo y de la
adoracién del hombre, por lo cual anularia de antemano
todo esfuerzo encaminado a lograr el magisterio interior.
Cierto que «el espiritu sopla donde quiere», por lo que no se
pueden poner exteriormente barreras dogméticas a su mani-
festacién; pero no es menos cierto que el espiritu no ilumi-
nar a quien le niega a él —o al Espiritu Santo— en cual-
quiera de sus revelaciones.

En efecto, la alquimia, que en sf no es una religién, ne-
cesita ser confirmada por el mensaje de salvacién o Revela-
cién dirigido a todos los hombres. Y esta confirmacién con-
siste en que su propio camino y su obra constituyen el me-
dio de acceso al eterno significado del mensaje de salvacién.

No quisiéramos extendernos més acerca de la historia
de la alquimia, bastante imprecisa de por si, porque, en
general, un arte esotérico como la alquimia se transmite
oralmente. S6lo pondremos de relieve una cosa: el que mu-
chos textos alquimicos sean apécrifos o citen a autores que
no puedan ser situados cronolégicamente, no resta en modo
alguno valor al texto, pues, aparte que la investigacién his-
térica y la ciencia alquimica son cosas distintas por comple-
to, estos nombres, como en el caso del latinizado Geber,
suelen ser, mas que firmas, indicios que sefialan una de-
terminada rama de la transmisién. Si un texto hermético
es auténtico, o sea, si responde a verdades, conocimientos
y experiencias reales, o si ha sido urdido arbitrariamente,
es algo que no pueden revelar el estudio filolégico ni la com-
paracién con la Quimica empirica; la piedra de toque es
la cohesién espiritual de todo el legado en sf.

NATURALEZA Y LENGUAJE
DE LA ALQUIMIA



En nuestro libro sobre la naturaleza del arte sagrado?,
varias veces nos vimos obligados a tomar la alquimia como
punto de comparacién, y precisamente en todos aquellos
casos en los que consideramos la creacién artistica no en
su aspecto externo o estético, sino en su proceso interno,
que tiene por objeto una maduracién espiritual, una trans-
formacién o renacimiento del artista. La alquimia, que sus
maestros llaman también arte e incluso arte regio (ars regia),
ofrece —con su metafora de la conversién de los metales
ordinarios en los metales preciosos de plata y oro—, una
elocuente imagen de este proceso interior. En realidad, la
alquimia puede ser definida como el arte de las transforma-
ciones del alma. Con ello no pretendemos negar que la al-
quimia conozca y realice también operaciones metaltrgicas,
como la limpieza y aleacién de metales, con los procesos
quimicos correspondientes; pero su verdadera obra —de la
que todas estas manipulaciones no eran sino referencias
externas, simbolos de orden practico— era la transforma-
cién del alma. A este respecto, el testimonio de los alqui-
mistas es unanime. Asi, por ejemplo, en el Libro de los
siete capitulos, atribuido a Hermes Trismegisto, padre espi-

! Vom Wesen heiliger Kunst in den Weltreligionen, Origo-Verlag, Zurich, 1955,
y Principes et méthodes de Part sacré, Lyon, 1968.
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ritual de la alquimia, se dice: «Mirad, os he revelado lo que
estaba escondido: la obra [alquimica] est4 con vosotros y
en vosotros; y porque se halla siempre en vosotros, siempre
la tendréis presente, estéis donde estéis, en la tierra o en el
mar...»2 Y en la famosa transcripcién del didlogo del rey
moro Chalid con el sabio Morieno (o Mariano) se dice que el
rey pregunt6 al sabio dénde podia hallarse la cosa que ser-
via para realizar la obra hermética. Morieno guardé silencio
largo tiempo y, al fin, respondié: «{Oh, Majestad, voy a
confesaros la verdad, y ésta es la de que Dios, en su gran
misericordia, ha puesto esta cosa extraordinaria en vos mis-
mo; en dondequiera que estéis, estd siempre con vos y de
vos no puede separarse...!»? Por tanto, lo que constituye el
fundamento de la obra, su verdadera «materia», es la pro-
pia naturaleza del hombre.

La diferencia entre la alquimia y cualquier otro arte sa-
grado reside, pues, en que la maestria no esti a la vista,
como en la arquitectura o la pintura, en un plano externo y
«artesano», sino que se realiza sélo interiormente, pues la
transformaci6én del plomo en oro, que es en lo que consiste
el magisterio alqufmico, supera las posibilidades de la arte-
sanfa. Lo prodigioso de este proceso, €l cual supone un salto
que, a juicio del alquimista, la naturaleza puede dar sélo en
un tiempo incalculable, constituye precisamente la diferen-
cia entre las posibilidades materiales y las espirituales; mien-
tras que la materia mineral —cuyas disoluciones, cristali-
zaciones, fusiones y combustiones reflejan en cierto sentido
las transformaciones del alma— permanece sujeta a ciertas
leyes fisicas, el alma, gracias a su encuentro con el espiritu
que no esta ligado a ninguna forma, puede vencer las pre-

2 Bibliothéque des Philosophes Chimiques, ed. por G. Salmon, Parfs, 1741,
3 Jbid. II. El relato del didlogo entre el rey drabe Chalid y el monje Mo-

;-ilenl: t‘g Mariano fue probablemente el primer texto alquimico traducido del drabe
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siones psiquicas que ocupan el lugar de dichas leyes. El plo-
mo representa el estado caético, bruto y quebradizo del
metal o del hombre interior, en contraposicién al cual el
oro, «luz solidificada» y «Sol terrenal», expresa la perfec-
cién tanto en el reino de los metales como en la condicién
humana. En el concepto alquimico, el oro es el verdadero ob-
jetivo de la naturaleza mineral; todos los demds metales
son etapas preliminares o tentativas para llegar a él; sélo
el oro posee un perfecto equilibrio de las propiedades de
todos los metales y, por tanto, también inmutabilidad. «El
cobre no descansa hasta convertirse en oro», dice el maestro
Eckehart, al referirse al alma que afiora su naturaleza in-
mortal. Por tanto, los alquimistas no pretendian, segiin se
ha dicho, convertir en oro los metales ordinarios aplicando
ciertas férmulas secretas en las que sélo ellos crefan. El que
realmente deseaba esto, pertenecia a la clase de los llamados
«carboneros», que, sin estar vinculados a la verdadera tra-
dicién alquimica, trataban de realizar la «Gran Obra» me-
diante el simple estudio de los textos, que entendian sélo
superficialmente.

La alquimia puede compararse con la mistica en lo que
tiene de camino que permite al hombre llegar al conoci-
miento de su naturaleza inmortal. Y asi lo demuestra la
adopcién de expresiones alquimicas en la mistica cristiana
y, de forma maés particular todavia, en la musulmana. Los
simbolos alquimicos de la perfeccién apuntan al dominio
de la condicién humana por el espiritu, al retorno a los
origenes, a lo que la mistica de las tres religiones mono-
teistas describe como recuperacién del Parafso terrenal. Ni-
colas Flamel (1330 a 1417), alquimista que se expresa en el
lenguaje de su fe cristiana, dice, acerca de la culminacién
de la «Obra» que ésta «hace bueno al hombre porque
de él arranca la raiz de todos los pecados —o sea, la codi-
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cia—, haciéndole generoso, manso, piadoso, creyente y te-
meroso de Dios, por malo que haya sido. Porque desde ahora
estara siempre lleno de la gracia y la misericordia que ha
recibido de Dios y de la profundidad de sus maravillosas
obras».* La extirpacién de la rafz de todos los pecados su-
pone el retorno a la perfeccién adénica.

La esencia y el fin de la mistica es la unién con Dios.
De esto no habla la alquimia. Pero en el camino de la mis-
tica figura el restablecimiento de la «nobleza» primitiva
de la condicién humana, su simbolizacién, pues la unién
con Dios sélo es posible en razén de aquello que, pese a la
inmensa distancia a que se halla de Dios la criatura, vincu-
la a ésta con Aquél, y que es la «semejanza» de Adan, que,
a causa del pecado original, ha quedado desdibujada o ino-
perante. En primer lugar, hay que recobrar la pureza del
simbolo hombre para que sus contornos puedan incrustarse
de nuevo en la infinita y divina imagen original. De manera
que la conversién del plomo en oro, en su sentido espiri-
tual, no es otra cosa sino la recuperacién de la nobleza ori-
ginal de la condicién humana. Del mismo modo que las ini-
mitables propiedades del oro no se consiguen mediante la
combinacién externa de las distintas cualidades de los me-
tales, como masa, dureza, color, etc., asi la perfeccién ada-
nica tampoco es una simple acumulacién de virtudes; es
inimitable como el oro, y el hombre, que la ha realizado, no
puede medirse con otros hombres; en él, todo se da de pri-
mera mano, y, en este sentido, su naturaleza es original.
Puesto que la realizacién de este estado incumbe necesaria-
mente a la mistica, la alquimia puede considerarse también
como una rama de la mistica.

Pero el «estilo» espiritual de la alquimia es tan dis-

¢ Bibl. des Phil, Chim.
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tinto del de la mistica —la cual se funda en una doctrina
de fe— que, en ocasiones, podria sentirse la tentacién de
calificarla de «mistica sin Dios». Sin embargo, la expresién
es inadecuada, por no decir totalmente falsa, pues la alqui-
mia presupone la fe en Dios, y casi todos sus maestros con-
ceden gran importancia a la practica de la oracién. La ex-
presién es correcta s6lo por cuanto la alquimia no tiene de
antemano un marco teolégico, de manera que la caracteri-
zacién teoldgica de la mistica no abarca necesariamente el
horizonte espiritual de la alquimia. Las misticas judia, cris-
tiana o isldmica son, de acuerdo con sus respectivos méto-
dos, reflexién sobre una verdad revelada, un aspecto de Dios
o una idea, en el sentido mds profundo del término; cons-
tituyen la unién espiritual con esta idea. Por el contrario,
la alquimia no se orienta, en principio, en un sentido teo-
l6gico (o metafisico) ni ético; observa el juego de las fuer-
zas del alma desde un punto de vista puramente cosmolégico
y trata al alma como si fuera una «materia» que se hubiese
de purificar, disolver y cristalizar, de nuevo. Actia como
una ciencia o un arte natural, pues todos los estados de
conocimiento interior son para ella s6lo manifestaciones
de la Naturaleza, que abarca tanto las formas externas, visi-
bles y materiales, como las internas y psiquicas.

Por ello, la alquimia tiene cierto cardcter contemplativo;
no consiste simplemente en un mero pragmatismo sin pe-
netracién espiritual; su vertiente espiritual y contemplativa
se asienta precisamente en su forma concreta, en la analogia
entre lo psiquico y lo mineral, pues esta semejanza sélo
puede establecerse mediante una observacién que conside-
re la materia desde el punto de vista cualitativo, o sea, en
su cualidad interior, y el alma, «materialmente», es decir,
como si se tratara de un objeto. Dicho con otras palabras:
la cosmologia alquimica contiene una teoria del ser, una
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ontologia. El simbolo metaltrgico no es sélo un recurso,
una descripcién aproximada de unos procesos internos;
como todo simbolo auténtico, constituye una especie de re-
velacién.

Con su observacién «impersonal» del mundo del alma,
la alquimia se aproxima mas al camino del conocimiento,
o gnosis, que al del amor, Pues es prerrogativa de la gnosis
— en el sentido auténtico de la palabra, sin implicaciones
heréticas— observar objetivamente el alma propia, en vez
de sentirla de un modo subjetivo. Por ello, la mistica
orientada hacia el saber emplea a veces expresiones alqui-
micas para todo aquello a lo que ha incorporado plenamen-
te los procesos de la alquimia.

La expresién «mistica» deriva de «secreto» 0 «sumirse»
(del griego myein); la esencia de la mistica escapa a toda
interpretacién racional, y lo mismo puede decirse de la al-
quimia.

Otro de los motivos por los que la ensefianza alquimica
queda envuelta en el misterio es el de que no estd destina-
da a todos. El «arte regio» exige una extraordinaria com-
prensién y cierta disposicién del alma, virtud sin la cual
su préactica podria acarrear graves peligros espirituales. Ar-
tefius, ’ célebre alquimista medieval, escribié: «¢Acaso no
se sabe que el nuestro es un arte cabalistico?® Con esto
quiero decir que se revela sélo de palabra y que esta lleno
de secretos. Pero td, pobre insensato, ¢serds lo bastante

5 Arfefius, puede ser el nombre latinizado de un autor drabe desconocido.
(Véase E. von Lippmann, Entstehung und Ausbreitung der Alchemie, Berlin,
1919.) Debié de vivir antes del afio 1250,

6 “Cabalistico” significa aquf, de acuerdo con la etimologla de la palabra,
“transmitido oralmente”,
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necio como para creer que nosotros revelamos clara y abier-
tamente el mas grande y mas trascendental de todos los
secretos, de forma que pudieras tomar nuestras palabras
al pie de la letra? Te aseguro en verdad —pues no soy tan
celoso como los otros filésofos— que aquel que quiera in-
terpretar de acuerdo con el significado ordinario de las pa-
labras lo que han escrito los otros filésofos —es decir, los
otros alquimistas—, se perdera en los pasadizos de un la-
berinto del que nunca podré salir, pues le faltars el hilo de
Ariadna para orientarse y hallar el camino...»? Y Sinesio,
que probablemente vivi6 en el siglo v después de Jesucris-
to,® escribi6: «[Los verdaderos alquimistas] se expresan
siempre a través de imégenes, figuras y metiforas, para que
puedan entenderlos sélo las almas sabias, santas e ilumi-
nadas por el saber. Sin embargo, en sus obras han trazado
cierto camino y determinada regla, de manera que el sabio
pueda entender y, finalmente, lograr, tras algunas pruebas,
todo cuanto ellos describen de manera encubierta.»® Por
altimo, Geber, que en su Summa hace una recopilacién de la
alquimia medieval, sefiala: «No se debe exponer este arte con
palabras totalmente oscuras; pero tampoco hay que explicar-
lo con tanta claridad como para que todos puedan entender-
lo. De aquf que lo explique de manera que los sabios puedan
entenderlo, aunque a los espiritus medianos les parezca bas-
tante oscuro; por su parte, los necios y los locos no podrin
entender absolutamente nada...»® Es, pues, sorprendente
que, pese a estas advertencias y a otras muchas que podrfa-
mos citar, haya habido tantos hombres —en especial duran-
te el siglo xviI— que creyeran que mediante un atento estu-

1 Bibl. des Phil. Chim.

8 Se ha discutido si son la misma persona este Sinesio y el homénimo obispo
de Cirene (379-415), que fue discipulo de la platénica Hipatia de Alejandrfa,

9 Bibl. des Phil. Chim.

 7bid.
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dio de los escritos alquimicos encontrarfan el medio de fabri-
car oro. Es cierto que los alquimistas afirmaban con fre-
cuencia que guardaban el secreto de la alquimia sélo para
que ningtin hombre indigno pudiera adquirir un poder pe-
ligroso. Se servian del inevitable malentendido para ahu-
yentar a los profanos. Sin embargo, nunca hablaban del ob-
jetivo aparente de su arte, sin mencionar también a con-
tinuacién el verdadero. El que estuviera poseido por las
pasiones del mundo, forzosamente habia de pasar por alto
la parte esencial de la explicacién. Por eso se lee en el
Triunfo de la Hermética: «La piedra filosofal —con la que
pueden convertirse en oro los metales ordinarios— brinda,
al que la posee, una larga vida, libre de toda enfermedad,
y pone en sus manos mas oro y mas plata de la que puedan
poseer los principes mas poderosos. Pero este tesoro tiene,
sobre todos los demds bienes de la vida, la peculiar ventaja
de que aquel que lo posee es completamente feliz; sélo con
mirarlo es ya feliz y nunca siente el temor de perderlo.» #
La primera frase parece confirmar la interpretacién exter-
na de la alquimia, mientras que la segunda indica con toda
claridad que el bien de que aqui se trata es puramente es-
piritual. Asf, también en el ya mencionado Libro de los
siete capitulos se dice: «Con ayuda del Dios omnipotente,
esta piedra [filosofal] os librard y preservara de todas las
enfermedades, por graves que sean, y os protegera del dolor
y las penalidades y de todo aquello que pueda dafiar al
cuerpo o al alma. Os conduciré de las tinieblas a la luz, del
desierto, al hogar; de la pobreza, a la riqueza.» ? La ambi-
giiedad de estos pasajes permite entrever el propésito, tan-
tas veces confesado, de ensefiar a «los sabios» y confundir
a «los necios»,

u Thid,
B bid
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Puesto que el lenguaje alquimico, pese a su «hermetis-
mo», no fue un invento arbitrario sino que era auténtico,
Geber pudo decir, en el apéndice de su célebre Summa:
«Dondequiera que aparentemente hablé de nuestra ciencia
con mayor claridad, en realidad me expresé en la forma més
oscura, encubriendo el verdadero significado de mis pala-
bras. Y, pese a todo, en ningin momento envolvi nuestra
obra en alegorias ni enigmas, sino que la describi honesta-
mente, con palabras claras y comprensibles, tal como yo la
entiendo y tal como, con ayuda de Dios, la aprendi...» Por
otra parte, los alquimistas redactan deliberadamente sus
obras de manera que, al leerlas, las opiniones se dividan.
Buen ejemplo de ello es la obra citada tltimamente, pues Ge-
ber dice en el mismo apéndice: «Declaro que en esta Summa
no he ensefiado nuestra ciencia coordinadamente, sino que
la he ido revelando aci y all4 en varios capitulos; pues si la
hubiera expuesto de forma ordenada y coherente, los mal
intencionados, que podrian emplearla para el mal, la enten-
derfan con tanta facilidad como las gentes de buena vo-
luntad...» Si seguimos de cerca las explicaciones de Geber,
en apariencia de indole puramente metaldrgica, de pronto,
en plena descripcién de un proceso quimico casi palpable
de tan vivida, descubrimos extrafias incongruencias: el autor,
que hasta entonces no ha hecho alusién a materia alguna
para la realizacién de la obra, dice de pronto: «Toma, pues,
la materia que conoces de sobra y échala en el recipiente...»
0, después de demostrar ampliamente que unos metales no
pueden convertirse en otros por medios externos, alude,
sin més, a «la medicina que cura todos los metales enfer-
mos», convirtiéndolos en oro o en plata. La razén choca
aquf una y otra vez contra un muro, y precisamente éste
es el propésito que se persigue con semejante exposicién:
el aspirante debe descubrir por si mismo las limitaciones
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de su razén para que, al fin, como dice Geber, al referir-
se a su propio caso, busque en su interior: «Al volverme
sobre mi mismo y reflexionar sobre el modo y manera en
que la naturaleza produce los metales en el interior de la
tierra, reconoci la verdadera materia que la naturaleza nos
ha preparado para que la terminemos sobre la tierra...»
Existe aqui cierta semejanza con los métodos del budismo
Zen, que, con la meditacién constante de ciertas paradojas
enunciadas por un maestro, pretende salvar las barreras
del simple pensamiento.

Este es el umbral espiritual que debe franquear el al-
quimista; el umbral ético es, como ya hemos dicho, la ten-
tacién de aspirar a conocer el arte alquimico sélo por el
oro, Los alquimistas declaran una y otra vez que el mayor
obsticulo que se levanta en su camino es la codicia. Este
vicio es para su arte lo que la soberbia para la mistica del
amor o la obcecacién para la gnosis; la codicia es el nombre
més cercano al egofsmo, la encadenacién al propio yo, li-
mitado y sujeto a las pasiones. A la inversa, la exhorta-
cién a que el discipulo de Hermes intente efectuar la con-
versién de los metales para remediar las necesidades de los
pobres —o de la misma naturaleza— recuerda el voto bu-
dista de aspirar a la suprema iluminacién sélo para salvar
a todos los seres; la caridad libra al hombre de esa perfi-
dia del propio yo que sélo busca reflejarse a si mismo en
todos los actos.

Si alguien nos reprochara que, en nuestro afan de hacer
comprensible la alquimia, quebrantamos la discrecién que
tan rigurosamente propugnaban los alquimistas, podriamos
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responder que nadie podra nunca agotar con palabras los
sfmbolos que constituyen la clave del mas intimo secreto.
Lo que podemos explicar en gran parte es la ensefianza cos-
moldgica subyacente en el arte alquimico, su concepto del
hombre y de la naturaleza y la marcha general del proceso.
Y aun en el caso de que pudiésemos interpretar toda la obra
hermética, siempre quedarfa algo que no puede transmitir
la palabra escrita y que es indispensable para la realiza-
cién de la obra: como todo arte sagrado en el verdade-
ro sentido de la palabra, o sea, como todo método que
conduce al enaltecimiento del espiritu, la alquimia se basa
en una iniciacién. Por regla general, la instruccién debe re-
cibirse de un maestro, y sélo en casos excepcionales, cuando
se rompe la cadena entre hombre y hombre, la influencia
del espiritu puede llenar el vacio de forma prodigiosa.
A este respecto, en el didlogo del rey Chalid con el monje
Morieno se dice: «La base de este arte consiste en que aquel
que quiera transmitirlo debe, a su vez, haberlo aprendido de
un maestro... y también es preciso que el maestro lo haya
practicado con frecuencia en presencia de su discipulo...
Pues el que conoce con exactitud el orden de la obra y la ha
realizado con sus propias manos, no puede compararse con
el que sélo la estudié en los libros...»® Y el alquimista
Denis Zachaire escribe: «Pero, ante todo, quiero que se
sepa —por si atin no lo han advertido— que esta filosofia
divina no est4 a merced de los hombres, y mucho menos
puede aprenderse en los libros, 2 no ser que Dios, por obra
de su Espiritu Santo, nos la imprima en el corazén o nos ia
ensefie por boca de un hombre...»®

B 7bid.
#  Alguimista francés del siglo xvi.
5 Bibl. des Phil. Chim. IL.
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La doctrina hermética parte del principio de que el Uni-
verso —el macrocosmos— y el hombre —el microcosmos—
se corresponden mutuamente, son un reflejo el uno del otro,
y lo que hay en uno, debe hallarse también, de algtin modo,
en el otro.

Sin duda como mejor se entiende esta correspondencia
es reduciéndola a la interrelacién entre sujeto y objeto, entre
el que percibe y lo percibido: el mundo, objeto, se refleja
en el espejo del hombre, sujeto; aunque tedricamente ambas
partes o polos puedan diferenciarse entre sf, cada una de
ellas sélo puede apreciarse en razén de la otra.

Para mayor claridad, es importante observar con la méa-
xima atencién lo que, con significado un tanto elastico, se
ha dado en llamar «sujeto»: por ejemplo, cuando se dice
que la visién que el hombre tiene del Universo es «subjeti-
va», generalmente se entiende que aquélla depende de la
situacién particular del hombre en el tiempo y en el espacio
y de sus facultades y conocimientos, mis o menos desarro-
llados; la condicionalidad «subjetiva» vista asi es la del in-
dividuo o la de un grupo de personas limitado en el tiempo
y el espacio. Pero la facultad humana de reconocimiento
no sélo esta condicionada segtn los casos, sino que, ademés,
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tiene ciertos caracteres especificos, y en este aspecto no
podria llegarse a un conocimiento del mundo, que, en su
contexto puramente «objetivo», quedaria fuera de la esfera
del sujeto humano; ni la concordancia de todas las apre-
ciaciones individuales posibles, ni la utilizacién de cuales-
quiera medios auxiliares que pudieran ampliar el campo
de los sentidos, pueden superar esta esfera, que abarca, al
mismo tiempo, el mundo como objeto reconocible y al hom-
bre como ente reconocedor; la cohesién 16gica del Univer-
so pertenece tanto al mundo como a la naturaleza indivi-
dual del sujeto humano. No obstante esto, en cada percep-
cién, aunque esté condicionada al «yo» y a la especie h.u-
mana, hay algo incondicional; de otro modo no podria exis-
tir un puente entre el sujeto y el objeto, entre el «yo» y el
«tti» ni habria una verdad y una unidad detrds de los mal-
tiples «mundos» percibidos por los innumerables y diver-
sos seres. Esta propiedad absoluta e inmutable que infunde
en cada percepcién su contenido de verdad, més o menos ve-
lado, sin la cual no existirfa en modo alguno el reconocimien-
to, es el espiritu puro, el intelecto que, indiviso, esta presen-
te en todos los seres sin excepcién.

De todos los seres vivos de este mundo, el hombre es
el m4s perfecto portador del espiritu universal y original-
mente divino, y en este sentido puede ser considerado como
el reflejo o el compendio de todo el Universo.

Detengdmonos un momento para establecer una vez més
las diferencias entre estas realidades que, cual verdaderos
espejos, se enfrentan entre si. Tenemos, en primer lugar, el
espiritu puramente conocedor, que podriamos llamar tam-
bién «sujeto trascendente» y frente al cual se levanta no
s6lo el mundo material o externo, sino también el mundo
interior, el mundo del alma y hasta el entendimiento, pues
los movimientos de éste pueden ser también objeto del
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conocimiento, mientras que el espiritu propiamente dicho
nunca puede conceptuarse como un objeto. Es cierto que
el espiritu puede reconocerse a sf mismo de forma inmedia-
ta, pero este reconocimiento estd mas all4 de todo lo dife-
renciable, de manera que no cuenta en absoluto para la
percepcién encaminada a la diferenciacién que se divide
en objeto y sujeto. Otra cosa es el sujeto humano, dotado
de potencias espirituales como el pensamiento, la imagina.
cién y la memoria y apoyado en las facultades de percep-
cién sensoriales, al que se contrapone todo el mundo mate-
rial en calidad de objeto, El espiritu puro es lo que infunde
en este sujeto-hombre la luz que le permite reconocer las
cosas. Finalmente, est4 el hombre completo, compuesto de
espiritu, alma y cuerpo, que es en sf una parte del Universo
que él percibe y, al mismo tiempo, en virtud de su especial
condicién, o sea, en virtud de su naturaleza eminentemente
espiritual, es microcosmos dentro del gran cosmos que él
refleja.

Por tanto, la tesis de la mutua correspondencia entre el
Universo y el ser humano se funda en el conocimiento de
un espiritu unico, que todo lo abarca y que guarda con lo
que suele denominarse espiritu —o sea, el simple entendi-
miento— la misma relacién que un foco de luz con su reflejo
en un campo limitado.! Este conocimiento, que constituye
el nexo de unién entre la Cosmologia, o ciencia del Uni-
verso, y la Metaffsica,? no es en modo alguno un privilegio
de la Hermética, a pesar de que haya sido expuesto con es-
pecial claridad en los escritos atribuidos a Hermes Trisme-
gisto, «el tres veces granden».

! El entendimiento se parece a una lente condensadora que proyecta la luz
del espfritu en una direccién determinada y sobre un campo limitado.

2 Entendemos por Metafisica la ciencia de lo no creado. La mayor parte de
la “Metafisica” aristotélica es, simplemente, cosmologfa. Distintivo de la verdadera
Metafisica es su cardcter “apofitico”,

423897
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En uno de estos escritos se dice, a propésito del espi-
ritu: «El espiritu (nous) brota de la sustancia (ousia) de
Dios, si es que puede hablarse de una sustancia de Dios;?
de qué naturaleza es esta sustancia, sélo Dios puede saberlo
con exactitud. * Por tanto, el espiritu no est4 separado de la
sustancia de Dios, sino que irradia de éste su origen como
la luz irradia del Sol. En el hombre, este espiritu es Dios...»*
Pero no hay que dejarse engafiar por la inevitable limitacién
del simil empleado: al referirse a una irradiacién del es-
piritu de su origen divino no se quiere significar una «di-
manacién» o derivacién material.

En el mismo libro se dice que el alma (psyché) estd en
el cuerpo como el espiritu (nous) en el alma y como la pa-
labra de Dios (Logos) en el espiritu. (A la inversa, puede de-
cirse también que el cuerpo est4 en el alma como el alma
en el espiritu y como éste en la palabra de Dios.) Asf, Dios
es el Padre de todo. Como puede verse, esta tesis se aproxi-
ma mucho a la teologia juaniana, y se comprende que las
esferas cristianas de la Edad Media vieran en los escritos
del Corpus Hermeticum, lo mismo que en los de Platén,
la «simiente» precristiana del Logos.*

Aunque todos los escritos sacrados garantizan la doctrina
de la unidad del espiritu, ésta sigue siendo esotérica en
su desarrollo, no se acomoda al gusto de todos, so pena de
introducir una equivoca simplificacién. Este peligro radica
principalmente en que la unidad del espiritu se concibe
de una manera racional, con lo que, en cierto modo, se equi-

} Hemos traducido ousia por sustancia, de acuerdo con los usos de la Esco-
l4stica. En realidad, aqui se trata de la esencia de Dios.

4 Es decir, la sustancia o el ser de Dios no puede ser reconocido por nada
que esté fuera de si mismo, pues estd mds alli de toda dualidad y de toda
diferenciacién entre objeto y sujeto. . »

5 Corpus Hermeticum, trad. por A.-J. Festugitre, Parfs, “Les Bell'es Lettres”,
1945, Capftulo “D’'Hermes Trismégiste: sur I'Intellect commuyn, & Tat’,

¢ Asf vefa los escritos herméticos, entre otros, san Alberto Magno.
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para a una unidad material cualquiera; y esto hace que se
borre tanto la diferencia entre Dios y la criatura como la
intrinseca singularidad de cada ser creado.

El espiritu no es uno en cuanto a ntiimero, sino en virtud
de su indivisibilidad, de modo que en cada criatura estad
completo; es més, la singularidad de ésta se funda precisa-
mente en €, pues nada hay que tenga més unidad, mas in-
tegridad ni mds perfeccién que aquello por lo que es iden-
tificado,

Una interpretacién errénea de la doctrina del espiritu
tinico presente en todos los seres podria provocar también el
corto circuito filoséfico consistente en que, al abandonar
el cuerpo en el momento de la muerte, el ser espiritual de
cada cual se reintegrara, sin mds, al espiritu universal, de
manera que, después de la muerte, no habrfa una existencia
individual. Pero lo que marca individualmente la luz del
espiritu y le da el sentido del yo no es el cuerpo, sino
el alma, que, al separarse de aquél, sigue existiendo, aun-
que en esta vida haya estado dedicada por completo a lo
corporal y aparentemente no tuviera otro contenido,?

Dado que el espiritu, en su calidad de polo que discier-
ne la existencia, no puede ser convertido, a su vez, en ob-
jeto de discernimiento, el conocimiento del mismo no cam-
bia en nada la experiencia del mundo, por lo menos en el
campo de los hechos. Sin embargo, determina esencial-
mente la asimilacién interior de éstos, la comprensién de la
verdad: para la ciencia moderna, las verdades o leyes natu-
rales, sin las cuales la mera experiencia serfa simplemente
arena movediza, no son mais que descripciones simplificado-
ras de las apariencias, «abstracciones», tutiles, sf, pero mera-
mente transitorias; en cambio, para la ciencia fiel a la tradi-

7 De aquf los tormentos que, al abandonar el cuerpo, sufren las almas que
sélo se han preocupado de lo corporal.
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cién, la verdad es la expresién o fruto comprensible de una
posibilidad presente en el espiritu que, precisamente por ha-
llarse contenida en el espiritu con caricter inmutable, se
manifiesta también en el mundo exterior. Por tanto, la com-
prensién de la verdad est4 aqui mucho menos condicionada
que en la ciencia moderna, sin que por ello sea deificada la
explicacién inteligible de la verdad, como ocurre en el pen-
samiento racionalista, ya que lo que el entendimiento o la
imaginacién pueden captar de la verdad es sélo un simbolo
de las posibilidades que contiene el espiritu eterno.

Seguin la tesis moderna, la ciencia se asienta exclusiva-
mente en la experiencia; en la visién tradicional, la expe-
riencia no es nada sin el niicleo de verdad dado por el es-
piritu, en torno al cual pueden cristalizar las distintas
experiencias. Precisamente por ello, la ciencia hermética des-
cansa en la transmisién de ciertos simbolos, que, a su vez,
derivan de una revelacién espiritual, y al hablar de revela-
cién damos a la palabra un significado méas general que el
que le aplica la teologfa, aunque sin entenderla en un senti-
do puramente poético. Segiin la terminologfa hindd, este
proceso espiritual puede calificarse de revelacién de segun-
do orden, o smriti, en contraposicién a shruti. Desde el
punto de vista cristiano, se puede hablar, sin duda, de una
inspiracién del Espiritu Santo dirigida no a una comunidad
de creyentes, sino a ciertas personas dotadas de una visién
especial. En todo caso, asf han interpretado el legado hermé-
tico los alquimistas cristianos.

Las posibilidades inmutables contenidas en el espiritu
no pueden aprehenderse de forma inmediata con el entendi-
miento. Platén las llama ideas o arquetipos, y conviene con-
servar el significado de estas denominaciones y no aplicarlas
a conceptos generales —que, a lo sumo, sélo son un reflejo
de las verdaderas ideas— ni al campo puramente psicolé-
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gico del llamado «inconsciente colectivo»; esta tltima falsa
interpretacién es particularmente equivoca, pues confunde
la indivisibilidad de la luz espiritual con la impenetrabili-
dad del fondo del alma, pasivo y oscuro. Los arquetipos no
estdin por debajo del entendimiento, sino por encima del
mismo, y por eso todo lo que éste puede identificar de ellos
no es mas que una visién muy limitada de lo que son en
realidad. Por tanto, no es posible dar a conocer los arqueti-
pos como tales. Sélo cuando se llega a la unién del alma
con el espiritu —o su reintegracién a la indivisa unidad del
espiritu— se produce una n.anifestacién de aquellas posi-
bilidades originales en el conocimiento ligado a las formas;
el contenido del espiritu cristaliza entonces en sfmbolos
en el entendimiento y en la imaginacién.

En el llamado libro «Poimandrés», del Corpus Herme-
ticum, se describe la forma en que el espiritu universal se
revela a Hermes-Thot: «... Con estas palabras, quedése mi-
riandome fijamente al rostro, de tal modo que me hizo tem-
blar. Luego, cuando volvié a levantar la cabeza, me parecié
ver dentro de mi propio espiritu (nous) la luz, que consistia
en un ndmero infinito de virtudes, convertida en un Todo
ilimitado, mientras el fuego, rodeado y mantenido por una
fuerza omnipotente, alcanzaba la estabilidad: esto fue lo
que pude captar de aquella visién... Mientras yo estaba asi
fuera de mi, El volvi6 a hablar: “Ahora has visto el espiritu
(nous), la forma primitiva, el origen, el principio de
todo...”»3

Es simbolo todo lo que en el plano del alma y del cuer-
po refleja los arquetipos espirituales. En esta manifesta-
cién, la imaginacién tiene ciertas ventajas respecto al pensa-
miento abstracto; es mds dictil, no tan abstracta como

¥ Corpus Hermeticum, op. cit., capitulo *“Poimandrds”,
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éste y, al condensarse en imdgenes sencillas, se apoya en la
relacién inversa que existe entre los campos corporal y
espiritual, de acuerdo con la ley que dice: «Lo de abajo es
igual a lo de arriba», como reza la Tabla Esmeraldina.

Al apartarse el espiritu humano de la multiplicidad de
las cosas, por obra de su unién més o menos perfecta con
el espiritu que todo lo abarca, y sumirse, en cierta medida,
en la unidad indistinta, Ia percepcién de la naturaleza que
obtiene con esta «visién» no puede ser detallada y analitica.
Pero el mundo cobra entonces para él como una transparen-
cia, pues en todas sus manifestaciones percibe el brillo de
los eternos «arquetipos». Y dondequiera que esta visién no
se ofrece inmediatamente, los simbolos obtenidos por medio
de ella pueden despertar la «memoria» o la «intuicién» de
los arquetipos. De esta indole es la contemplacién hermética
de la naturaleza,

Lo fundamental para esta visién no es ya la naturaleza
de las cosas, que puede medirse o contarse y que estd supe-
ditada a causas y circunstancias temporales, sino sus propie-
dades esenciales, que, utilizando el simbolo de un tejido,
podemos representarnos como los hilos verticales de la ur-
dimbre con los que se entrelazan los hilos horizontales de
la trama, que es la que da al tejido su consistencia y traba-
zén: los hilos de la urdimbre simbolizan el contenido in-
mutable o «esencia» de las cosas, mientras que la trama
representa su calidad material, determinada por el tiempo,
el espacio o condiciones semejantes.’

9 Sobre el simbolismo del tejido, véase René Guénon, Le Symbolisme de la
Croix, Parfs, 1931, .

ALQUIMIA 55

De esta comparacién puede deducirse que una visién del
cosmos basada en un legado espiritual puede ser exacta en
el sentido «vertical», aunque resulte imprecisa en el sen-
tido <«horizontals, es decir, en el de la observacién enca-
minada a la medicién y al anlisis. Asf, por ejemplo, no
es necesario conocer todos los metales que existen para ha-
cerse una idea del arquetipo del metal; basta contemplar
los siete metales que se mencionan en el legado —oro, plata,
cobre, estafio, hierro, plomo y mercurio— para comprender
la transformabilidad del tipo; se trata aquif sélo de la apa-
riencia cualitativa del metal. Lo mismo ocurre con el cono-
cimiento de los cuatro elementos,” que tan importante
papel desempefian en la alquimia: estos elementos no son
componentes quimicos de las cosas, sino definiciones cuali-
tativas fundamentales de la «materia» en sf, de manera que
en vez de decir tierra, agua, aire y fuego, se puede hablar
también de la condicién sélida, liquida, gaseosa o ignea dela
materia. La verificacién analitica de la composicién del agua
la cual nos dice que ésta consiste en dos partes de hidrégeno’
y una de oxigeno, no da ningtin indicio sobre la esencia del
elemento agua. Por el contrario, esta informacién, que puede
obtenerse s6lo de forma indirecta y, hasta cierto punto
abstracta, oculta la propiedad esencial «agua»; en todo casc;
establece, en un plano determinado, 1a realidad de 1a que se
trata, mientras que la experiencia directa y sensorial del
elemento despierta un eco que resuena en todos los planos
del conocimiento, desde el corporal hasta el espiritual,

La ciencia moderna analiza las cosas para poder po-
seerlas y manejarlas a su propio nivel; su objetivo es, ante
todo, la técnica. El racionalismo cree atin poder aceI:carse
a la esencia intrinseca de las cosas mediante una descom-

® Yos hinddes hablan de cinco elem i
quintaesencia de los alquimistas, entos, pues inclayen l éter (akasha), la
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posicién material y cuantitativa. Ilustra este concepto la ob-
servacién de Descartes, segtin la cual la designacién escolas-
tica del hombre como eser racional» nada dice sobre la
esencia del ser humano, mientras no se averigiie, a través
del estudio de los huesos, miisculos, tejidos, etc., lo que sig-
nifica realmente la palabra «hombre»,® como si una de-
signacién no fuera mdas sustancial cuanto més distante.
A fin de cuentas, el juicio analitico no es mas que el cu-
chillo que resigue la ensambladura de las cosas; sirve para
facilitar la visién de conjunto; pero la esencia no se descu-
bre mediante un simple desglose. Goethe lo entendié muy
bien al decir que aquello que la naturaleza no quiera reve-
larnos a la luz del dia, no se le podr4 arrancar con palancas
ni tornillos.

Sin duda, donde m4s claramente aparece la diferencia
entre la cosmologfa fiel a la tradicién, como la ciencia her-
mética, y la que se rige del todo por el entendimiento anali-
tico, es en la apreciacién y explicacién del universo astroné-
mico. El mas antiguo esquema del Universo, en el que la
Tierra aparece como un disco situado bajo la béveda de un
cielo estrellado, es el de significado mAas amplio y profundo,
que permanece tan actual como fiel sigue siendo tal esquema
a la percepcién inmediata y natural del hombre: el Cielo,
que, con su movimiento, mide el tiempo, origina las esta-
ciones, el dia y la noche, hace subir y bajar las luces y de-
rrama las lluvias, representa el polo activo y masculino
de 1a existencia. Por el contrario, la Tierra, que, por la accién
del Cielo, es fecundada, hace nacer las plantas y alimenta a
todos los seres vivos, representa el polo pasivo y femenino.

B Descartes, La recherche de la Vérité par les lumiéres naturelles, citado en
Maurice Dumas, Histoire de la Science. “Encyclopédie de la Pléiade”, pdg. 481.
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Esta contraposicién de Cielo y Tierra, de existencia activa
y pasiva, es ejemplo y patrén de otras numerosas parejas
de oponentes, como la constituida por forma (eidos) y ma-
teria (hyle) en lo conceptual, o como la dualidad entre el
espiritu (nous) y el alma (psyché) interpretada en sentido
platénico.

El movimiento giratorio del cielo revela la existencia de
un eje fijo e invisible, el cual corresponde al espiritu que
estd siempre presente en todas las fases del mundo. Al mis-
mo tiempo, la trayectoria del Sol marca una cruz simétrica
que seiiala hacia los cuatro puntos cardinales —Norte y
Sur, Levante y Poniente—, seguin la cual se dividen en frias
y calidas, secas y hiimedas, todas las propiedades que de-
terminan la vida. Més adelante veremos que esta ordenacién
se repite dentro del microcosmos del hombre.

La trayectoria solar, segiin aparece por el horizonte,
describe, desde el solsticio de invierno hasta el de verano,
arcos cada vez mas amplios, que luego van estrechidndose
hasta que se completa el afio. Visto en conjunto, este mo-
vimiento puede plasmarse en la figura de una espiral que,
tras un nimero determinado de vueltas, invierte el sentido
de giro, idea que se ha representado en multitud de signos,
como el de la espiral doble o espiral de dos rizos, conoci-
do como el yin-yiang chino

y también, muy especialmente, en la imagen de la vara

de Hermes, en la que se enroscan dos serpientes en torno
a un eje, el eje del mundo.? El contraste que se manifies-

12 Véase, a este respecto, René Guénon, Le Symbolisme de la Croix y Julius
Schwabe, Archetyp und Tierkreis, Basilea, 1951, -
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ta en las dos fases de la érbita solar, la ascendente y la
descendente, corresponde, en cierto aspecto, al contraste
entre Cielo y Tierra, con la diferencia de que, en el prime-
ro, ambas partes tienen movimiento, ya que en lugar de
una contraposicién de causas se da un cambio de ener-
gias. Cielo y Tierra estdn, uno, arriba, y otro, abajo; los
solsticios se hallan, uno, al Norte, y otro, al Sur, significan
respectivamente, dilatacién y contraccién. Esta contrapo-
sicién, de multiples significados, volvera a ofrecérsenos en
la obra alquimica representada por el azufre y el mer-
curio,

El esquema tolemaico del Universo —en cuyo centro
aparece la esfera terrestre y en torno a la cual giran los
astros en distintas 6rbitas, rodeados por el cielo de las
estrellas fijas y por el empireo exterior sin estrellas— no
anula el significado del esquema anterior ni altera la per-
cepcién natural, si bien presenta otro simbolo: el del en-
volvimiento en el espacio; el escalonado de las esferas ce-
lestes simboliza la ordenacién ontolégica del mundo, segtin
la cual cada estado de la existencia procede de un estado
superior, el cual lo lleva en si del mismo modo que la
causa implica el efecto. Por tanto, cuanto mas amplia es
la érbita en la que se mueve el astro, mas puro, mas libre
y més préximo al origen divino es el estado de la existen-
cia o el grado de conocimiento que le corresponden. Pero
el empireo sin estrellas —que envuelve a los astros, pare-
ce comunicar su movimiento al cielo de las estrellas fijas
y es el que se mueve a mayor velocidad y con mayor exac-
titud— representa el primum mobile, el primer acto mo-

ALQUIMIA 59

tor y, por consiguiente, el espiritu divino que todo lo en-
vuelve.

Dante adopté la interpretacién tolemaica del universo,
que ya habia sido representada en escritos 4rabes. Existe
también un manuscrito hermético anénimo del siglo xm,
escrito en latin y probablemente de origen cataldn,® que
expone el significado espiritual de esta sucesiva inclusién
de las esferas celestes en forma muy similar a la repre-
sentada en la Divina Comedia: la ascensién por las esfe-
ras se describe como la subida a través de estados espiri-
tuales durante la cual el alma, a medida que va coronando
estos estados uno a uno, pasa de una percepcién frag-
mentaria y supeditada a las formas, a una apreciacién in-
diferenciada e inmediata, en la que sujeto y objeto, cono-
cedor y conocido, son una misma cosa. Esta descripcién
ha sido ilustrada con dibujos que representan las esferas
celestes en forma de 6rbitas concéntricas, por las que,
como por una escala de Jacob, trepan los hombres hacia
la esfera superior, el empireo, sobre el que reina Cristo.
Completan las érbitas celestes, por su parte interior, del
lado de la Tierra, las 6rbitas concéntricas de los elemen-
tos: la més préxima a la 6rbita de la Luna es la del fue-
go; viene después la del aire, que rodea a la del agua, y
ésta, a su vez, a la de la Tierra. Es curioso que este ma-
nuscrito anénimo, cuyo caracter hermético es evidente, re-
conozca las tres confesiones monoteistas: judaismo, cris-
tianismo e islamismo, lo cual demuestra con claridad que
la sabiduria hermética, gracias a su simbolismo puramente
cosmolégico y basado en la naturaleza, podria enlazar entre

13 Publicado en M. T. d’Alverny, Les pélégrinations de I'dme dans Vautre
Monde d’aprés un anonyme de la fin du XIIé siécle, en “Archives d’Histoire doc-
trinale et littéraire du Moyen Age”, 1940-1942. Segiin investigaciones posteriores
de M. T. d’Alverny, el manuscrito que se conserva en la Bibliothdque Nationale de
Paris fue escrito probablemente en Bolonia, inspirado en un antecedente espafiol.

¥ Véanse ldminas 1 y 2 y la explicacién correspondiente de la pégina 64,
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a irlandesa o anglosajona de la pareja de dragones
?3;% al drbol del Universo. La svdstica del tronco que
representa el eje del Mundo indica el movimiento celeste.
Cada uno de los dos dragones estd formado, como una
constelacién, por doce soles o estrellas, que deben corres-

er a los doce meses.

’s’ZZf'fn una miniatura del siglo VIII en las «Cartas de
San Pablo desde Northumberland», que se conserva en
la Biblioteca de la Universidad de Wilrzburg.
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si cualesquiera creencias auténticas, sin entrar en conflicto
con sus diferentes dogmas.

Puesto que la revolucién del cielo de las estrellas fijas
da ]a medida bésica del tiempo, el empireo, el cielo sin
estrellas, que comunica a aquél su movimiento, debe cons-
tituir la frontera entre tiempo y eternidad o entre las ma-
neras mas o menos condicionadas de la duracién® y la
pura actualidad permanente. El alma que, en el simil, va
trepando por las esferas, al llegar al empireo abandonara
el mundo de la pluralidad y de las formas y estados que
se excluyen mutuamente, para reintegrarse al Ser indiviso
y que todo lo abarca. Dante expone esta traslacién, que
determina una verdadera reversién de todas las perspecti-
vas al contraponer a la ordenacién césmica de las esferas
celestes, que se contienen sucesivamente unas a otras, desde
la limitacién terrena hasta el divino infinito, una ordena-
cién inversa cuyo centro es el mismo Dios y en torno al
cual giran, en 6rbitas cada vez mas amplias, los coros de
4ngeles; giran a mayor velocidad cuanto més cerca se en-
cuentran del origen divino, contrariamente a las esferas
césmicas, cuya aparente velocidad aumenta a medida que
crece la distancia entre ellas y el centro Tierra, Con esta
inversién de la ordenacién césmica en la divina, Dante
venia ya a anticipar el esquema heliocéntrico del universo.

El esquema del Universo cuyo centro ocupa el Sol y en
torno al cual giran todos los astros méviles, incluida la
Tierra, no es un descubrimiento renacentista: Copérnico
no hizo mds que volver sobre una idea que ya habia sido

15 Segiin Averroes, el movimiento ininterrumpido del cielo sin estrellas es la
interseccién entre tiempo y eternidad,
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expuesta en la Antigiiedad, ® para consolidarlas con sus ob-
servaciones. Visto como simbolo, el esquema heliocéntri-
co del Universo es el complemento indispensable del siste-
ma geocéntrico; pues el origen divino del Universo —o del
Espiritu a cuyo través crea Dios al mundo— puede conce-
birse ya como el espacio infinito que todo lo envuelve, ya
como el centro irradiador de todas las manifestaciones. Pre-
cisamente por hallarse el origen divino més alld de toda
diferenciacién, existe un complemento de signo inverso para
cada uno de sus similes. Pero el esquema heliocéntrico fue
utilizado por el pensamiento racionalista como prueba de
que el antiguo esquema geocéntrico, con toda su significa-
cién espiritual, era un error. Esto da origen a la parado-
ja de que una ideologia que quiere hacer de la razén la
medida de toda la realidad, traza un esquema astronémico
del mundo en el que el hombre aparece cada vez mis como
una mota de polvo entre otras motas de polvo, como un
puro accidente de cualquier proceso césmico, mientras que
el concepto medieval, que no se basaba en la razén huma-
na, sino que descansaba en la revelacién y la inspiracién,
situaba a los hombres en el centro de su universo. Sin
embargo, esta aparente contradiccién es fécil de explicar:
la tesis racionalista olvida por completo que todo cuanto
puede afirmar sobre el Universo sigue siendo fruto del co-
nocimiento humano, y que el hombre, precisamente por
poder contemplar su existencia material desde un punto

1 PB] sistema heliocéntrico era ensefiado ya por Aristarco de Samos (ca. 320-250
a. J. C). Nicolds Copérnico, en el prélogo, dedicado al papa Paulo III, de su
obra De las Orbitas de los astros (1543), se refiere a Hicetas de Siracusa y a
ciertas indicaciones de Plutarco.

Aristételes, en su libro del ciclo, escribe: “Mientras que la mayorfa [de fisi-
cos] opinan que la Tierra estd en el centro [del Universol, los fildsofos itédlicos,
llamados pitagéricos, disienten de ello, pues afirman que en el centro estd el
fuego; la Tierra, por el contrario, que es uno de los astros, gira alrededor del
centro...” Bs de suponmer que también ciertos astrénomos hinddes de la Antigiie~
dad conocian el esquema heliocéntrico del Universo.
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de vista més elevado, como si no estuviera atado a esta
Tierra, se manifiesta como el centro discernidor del mundo.
Precisamente por ser el hombre el depositario del espiri-
tu y poder, por ello, discernir fundamentalmente todo lo
que es, la ideologfa fiel a la tradicién le sittia en el centro
del mundo visible, del mismo modo que éste se aparece a
las percepciones sensoriales inmediatas. En la misma vi-
si6n, es decir, en la de una cosmologia fiel a la tradicién,
el esquema heliocéntrico del universo en el que el hombre
se aleja del Sol, sélo puede tener un significado esotérico,
que es el que presenta Dante en su descripcién «teocén-
trica» del mundo de los 4ngeles. Visto desde Dios, el hom-
bre no esti en el centro, sino en el borde externo de la
existencia. '

Si el esquema heliocéntrico del Universo resulta correc-
to desde el punto de vista fisico-matem4tico, es porque éste
encierra algo «extrahumano»: se sittia a distancia del hom-
bre considerado como compuesto de espiritu, alma y cuer-
po, al cefiirse exclusivamente al campo material y cuanti-
tativo, con lo cual se erige en el contrapunto de la visién
que presenta al hombre sub specie aeternitatis.

Ningiin esquema del universo puede ser absolutamente
correcto, ya que la realidad en que se centra la observa-
cién es relativa, dependiente e infinitamente mniltiple.

La creencia en el esquema heliocéntrico del Universo
y su aceptacién incondicional ha creado un gran vacio es-
piritual: el hombre se vio despojado de su dignidad cés-
mica, y de su degradacién a insignificante mota de polvo
entre la infinidad de motas de polvo que giran en torno al
Sol, no fue capaz de obtener una visién que liberara su
espiritu. El pensamiento cristiano, fundado en el principio
de que Dios se hizo hombre, no estaba preparado para
esto: ver al hombre convertido en una insignificancia en
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el espacio y considerarlo, al mismo tiempo, el centro dis-
cernidor y simbélico del Universo, sin caer en la desespe-
racién ni en la vanidad, es algo que rebasa las facultades
espirituales de la mayoria.

Con la incorporacién del Sol a una multitud de miles
de millones de otros soles, quizd rodeados también por
planetas y situados a miles o millones de afios luz, salta-
ron en pedazos todos los esquemas del Universo, en el sen-
tido literal de la expresién: ya no era posible imaginar la
disposicién del mundo, y el hombre perdié la sensacién de

Ldminas 1 y 2. LA ASCENSION DEL ALMA A TRAVES DE LAS ESFERAS. Dos
representaciones andlogas que aparecen en un wmanuscrito hermé-
tico anénimo de finales del siglo XII (Ms. Latin 3236 A de la Biblio-
teca Nacional de Paris; publicado por M. T. d’Alverny en «Archives
d’Histoire doctrinale et littéraire du Moyen Age», 1940-1942).

En la hoja 90 aparece, en la parte superior, Cristo presidiendo los
orbes o esferas. Al lado hay escrito: «Creator omnium Deus — Causa
prima — Voluntas divina — Voluntas divina» (Creador de todas las
cosas, Dios — primera causa — voluntad divina — voluntad divina).
Los dos orbes superiores llevan las inscripciones «forma in poten-
tia» y «materia in potentia»; son los dos polos de la forma original
y de la materia original, de la accién pura y del recipiente pasivo,
interpretados aqui como en estado latente, como potencias conteni-
das en el Ser puro. Por ello se encuentran mds alld del Espiritu
Universal, considerado éste en su realidad manifiesta o creada, lo
cual corresponde al orbe_ inmediato inferior: «Causatum primum
esse creatum primum principium omnium creaturarum continens
in se creaturas» (Primera causa, primer ser creado, origen de todas
las creaturas que contiene en st a las creaturas). Como etapas situa-
das dentro del Espiritu Universal siguen diez «intelligentiae», a las
que corresponden otros tantos coros de dngeles. Resulta curioso ob-
servar que siguen un orden exactamente inverso al que indica Dioni-
sio Aeropagita al hablar de la ferarquia celestial; de arriba abajo
aparecen: «Angeli», «Archangeli», «Groni», «dominationes», «virtu-
tes», «principatus», «potestates», «Cherubyn», «Seraphyn» y «ordo
senorumn», o coro de ancianos. Esta inversion del orden tal vez se
deba al error de un copista que tenia delante un esquema teocén-
trico.

Bajo estas diez esferas del espiritu aparecen cuatro esferas del alma:
«Anima caelestis», «Anima rationabilis», «Anima animalis» y «Anima
vegetabilis».

Hasta aqui, el orden concéntrico de las esferas es puramente sim-
bdlico, mientras que las esferas sucesivas pueden interpretarse tanto
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formar parte de un todo 16gicamente ordenado; por lo me-
nos, éste fue el efecto que causé en general, en los paises
de Occidente, el moderno concepto astronémico del mundo;
el pensamiento budista, que siempre consideré el mundo
como terreno movedizo, tal vez pueda responder de otro
modo a esta misma apreciacién cientifica.

Si el conocimiento cientifico marchara paralelamente a
una interpretacién espiritual de las apariencias, tal vez en
la progresiva disolucién de todos los sistemas que se con-
sideraban indiscutibles podrfa verse la prueba de que cual-

simbdlicamente como respecto al espacio ocupado: el mundo cor-
poral estd resumido en su esfera primera: «Natura principium cor-
poris», Contiene las esferas astrondmiicas, la primera de las cuales
corresponde a la rotacidn diaria del firmamento: «Spera decima
— spera suprema qua fit motus de occidente ad orientem et est prin-
cipium motus» (Esfera décima, esfera suprema que genera el movi-
miento de Occidente a Oriente y es el principio de todo movimiento).
En su interior se halla la esfera que determina la revolucion de los
equinoccios: «Spera nona — Spera motus octave spere qua fit motus
eius de septentrione ad meridien et e converso» (Esfera nona — es-
fera que mueve a la octava esfera de Septentrién a Mediodia, y vice-
versa). Siguen, por orden descendente, el firmamento de las estre-
llas fijas y las esferas planetarias: «Spera octava — spera stellata;
Saturnus — spera saturni; Jupiter — spera iovis; Mars — spera
martis; Sol — spera solis; Venus — spera veneris; Mercurius — spe-
ra mercurii; Luna — spera lunae» Dentro de ellas aparecen los
circulos concéntricos de los cuatro elementos en torno al punto cen-
tral de la Tierra (el circulo exterior corresponde, al mismo tiempo,
a todo el campo elemental y al elemento principal, el fuego):
«Ignis — corpus corruptibilis quod est quatuor elementa» (Fuego
—cuerpo corruptible integrado por los cuatro elementos); «aer,
acqua, terra, centrum mundi».

Por estas esferas de los mundos espiritual, psiquico y corporal,
suten los hombres hacia Dios como por una escalera. La figura que
aparece en el extremo inferior se halla todavia en el campo de los
elementos, del que un compariero le saca cogiéndolo por los cabe-
llos. Junto al grupo situado en el extremo superior figura escrito:
«0 mi magist(er)» (jOh, mi maestro!); junto al inmediato inferior:
«(e)phebet> (nifios); junto al del medio: «socii omnes» (todos ca-
maradas), y junto al inferior: «cetera turba» {la otra masa). Evi-
dentemente, se trata de una jerarquia de ciencia o iniciacion.

La miniatura de la pdgina 60 repite el mismo orden con circulos
completos, pero sdlo estd escrita en parte.

52397
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quier visién del mundo no es m4s que una alegorfa, y toda
alegoria es relativa. El Sol es, sin duda, para este mundo
que percibimos a simple vista, la esencia de la luz y la re-
presentacién natural del origen divino que alumbra todas
las cosas y en torno al cual gira todo; pero, al mismo
tiempo, no es mas que un astro, y, como tal, no es tmico,
sino uno entre otros muchos de la misma especie.

No es éste el momento de demostrar cémo cada nuevo
esquema del Universo no es promovido tanto por la obser-
vacién cientifica como por la légica unilateralidad del es-
quema anterior. Esto puede decirse también del daltimo con-
cepto- del espacio: la Cosmologia medieval imaginaba la
totalidad del espacio como una inmensa esfera rodeada es-
piritualmente por el cielo exterior; la filosofia racionalista
afirmaba que el espacio era infinito; pero dado que, con-
siderado como extensién relativa, es sin duda inmenso,
pero no puede ser infinito en sentido absoluto, un nuevo
paso de la Ciencia nos lleva al concepto ya casi inimagina-
ble de un espacio que se retuerce y revierie sobre si mismo.

~ La absoluta homogeneidad del espacio o del tiempo es
rebatida por las Matemdaticas modernas y sustituida por
una relacién permanente entre espacio y tiempo. Pero si
el espacio es esto que rodea lo que se percibe simultdnea-
mente, y el tiempo lo que representa la sucesién de las
percepciones, resulta que las estrellas fijas no estén ya «ale-
jadas» de nosotros muchisimos afios luz, sino que se en-
cuentran all{ donde tiene su limite el espacio que estd en
la simultaneidad. Con esta paradoja pretendemos sélo in-
dicar que, a la postre, todo esquema cientifico del Universo
se contradice a si mismo, mientras que no experimen-
ta variacién alguna el significado espiritual que se mani-
fiesta en las cosas visibles de una u otra forma y que se
revela de modo tanto més convincente cuanto més proéxi-
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mo se halla a los orfgenes y més a la medida del hombre
es el esquema del Universo. Y al hablar de significado no
nos referimos a nada ideoldgico; utilizamos la expresién
«significado» por pura necesidad y, al modo de los escri-
tos fieles a la tradicién, designamos el contenido inmuta-
ble de las cosas que sélo puede apreciarse por medio del
espiritu.

Con las observaciones precedentes sobre el esquema as-
tronémico del Universo, tal vez hayamos conseguido indi-
car que existen dos formas diametralmente opuestas entre
si de contemplar el mundo o la naturaleza en el méas am-
plio sentido de la palabra: la una, impulsada por la curio-
sidad cientifica, se afana en estudiar la inagotable multi-
plicidad de los fenémenos y, 2 medida que va acumulando
experiencias, se hace heterogénea y tiende a descomponer-
se; la otra se orienta hacia el centro espiritual, que es, al
mismo tiempo, centro del hombre y de las cosas, ya que se
asienta sobre el cardcter simbélico de las apariencias para
intuir y contemplar las realidades inmutables contenidas
en el espiritu. Esta dltima visién tiende a simplificar no
lo que percibe en multiple escalonamiento, sino lo que re-
tiene de esencial. La visién mas completa que puede alcan-
zar el hombre es simple, en el sentido de que su riqueza
interior no permite signos distintivos. A esta sublime visién
se refiere un texto hermético redactado en lengua siria, del
que citaremos aqui varios pasajes para cerrar nuestro ca-
pitulo sobre la ciencia hermética (se habla en el texto de
un misterioso espejo colocado en un templo bajo siete puer-
tas, que simbolizan los siete cielos planetarios): «...El es-
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pejo estaba hecho de manera que ningin hombre pudiera
verse en él materialmente, pues tan pronto como se colo-
caba ante el espejo, se olvidaba de su propia imagen. El
espejo representa el Espiritu divino. Cuando el alma se
mira en él, descubre la vergiienza que ella encierra y la
arroja de si... Ya purificada, imita al Espiritu Santo y le
toma de modelo; a su vez, ella se hace espiritu; anhela el
descanso y retorna constantemente a este estado elevado
en el que el hombre reconoce a Dios y es reconocido por
El. Entonces, ya sin sombras, se libera de sus ataduras y
de las que la sujetan al cuerpo... ¢Qué dice el filésofo?
{Condcete a ti mismo! Y se refiere al espejo espiritual del
reconocimiento. Pero, ¢qué es este espejo sino el Espiritu
divino, origen de todo? Cuando un hombre se mira y se
ve en €], se aparta de todo aquello que lleva el nombre
de dioses y demonios y, al unirse con el Espiritu Santo,
se convierte en hombre completo. Ve a Dios en si mismo...
Este espejo se halla tras siete puertas... que corresponden
a los siete ciclos; sobre este mundo material, sobre las
doce mansiones [del cielo]... sobre todo esto se encuentra
este ojo del sentido invisible, este ojo del Espiritu que esti
presente en todas partes. Alli puede verse a este espiritu
perfecto, cuyo poder todo lo alcanza...» ¥

Y Berthelot, La Chimie au Moyen Age, Parfs, 1893, II, 262-263,

ESPIRITU Y MATERIA



Para los hombres de épocas pasadas, esto que nosotros
llamamos materia no era, ni por el concepto ni por la ex-
perimentacién, lo que es para el hombre moderno. No es
que los llamados primitivos vieran el mundo a través de
un velo de «obsesiones magicas», como afirman ciertos et-
nélogos; ni que su pensamiento fuera «alégico» o «prelé-
gico»; las piedras eran entonces tan duras como ahora, el
fuego calentaba igual, las leyes fisicas eran tan inflexibles
como hoy, y el hombre siempre pensé con légica, aunque,
ademés de las experiencias sensoriales, y a través de ellas,
tomara en consideracién realidades de otra indole. La 16-
gica pertenece a la condicién del hombre, y su disolucién
en ideas sentimentales no es fenémeno que pueda advertir-
se entre los «primitivos», ni siquiera entre salvajes con
preocupaciones espirituales, aunque si se aprecia en la de-
cadencia de una civilizacién puramente urbana.

Que la «materia» fuese considerada algo completamen-
te separado del espiritu, como ocurre en el mundo moder-
no tanto en el orden prictico como en el de las ideas
—aparte alguna que otra corriente filos6fica contraria -,

t Ciertas teorfas modernas que pretenden entender el desarrollo de las formas
inorgénicas y orgénicas como una “evolucién™ del espiritu no som, en el fondo,

sino una continuacién del materialismo, ya que atribuyen al espiritu, que en
esencia es inmutable, un devenir.
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no es cosa que caiga por su propio peso; es el resultado
de un determinado desarrollo espiritual al que Descartes
fue el primero en dar forma filoséfica, pero que, sin
embargo, es mas profundo y est4, por asi decirlo, orgénica-
mente condicionado por la tendencia a equiparar el espi-
ritu con el mero pensamiento, a limitarlo a la razén con-
secuente, de manera que se le niega todo alcance supra-
rracional y, por tanto, toda presencia césmica o inmanencia.
Segtin Descartes, espiritu y materia son dos realidades
completamente separadas entre si que, por designio divi-
no, sélo convergen en un punto: el cerebro humano. De
este modo, el mundo de la materia queda despojado de
todo contenido espiritual, mientras que el espiritu, por su
parte, queda convertido en simple reflejo abstracto de aque-
lla misma realidad meramente material, pues lo que ade-
ma4s es en si, se pone en tela de juicio.

Para los hombres de épocas anteriores, la materia era
algo asi como una visién de Dios. En las civilizaciones que
suelen denominarse arcaicas, este concepto era inmediato
y se hallaba ligado a la vida de los sentidos, pues en ella
estaba el simbolo de la materia, la Tierra. Esta represen-
taba, en su esencia constante, el origen pasivo de todas las
cosas visibles, en contraposicién al Cielo, origen activo y
creador. Ambos origenes son como dos manos de Dios, se
relacionan entre si como hombre y mujer, como padre y
madre, y no pueden separarse, pues en todo lo que pro-
duce la Tiera esti presente el Cielo como fuerza creadora,
mientras que la Tierra, por su parte, da cuerpo a las leyes
celestiales. De modo que la visién «arcaica» de las cosas
era, al mismo tiempo, material y espiritual, pues la verdad
metafisica en que aquélla se funda subsiste independiente-
mente de este simplisimo esquema del Universo.

Para la philosophia perennis, que fue comiin a Oriente

i
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y Occidente hasta la irrupcién del racionalismo, los dos
origenes, el activo y el pasivo, por encima de toda manifes-
tacién visible, son los polos primarios de la existencia, rec-
tores de todas las cosas. Segun esto, la materia sigue sien-
do una manifestacién o un modo de obrar de Dios; no
esta separada del espiritu, sino que es su complemento in-
dispensable. En si, no es mas que una facultad de tomar
forma, y todo lo que de ella se percibe ya ha sido creado
por el Espiritu o palabra de Dios, su polo opuesto activo.

La materia ha sido cosa sélo para el hombre moderno,
y ahora no es ya el reflejo totalmente pasivo del espiritu
universal; ha adquirido consistencia, pues exige para si sola
la extensién espacial y todo lo que comporta esta propie-
dad; se ha convertido en una masa inerte que opone su
resistencia al espiritu libre; es completamente externa, no
se deja penetrar por el espiritu, es un mero hecho. Desde
luego, para los hombres de épocas anteriores, la materia
tenfa también este aspecto puramente fisico, pero no pre-
tendia llenar la realidad; en ningtin momento era conside-
rada como algo que pudiera ser estudiado por si mismo,
independientemente del espiritu.

Segtin Descartes, la materia era masa y extensién. Esto
hizo que se tratara de comprender todas las formas que
se perciben en el espacio y todas las propiedades que cap-
tan los sentidos, sélo en razén de su masa y cantidad. En
cierto aspecto, esto también es posible, o sea, cuando con-
viene a una ciencia que tiene como finalidad la pura mo-
dificacién externa y manipulacién de las cosas. Pero ni la
dimensién en el espacio ni cualquier otra propiedad fisica
pueden agotarse cuantitativamente., Como demuestra René
Guénon de manera magistral en su obra Le Régne de la
Quantité, no existe ninguna extensién en el espacio que no
posea también un aspecto cualitativo, ademas del puramen-
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te cuantitativo, como puede apreciarse bien en las mis
simples figuras, como el circulo, el tridngulo, el cuadrado,
etc.: cada una de estas figuras posee algo tinico, algo que
no puede incluirse en una comparacién cuantitativa con
las otras.? En realidad, es imposible reducir a categorfas
cuantitativas el mundo que se aprecia mediante los senti-
dos, ya que se desintegraria en la nada. Hasta los més sim-
ples esquemas con los que trabaja la ciencia empirica po-
seen atributos cualitativos o se refieren indirectamente a
ellos. Asi, aunque es posible expresar en nimeros la dife-
rencia entre rojo y azul, reduciendo los colores a oscila-
ciones y traduciendo éstas a ndmeros, un ciego que no
haya podido percibir jamas los colores, nunca reconocera

la cualidad de rojo o azul en los valores numéricos asi ob-.

tenidos, y lo mismo vale también para todo contenido cua-
litativo de las percepciones fisicas. Imaginemos a un sordo
de nacimiento afectado de daltonismo, pero que pueda en-
tender las modernas explicaciones cuantitativas de tonali-
dades y colores; éstas no podran comunicarle ni la cuali-
dad de las tonalidades ni la de los colores, ni la profunda
diferencia que existe entre una y otra formas de aprecia-
cién. Y lo que puede decirse para las propiedades fisicas
més simples y, llamémoslas asi, elementales, tiene plena
vigencia para las formas que constituyen la expresién de
una unidad viva; por su propia esencia, no sélo no pueden
contarse ni medirse, sino que ni siquiera se prestan a un
desglose. Por ello se pueden trazar los limites de la forma
sin descubrir su esencia. Es esto algo que en el campo
del Arte nadie discutiria; pero a menudo se olvida que en

i Esto es vdlido incluso para los miimeros, por cuanto cada ndimero no re-
presenta sélo una cantidad, sino, al mismo tiempo, también un aspecto de la
unidad o uno, como lo que tiene caricter de dos, tres, cuatro, etc. La diferencia
cualitativa de las formas se manifiesta con la mayor claridad de las unidades
numerales, y ésta es la razén por la que los teoremas pitagdricos consideraban a
los mimeros simples como la expresién de los arquetipos.
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los demés campos rige la misma ley: la esencia, el conte-
nido, la unidad cualitativa de una cosa, nunca puede apre-
ciarse mediante un proceso de paulatino desglose, sino s6lo
con una intuicién inmediata.

El contenido cualitativo de las cosas no pertenece a la
materia, sino que sélo se refleja en ella, de manera que
puede percibirse, pero no captarse plenamente a este nivel.
Una ciencia que se funda en el anilisis cuantitativo, que
piensa en términos de actuacién y actiia en términos de
pensamiento, en lugar de contemplar, necesariamente pasara
por alto la esencia cualitativa de las cosas. Para ella no
cuenta lo que los antiguos llamaban la «forma» de una
cosa, es decir, su contenido cualitativo, y a esto se debe
en parte el que la Ciencia y el Arte, que en la época ante-
rior al racionalismo eran términos equivalentes, hoy no
tengan nada en comiin y que la belleza no ofrezca a la
Ciencia moderna el menor punto de apoyo para el reco-
nocimiento.

La diferenciacién tradicional entre eidos e hyle, o «for-
ma» y «materia», refleja muy atinadamente el carécter di-
verso de las cosas, cuantitativo y cualitativo a la vez, ya
que, como auténtica diferenciacién, no se limita a dividir
o descomponer, sino que presenta a una y otra partes de
manera que se complementen mutuamente. Arist6teles dio
expresién dialéctica a esta diferenciacién; pero no la «in-
venté», pues se halla en la naturaleza de las cosas y refle-
ja una visién espiritual primaria.

La forma, en el sentido peripatético de la palabra, es el
concepto de las propiedades que constituyen la esencia de
una cosa: designa su contenido, aquello que una cosa es
para el conocimiento y para el espiritu, dejando aparte su
presencia material. Por tanto, no hay que confundir la «for-
mav, en este sentido, con el perfil de una figura en el espa-
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cio o en otro medio cualquiera, como tampoco se puede
equiparar la materia propiamente dicha, es decir, aquello
que recibe la forma y le presta una existencia limitada,
con el moderno concepto de la «materia».

Para formarnos una idea de los dos conceptos, «formas
y «materia», podemos recurrir a la comparacién del artis-
ta o artesano que da a cualquier materia —arcilla, made-
ra, piedra o metal—, una determinada forma, preconcebi-
da en su espiritu, con lo que produce una figura u objeto;
pero esto no deja de ser una simple comparacién, ya que
la materia de que se sirve el artesano no puede ser com-
pletamente amorfa; aunque todavia no tiene una forma con-
creta, posee ya ciertas propiedades, pues si no fuera asi,
la arcilla no podria distinguirse de la madera, la piedra o
el metal; la materia pura y amorfa no puede describirse
ni imaginarse, ya que es sélo la facultad de tomar un as-
pecto y no presenta ninguna sefial distintiva; se distingue
s6lo en su relacién con la forma. Pero tampoco la forma
puede apreciarse separada de la materia, pues toda for-
ma que se manifiesta, toma ya parte de materia, aunque no
sea mds que una forma imaginaria, puesto que la imagina-
cién viste la esencia espiritual de la forma con un ropaje
de materia imaginativa.

Puesto que la esencia de una forma, independientemen-
te de su ropaje material, es siempre la misma —de mane-
ra que también puede llamarse forma la que presenta li-
mites materiales—, el concepto es algo resbaladizo. Por
consiguiente, se ha de tener en cuenta que, en ciertas cir-
cunstancias, la misma palabra, forma, puede tener signi-
ficados opuestos: considerada como figura externa de un
ente o de una obra, la forma puede estar en contraposi-
cién con el espiritu o contenido de aquélla, es decir, en el
mismo lado que la materia; pero considerada como causa
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informadora que imprime su sello en la materia, estd del
otro lado, del lado del espiritu o esencia.

Si se compara esta tesis con la idea cartesiana de la
materia comprobaremos, entre otras cosas, que la exten-
sién en el espacio que atribuye Descartes a la materia,
choca con el concepto tradicional de la materia, pues una
extensién en el espacio sin forma cualitativa alguna es to-
talmente inimaginable; la misma direccién, como ha de-
mostrado René Guénon,? tiene naturaleza cualitativa. Pero
la materia en si es susceptible de cualquier forma. Enton-
ces sélo resta la cantidad, la pura cantidad, que no puede
determinarse con un ntmero, que no puede formularse
como tal. Esta corresponde a la materia signata quantitate
que los escolasticos consideran la base del mundo corpé-
reo; pero sélo a ésta, es decir, una materia relativa, una
materia secunda, destinada exclusivamente a la existencia
corporal, no a la materia prima de todo el Universo, que
no admite designaciones. De la materia prima sélo puede
decirse que en relacién con la causa informadora de la
existencia es puramente receptora y viene a representar la
raiz de la diversidad, ya que presta contorno y limite a
todas las cosas. En el lenguaje biblico, corresponden a la
materia las aguas sobre las que al principio de la Creacién
gravitaba el Espiritu de Dios.

Del mismo modo que para entender el concepto de la
materia, que escapa a toda apreciacién racionalista, es pre-
ciso reducirla a polo pasivo de toda la existencia, también
la forma esencial puede reducirse a polo activo, descorte-
zandola gradualmente de todas las manifestaciones condi-
cionadas por la materia, por tenues que sean. Aristételes,
que sé6lo persigue los dos conceptos de forma y materia

s ’19551 Le Régne de la Quantité et les Signes des Temps, ed. Gallimard, Pa~
¢l (3
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(o eidos e hyle) hasta alli donde su ontologia puede expli-
carse logicamente, no llega hasta el umbral en el que, pa-
radéjicamente, desaparece la divergencia, para fundirse en
una unidad superior. Y es que la causa informadora, que
corresponde al «acto puro», y la materia receptora, que es
del todo pasiva, se complementan mutuamente, de manera
que en si, y como posibilidades fundamentales e intempo-
rales, no pueden separarse una de otra. En general, el polo
activo se puede denominar ser o, mejor dicho, esencia, y
el pasivo, materia o sustancia. En cierto modo, la esencia
corresponde al espiritu, ya que las formas o designacio-
nes esenciales de las cosas estdan contenidas en el espiri-
tu como «arquetipos».

Se podrfa objetar a esto que el concepto de la forma
no puede extenderse a voluntad <hacia arriba» sin borrar
la diferencia fundamental entre la manifestacién «formal»
y la «supraformal», que corresponde a la diferencia entre
el individuo y el espiritu universal. A ello hay que respon-
der que sélo se puede llamar «formal» a lo que ha sido
«impreso» en una materia con arreglo a una forma; en si,
la forma puede considerarse como limitacién -——«contor-
no»— o como <«haz» de unas propiedades no determinadas
materialmente, y en este dltimo sentido puede proyectarse
hasta los «aspectos» universales del ser. En realidad, los
tedlogos medievales de las tres religiones monoteistas em-
plean la expresién «forma de Dios» (forma Dei; en érabc?,
as-stirat-ul-ilahiyah) para designar el conjunto de los atri-
butos divinos. La esencia de Dios que se manifiesta por
medio de estos atributos estd en si, en su incondicionali-
dad, por encima de todo atributo.
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En su libro The Sceptical Chemist, publicado en 1661,
Robert Boyle atacaba la tesis alquimica de los cuatro ele-
mentos como base de toda materia corpérea. Demostraba
que la tierra, el agua y el aire no son materias indivisibles,
sino que estdn compuestos de varios elementos quimicos,
y con ello creyé haber destruido de rafz la alquimia. En
realidad, su objecién alcanzaba sélo a las interpretaciones
erréneas de la doctrina de los elementos, pues la verdade-
ra alquimia nunca consideré la tierra, el agua, el aire y
el fuego como materias quimicas en el concepto actual de
la palabra. Los cuatro elementos son, simplemente, las pro-
piedades primarias y m4s generales por medio de las que
se manifiesta la materia de todos los cuerpos, que en sf
es homogénea y puramente cuantitativa. Por tanto, su esen-
cia inmutable de un elemento nada tiene que ver con la in-
divisibilidad material, y, en realidad, el que el agua se des-
componga en oxigeno e hidrégeno y el aire en oxigeno y
nitrégeno en nada varfa la percepcién inmediata de cua-
tro estados bésicos de la materia, cuyos exponentes mds
comunes son la tierra, el agua, el aire y el fuego. Incluso los
componentes quimicos en que se dividen los tres prime-
ros elementos entran, a su vez, en esta categorfa. Puede re-
presentar cierta dificultad para la comprensién de la doc-
trina de los cuatro elementos el que, si bien estas cuatro
manifestaciones constituyen una primera diferenciacién
cualitativa de la materia, por otra parte, en su relacién
con los cuerpos propiamente dichos, desempefian el papel
de materia pasiva. En este ultimo aspecto, es decir, como
fundamentos materiales, los cuatro elementos pueden com-
pararse, como lo hizo ya ar-Razi (Rhases), con estados més
o menos densos de la materia corpérea o, mejor atin, con
diferentes modos de vibracién, si bien estas ideas son sélo
aproximadas, pues el elemento, como tal, est4 por encima
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o por debajo de la tosca manifestacién material, del mismo
modo que la materia prima de todo el mundo corpéreo
tampoco puede percibirse.

De esto puede deducirse que la alquimia, consciente de
sus fundamentos cosmolégicos, no podia creer que los cua-
tro elementos pudieran convertirse unos en otros o redu-
cirse a su materia prima como exige la ciencia hermética;
de seguirse esta exigencia conforme al sentido, forzosa-
mente nos conduciria a un plano ontolégico totalmente
distinto del empirismo.

Segtin los alquimistas, tanto los de Oriente como los de
Occidente, los distintos elementos nunca se presentan puros
en los cuerpos; toda materia corpérea contiene los cuatro
elementos, aunque en diferente proporcién, y el elemento
que domina en cada caso imprime su cardcter a la manifes-
tacién corpérea. El agua potable o de fuente no es idéntica
al elemento homoénimo, pese a ser su representacién inme-

Ldmina 3. CANDELABROS DEL SEPULCRO DE SAN BERNWARDO, obispo de
Hildesheint (993-1022). San Bernwardo, preceptor de Oton 111, hijo
de la princesa bizantina Teofania, fundo talleres de metalurgia, or-
febreria, caligrafia y pintura.

En el zécalo de los candelabros hallados en su cripta figura esta
inscripcion: «Bernwardus Praesul candelabrum hoc puerum suum
primo hujus Artis flore non auro, non argento, et tamen, ut cernis,
conflare jubebat» (El prefecto Bernwardo mandd a su escudero en
el primer flovecimiento de este arte fundir estos candelabros no de
oro ni de plata, sino de lo que puedes ver). Los candelabros son de
una aleacidn de plata, cobre y hierro; la superficie muestra vestigios
de sobredorado.

El pie de cada candelabro consiste en ires parejas de dragones
entrelazados, sobre los que cabalgan unos hombres desnudos. Los
sarmientos que rodean el tallo brotan de unas fauces de ledn. Trepan
por ellos unos hombres, y se han posado en ellos unos pdjaros. El
cdliz estd sostenido por salamandras. Las parejas de dragones re-
presentan las dos fuerzas psiquicas elementales en estado primario
v cadtico; corresponden al caduceo. El sarmiento que brota de las
fauces del ledn solar es una antiquisima imagen de la vida, similar
al chorro de la fuente que mana de una mdscara de ledn; para el
cristianismo es también una imagen de la palabra de Dios, La sala-
mandra es el animal del fuego,
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diata y, segin su esencia, formar un todo con él y con el
aspecto pasivo de la materia prima. La circunstancia de que
en todas partes, a través de los diferentes estratos de la
existencia, persistan enlaces «verticales» con las causas pri-
mitivas, da un significado muiitiple a la contemplacién cos-
molégica de la Naturaleza y a todo arte que se base en ella.

El fundamento comun de los cuatro elementos es, consi-
derando las cosas en forma global y «abreviadas», la ma-
teria prima del mundo. No obstante, si se procede con ma-
yor precisién, se observa que los elementos no dimanan de
la materia prima en si, sino de su derivacién més préxima,
el éter, que llena uniformemente todo el espacio y que en
los escritos alquimistas se designa con el nombre de «ma-
teria» o «quintaesencia», seglin se conceptiie material o cua-
litativamente.

La explicacién més completa de los cuatro elementos se
halla en la cosmologia hindu de Sankhya. Segun ésta, frente
a los elementos corpéreos, o bhutas, que pertenecen al mun-
do «objetivo», existen en el sujeto perceptor otras tantas
«medidas esenciales» o tanmatras. Ambos grupos de defini-
ciones primordiales, tanto las tanmatras como las bhutas,
proceden de Prakriti, la materia prima, y, filtradas a través
del principium individuationis, o principio de individuacién,
se descomponen en los polos objetivo y subjetivo del mundo
de los fenémenos corporales.

Esta explicacién de los elementos corresponde plena-
mente a su concepto hermético. Indica también que los

Ldmina 4. L& FLOR DE LA SABIDURfA. FEn el huevo hermético esid el
dragon de Uroboro, que, como stmbolo de la naturaleza encadena-
da o de la materia sin forma, se muerde la cola. De él nacen la flor
roja del oro, la flor blanca de la plata vy, entre las dos, la flor azul
«de la sabiduria». Abajo, el Sol, la Luna vy, entre los dos, la estrella
del mercurio «filosofal». — Pdgina del «Alchimistischen Manuskript»
d_f; 1550, gque se conserva en la Biblioteca de la Universidad de Ba-
silea.

62,897
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fenomenos perceptibles por Ios sentidos pueden transferic-
se al mundo interior, pues las mismas tanmaitras «miden»
también los fendémenos psiquicos.

Si se dividen los elementos segéin su consistencia, la tie-
rra ocupa el lugar mas bajo, v el aire, el mis alto, Pero
si se ordenan segin la direccién de su movimiento, el fue-
go se halla en la posicién mas elevada: la tierra se carac-
teriza por el peso, tiene tendencia descendente; el agua
* también es pesada, pero, al mismo tiempo, se extiende en
sentido horizontal; el aire sube y se expande, mientras que
el fuego asciende verticalmente. ‘

Segin la tradicién hermética, el orden natural de los
elementos se representa, bien mediante una cruz cuyo.
centro corresponde a la quintaesencia, bien mediante circus
los concéntricos, en los que Ia ierra ocupa el circulo cen-
tral, y el fuego, el del limite exterior, o bien mediante cada
una de las partes del «sello saloménico», compuesto por
dos tridngulos equildteros superpuestos. El triangulo orien-
tado hacia arriba £\ represenia el fuego, ¥ su oponente,
‘orientado hacia abajo <7, el agua. El tridngulo del fuego,
con la base del tridngulo contrapuesto, significa el aire /%,
y este mismo signo, invertido $Z, la tierra. El sello salo-
moénico completo ¥% significa la sintesis de todos los ele-
mentos y la unificacién de todos los antagonismos.

El concepio de la materia como causa pasiva y recepto-
va de toda multiplicidad, que nos ha legado la tradicién
alquimica, permite aplicer la misma idea fuera del campo
fisico y hablar, por ejemplo, de una materia psiquica, mien-
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tras el mundo psiquico, por su parte, consiste en una pro-
yeccién multiple y variable de formas esenciales, es decir,
que muestre también un polo activo o esencial y un polo
pasivo o «material».

El polo «material» del alma, su materia, se pone de ma-
nifiesto en su facultad de captar y retener formas, es de-
cir, en su capacidad receptora, pura y fundamentalmente
ilimitada. Este es su lado femenino, lo cual debe entender-
se casi textualmente, pues en el cardcter de la mujer domi-
na este aspecto del alma y se manifiesta también corpo-
ralmente. En la mujer, alma y cuerpo estdn mdas préximos
enire si, a causa de sus mutuos distintivos pasivos; lo que
sublima el cuerpo, liga, en cambio, el alma.

Las «formas» que adopta la «materia» psiquica vienen
tanto del exterior como del interior; es decir, empirica-
mente vienen del exterior, a través de los sentidos; ahora
bien, s6lo son formas esenciales en la medida en que co-
rresponden a los «arquetipos» encerrados en el espir.l:cu,
que constituyen el verdadero contenido de toda percepcion.
El polo esencial del alma es, por tanto, el espiritu; e}, es-
piritu es su forma. Esta expresién puede sonar aqui un
tanto extrafia; pero no hay que interpretaria como si el
espiritu tuviera en si una forma concreta. Si se puede apli-
car al espiritu el concepto de «forma esencial» es sélo por-
que, en su proyeccién sobre una materia psiquica dada, im-
prime la «forma personal» del alma, y de este modo, en
unién con ella, constituye el ser personal, Por la misma ra-
zém, o sea, por esta reciprocidad entre alma y cuerpo, asi
como porque la propiedad inimitable de la persona pro-
cede del espiritu, se puede hablar también de un espiritu
propio del individuo y de los espiritus en plural. Ocurre
lo que con una luz, uno de cuyos rayos —o haz de rayos—
es captado por una superficie reflectora: en si, la luz no
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tiene direccidn, se extiende por todo el espacio; pero en re-
lacién con la superficie reflectora esta dirigida, y sin que
en esencia se haya modificado, aparece como un rayo que
se destaca. Del mismo modo, todo lo que es espiritu estd
«hecho de conocimiento» y forma un todo con la luz de
la verdad; v, sin embargo, el espiritu, cuando estd sumer-
gido en el alma, aparece como individuo.

Dado que espiritu y alma no pueden separarse uno de
otra como dos cosas, toda imagen que se pretenda trazar
de su interrelacién resulta simplista y tosca. Sea como fue-
re, tales imdgenes dicen més que los circunloquios psicolé-
gicos, que forzosamente tienen que reducirlo todo al plano
psiquico, de manera que el polo espiritual sélo se percibe
indirectamente como una parte especial del mundo psiquico.
Este es el caso, por ejemplo, de la diferenciacién psicoldgica
entre animus y anima, que no tiene sino un parentesco muy
lejano con la de espiritu y alma, lo cual se manifiesta, entre
otras cosas, en que el animus aparece subrayado racional-
mente. En realidad, no es mas que un reflejo psiquico y,
por tanto, pasivo del espiritu, o

Ruysbroek, en su libro Von der Zierde der geistigen Hoch-
zeit (II tomo, cap. IV), escribe: «En todos los hombres se
encuentra una triple unidad natural, que en los justos es,
ademss, sobrenatural. La primera y mds alta unidad del
hombre esta en Dios; porque por esta unidad divina todas
las criaturas participan del Ser, de la vida y de la existencia,
y si rompieran esta relacién con Dios, caerfan en la nad'a y
serfan aniquiladas. Esta unidad de la que hablamo:s existe
en nosotros por naturaleza, seamos buenos o malos. Sin nues-
tra ayuda, no nos hace santos ni bienaventurados. Poseemos
esta unidad en nosotros mismos y, sin embargo, sobre no-
sotros mismos, como base y apoyo de nuestro ser y nuestra
vida.
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»Una segunda unién o, si se quiere, unidad, est4 también
en nosotros, por obra de la naturaleza. Es la unidad de las
facultades superiores, que consiste en que estas facultades,
por lo que respecta a su actividad, brotan de modo natural
de la unidad del propio espiritu. En este caso se trata tam-
bién de aquella misma unidad que poseemos en Dios; pero
aqui es contemplada desde el lado activo y no respecto al
ser. El espiritu estd presente por entero tanto en una como
en otra unidad, con toda la plenitud de su ser, Esta segunda
unidad la poseemos en nosotros mismos por encima de la
parte fisica; de ella brotan la memoria, el entendimiento,
la voluntad y todas las facultades de actividad espiritual.
Aqui lleva el alma el nombre de espiritu. '

»La tercera unidad que ha puesto en nosotros la natura-
leza se refiere al campo de las facultades inferiores que ani-
dan en el corazén, fuente y morada de la vida animal. En
el cuerpo, y particularmente en la actividad del corazém,
posee el alma esta unidad, de la que brotan todas las ac-
ciones del cuerpo y de los cinco sentidos. Aquf lleva su ver-
dadero nombre, alma, pues es la forma del cuerpo al que
da vida, o sea, al que hace vivir y mantiene vivo.

»Estas tres unidades, que est4n en el hombre por natura-
leza, forman una sola vida y un solo reino. En su unidad
inferior estd presente de modo fisico y animal, en la inter-
media, de modo intelectual y espiritual, y en la superior, en
la misma esencia de su ser. Y ello es, por naturaleza, propio
de todos los hombres...»

Ruysbroek distingue el alma en el verdadera significado
de la palabra (anima, psyché) a través de su orientacién ha-
cia las facultades de los sentidos, con lo cual indica la con-
dicién del alma individual y empirica en su relacién con el
espiritu. Pero la relacién alma-espiritu puede considerarse
también de otro modo; cuando hablamos del alma como ma-
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teria del espiritu nos referimos no al puro tfajido empirico
de la individualidad, sino a esa capacidad pasiva y receptora
que subyace a mayor profundidad y que precisamente qued?,
escondida bajo la vinculacién habitual del alrzfla .a.los S?‘Iltl-
dos; el que ¢l ama como exponente de una 1pd1v1dua11dad
se confunda con el cuerpo, hace de ella algo incompleto y,
en cierto modo, malogrado, pues le impide reflejar el es-
piritu limpiamente y sin deformaciones. .

Fl alma cadtica corresponde, en el plano mineral, al me-
tal impuro, particularmente el plomo, cuya opacidad y
densidad se asemejan a las de la masa bruta. El oro —escri-
be el famoso mistico isldmico Muhyi-d-Din Ibn’Arabi, de
Murcia— representa al alma en su estado original ¥ sano,
que, sin trabas ni nubes, podia reflejar el espiritu (.hvmo de
acuerdo con su propio ser; el plomo, por el contrario, repre-
senta su estado enfermo, empaiiado y «Imuerto», que ya no
puede reflejar al espiritu. La verdadera esencia del '1’)lomo
es el oro; todo metal ordinario representa una fraccién del
equilibrio, que se manifiesta sélo en el oro. o

Para librar al alma de sus trabas y su enturbiamiento,
sus dos origenes, su forma esencial y su «materi'a?, deben
desprenderse de sus vinculacicnes toscas y superf1c1ale:s. Es
como si el espiritu y el alma se separasen para, después del
divorcio, volver a casarse. La materia amorfa se pone al
fuego, se funde, se purifica, para, finalmente, concretarse
en la imagen de un perfecto cristal.

La forma «refundida» del alma se aparta atin del espf-
ritu que todo lo abarca; todavia pertenece a la existent;ia
limitada; pero, por asf decirlo, se deja penetrar por la ‘luz
del espiritu que todo lo invade y se encuentra en comunica-
cién viva con la materia prima de todas las almas. Entonces.,
el fondo «material» o pasivo del alma tiene naturaleza uni-
versal, igual que su fondo esencial. Que todas las almas es-
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tan hechas «de la misma materia» se desprende de que las
emociones anfmicas de todos los seres vivos se desarrollan
de forma parecida, a pesar de la diversidad de tipos y
grados de conocimiento; se podria decir que son ¢como olas
de un mismo mar.

La doctrina y el simbolismo alquimicos en ningéin mo-
mento apuntan a la total «extincién» del individuo, como
presupone el concepto hinda del moksha, el budista del
nirvina, el sufista del fand'ul-fana’i o el cristiano de la
unio mystica o «deificacién» en el sentido mas elevado de
la palabra. Esto se debe a que la alquimia se funda en una
contemplacién puramente cosmolégica y, por tanto, sélo
puede referirse al uliracésmico Ser de Dios de modo in-
directo. Sin embargo, dado que la realizacién alquimica pue-
de representar una etapa del camino que conduce al ob-
jetivo supremo, ha sido incorporada a la mistica cristiana
y a la isldmica. La transformacién alquimica pone al medio
del conocimiento humano en contacto inmediato con el di-
vino rayo de luz que, irresistiblemente, tira del alma hacia
arriba para hacerla gustar por anticipado del reino de los
cielos.

La aplicacién de estos dos conceptos que se complemen-
tan mutuamente, forma y materia, al campo del alma, nos
dice en qué sentido pueden trasladarse al plano psiquico
certos entes fisicos como los cuatro elementos. Igual que la
materia corpérea que se manifiesta con toda claridad en los
cuatro elementos, también la «<materia» del alma revela en su
desenvolvimiento diferentes tendencias opuestas entre si; tie-
ne una inclinacién «hacia abajo», una propensién a la inercia
y a la compacidad propia de Ia tierra; pero, al mismo tern-
po, tiende también «hacia arriba», hacia el espiritu, como
el fuego, y, ademds, trata de extenderse, extensién que puede
ser, como la del agua, pasiva, o como Ia del aire, mas activa
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y 4gil. La «tierra» del alma es aquel aspecto o inclinacién
del alma que se hunde en el cuerpo y se adhiere a él. El
«fuego» del alma tiene el mismo cardcter purificador y re-
generador que el fuego externo. El «agua» del alma se adap-
ta a todas las formas; en su naturaleza pura v original, es
<humilde e inocente», como dijera del agua San Francisco.
Y, por fin, el «aire» del alma, que es libre y movil, abarca
todas las formas del conocimiento.

Los signos representativos de los cuatro elementos, toma-
dos del «sello de Saloméa», son aplicados al alma, especial-
mente reveladores: se observa que la pluralidad de los ele-
mentos se puede reducir a la contraccién fuego Ay agua</,
es decir, a la pareja de agente y paciente que, a su modo,
corresponde a la dualidad forma-materia; es la misma oposi-
cién que encontraremos mds adelante entre el azufre y el
mercurio, Mediante la unién de los elementos contrarios¥x,
el alma se convierte en «fuego fluido» y «agua fgnea» y toma
al mismo tiempo las propiedades positivas de los otros
elementos, de manera que su agua es «sélida», y su fuego «no
quemas; pues el fuego del alma es lo que da «solidez» al
agua, mientras que el agua del alma da al fuego la suavidad
v la ubicuidad del aire,

Los «elementos interiores» pueden concebirse también
como puras [cualidades] del espiritu y, finalmente, como
aspectos inmutables del ser, Asi conceptuados, su reunién
y su reconciliacién consisten en que en cada una de las
propiedades elementales puede reconocerse de las demds,
pues el ser puro es, al mismo tiempo, simple e inagotable-
mente rico. El supremo significado de la alquimia es el
reconocimiento de que todo estd contenido en todo, y su
magisterio no es otra cosa sino la realizacién de esta ver-
dad en el plano del alma mediante la elaboracién del «eli-
xirs que, segin la virtud, redne en si todas las fuerzas
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elementales y actiia, por tanto, en el mundo psiquico, e,
indirectamente, también en el mundo exterior, como «fer-
mento» de transmutacién,

Puesto que no existe una materia corporal que esté apar-
tada del todo de la esencia superior del ser, en determina-
das circunstancias es posible transmitir fuerzas psiquicas
a una materia corporal, de modo que ésta quede impregna-
da de ellas, por lo que, en ciertos casos, el elixir interno de
los alquimistas tiene su oponente externo.



PLANETAS ¥ METALES



Los alquimistas designan los diferentes metales con los
mismos simbolos que los planetas, y en muchos casos les
dan también los mismos nombres; para decir oro, dicen
«Sol»; para plata, «Luna»; para azogue, «Mercurio»; para
cobre, «Venus»; para hierro, «Marte»; para estafio, «Jtpi-
ter», y para plomo, «Saturno». Las analogias que asi se ex-
presan, y que establecen una relacién entre la alquimia y
la astrologia, se fundan en aquella ley que la Tabla Esmeral-
dina expresa con estas palabras: «Lo de abajo es igual a lo
de arriba.»

La astrologia y la alquimia, que en su forma occidental
derivan del mismo legado hermético, se relacionan entre
si como Cielo y Tierra: la astrologia indica el significado
del Zodiaco y los planetas; la alquimia, el de los elementos
y los metales. Los doce signos del Zodiaco son una imagen
simplificada de los arquetipos que, de forma inmutable,
contiene el espiritu. Por su parte, los elementos fuego, aire,
agua y tierra, muestran materialmente las diferencias fun-
damentales de la materia prima (hyle). Mientras que los
planetas, al ir situdndose en sus distintas posiciones unos
respecto a otros, realizan temporalmente las posibilidades
contenidas en el Zodiaco, representando asi los modos de
obrar del espiritu que «desciende» del Cielo a la Tierra, ala
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inversa, los metales son los primeros frutos de la materia
elemental ' madurados por el espiritu,

La alquimia ensefia que los metales son producidos en
el oscuro seno de la Tierra por obra de los siete planetas,
es decir, el Sol, la Luna y los cinco planetas apreciables a
simple vista. Esta idea no debe interpretarse como expli-
cacion fisica. Indica el modo en que las apariencias corpora-
les, en su esencia, no segim la historia de su desarrollo,
derivan de los dos polos originarios de la existencia. En el
contrapunto de astros y metales se dispone de una especie
de escala ontolégica, con la que pueden relacionarse todos
los aspectos de la Naturaleza. Esto no rige sélo para la
naturaleza <externa» (el macrocosimos), sino también para
el microcosmos, es decir, para el hombre en su condicién de
compuesto de alma y cuerpo; para la alquimia existen me-
tales «interiores», del mismo modo que para la astrologia
hay también planetas «interiores».

Un cierto cambio en la ordenacién entre metales y pla-
netas deriva principalmente de que en algunas escuelas al-
quimicas el mercurio, a causa de su volatilidad y de su efec-
to sobre otros metales, no figura entre los metales o «cuer-
pos», sino entre los elementos volatiles o «espiritus». En
lugar del mercurio se coloca entonces, en la escala de los
siete metales, otro metal, que puede ser una aleacién. Lo
esencial es que cada uno de los siete metales represente un
tipo determinado, es decir, a todo un grupo de metales rela-
cionados entre si.?

La dualidad de los polos activo y pasivo de la existencia,
que se manifiesta en la contraposicién de Cielo y Tierra y
de planetas y metales, se refleja también, dentro de cada

! Expresado con cierta osadfa, el metal es una forma espiritual de Ia materia
corporal, mientras que los planetas o los astros representan en general una forma

corporal del espiritu.
2 Algunos slquimistas helenos sitiian e} electrén en el lugar del mercurio,
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uno de Jos dos grupos, en la dualidad Sol y Luna, oro y pla-
ta. El Sol, o el oro, es, en cierto modo, la representacién del
polo activo de Ia existencia, mientras que la Luna, o la plata
representa el polo pasivo, la materia prima. El oro es Sol:
Sol es espiritu; plata o Luna cs alma. ,

Los restantes metales, o los restantes planetas, partici-
pan en proporcién variable de uno u otro polo de la exis-
tencia, de manera que éstos no pueden manifestarse inte-
gramente en ellos,

’ .La graduacién de las propiedades c6smicas, que se ma-
nifiestan activamente en Jos planetas y de un modo pasivo
en los metales, se expresa claramente en los siete signos
que representan tanio a unos como a otros, Las damos pOI:

e{ orden de las ¢rbitas de los planetas, vistas desde la
Tierra.

Y 8 9 e % 3% %

Luna Mercurio Venus Sol Ma ipi
] rie Jdpiter Saturno
plata mercurio cobre oro  hierro estafic  plomo

En vez del signo habitual de Marte, consistente en un
circulo y una flecha &, que se aparta del estilo de los de-
mas signos, lo representamos aqui con un circulo ¥ una
cruz encima. Se puede suponer que antes se designaba asi
a Marte y que se introdujo el signo actual para distinguirlo
del de Venus en los mapas celestes, en los que no se espe-
cificaba con claridad dénde estaba ia parte superior y dén-
de la inferior. El empleo del antiguo signo de Marte para
la Tierra se inicié, naturalmente, sélo después de haberse
implantado el esquema heliocéntrico, v no es otra cosa sino

el sfmbolo cristiano de la esfera terrestre coronada por la
cruz,
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Asf, pues, los siete signos planetarios estan formados por
tres figuras basicas: el circulo, el semicirculo y la cruz. Pues-
to que el circulo es también el signo del Sol, y el semicircu-
lo el de la Luna, ambas figuras pueden ser consideradas
como imégenes del disco solar y de la media luna, respec-
tivamente. Pero como en el signo del Sol se indica el punto
central del circulo, parece mas correcto interpretar ambas
figuras como representaciones de la érbita solar completa
y de la media 6rbita; su significacién espiritual no varia,
pues la media 6rbita del Sol, que mide cada una de las dos
fases del afio, esta contenida en la 6rbita completa, del mis-
mo modo que la luz de la Luna procede del Sol. La tercera
figura bésica, la cruz, representa en Astronomia los cuatro
puntos cardinales, y en alquimia, los cuatro elementos. Las
tres figuras basicas, superpuestas, dan la rueda celeste: @ .

Por tanto, en los siete signos hallamos expresada toda la
jeraguia césmica a la que nos referiamos al principio, jerar-
quia que parte de la divisién de la existencia en un polo ac-
tivo o masculino, © , y otro pasivo o femenino, J, y se de-
sarrolla mediante la accién del primero sobre el segundo,
que desempefia el papel de materia ductil, accién que con-
siste en crear estados contrapuestos, 4. Que el Sol y la
Luna corresponden a los dos polos de la existencia se dedu-
ce tanto de la relacién entre fuente de luz y reflejo, como de
la circunstancia de que la forma de la Luna cambia, mien-
tras que la del Sol, por el contrario, permanece constante:
la mutacién pertenece a la parte pasiva, en tanto que la ac-
cién del ser no sufre alteracién. La tercera figura basica de
los signos planetarios, la cruz, es el simbolo mas comin
para expresar las contraposicionss que, de modo latente,
se hallan en la materia pasiva; es la cruz de los cuatro

elementos.
Sin embargo, se ha de observar que el Sol, o el oro, no
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constituye el polo activo por si mismo, sino su figura mds
aproximada dentro de un determinado campo y lo mismo
puede decirse de la Luna, o la plata, que representa el polo
pasivo. Estrictamente considerado, el simbolo del polo p4a-
sivo no tiene forma, ya que la materia prima es amorfa:
por tanto, sélo puede ser el contrapunto o el reflejo de la’.
figura del polo activo, por lo que precisamente el semicircu-
lo —la media luna o la media érbita solar— reproduce la
causa pasiva. Igualmente, el Sol retine en si toda la «luz
metélica» o todo el «color», mientras que la plata es, como
un espejo, incolora, ’

Los otros planetas, ademas del Sol y la Luna, o los meta-
les ordinarios, son variaciones del arquetipo tinico repre-
sentado por el Sol y el oro, por lo que en cada uno de ellos
tiene parte preponderante la esencia solar o la esencia lu-
nar, aunque sin llegar a manifestarse por completo, pues
Ia relacién del circulo o del semicirculo con la cruz revela
segin la posicién, cierta perturbacién del equilibrio origi:
:‘naI de los elementos, ya que en determinados signos Ia
imagen del Sol o la Luna est4 encima; en otros, debajo, y
en otros, a un lado de la cruz, segin la caracteristica que’se
trata de expresar: el signo % de Saturno, o del plomo pre-
senta la media luna debajo de la cruz, en el punto inf’erior
del orden material, en atencién a que el plomo es el mas
opaco y «cadtico» de todos los metales. En el signo de Ji-
piter 2, ]a media luna enlaza con la linea horizontal de la
cruz, lo cual corresponde en alquimia a la posicién inter
@edia del estafio, entre el plomo y la plata. No existe un
signo en el que la cruz esté encima del semicirculo; seria
eguxvalente al signo de la Luna, pues si la esencia lunar tu-
viera absoluta preponderancia, su oponente material se di-
luiria por completo, ya que la materia prima en su pureza
es sélo mera disposicién sin figura. Por el contrario, hay un

7 - 2.897
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signo, el de Venus, o del cobre, 9, en el que el Sol aparece
encima de la cruz, v es que la causa activa que da la forma
no diluye los oponentes elementales, sino que les presta
comsistencia antes de comunicarles el perfecto equilibrio,
bajo la forma del oro. Segfin Basilio Valentino, el cobre
contiene un exceso de fuerza solar sin consolidar, como un
arbol que tuviera demasiada savia. Su oponente, tanto por
Io que se refiere a la forma del signo como al caricter, es
el hierro, & ; en éste, el Sol se halla situado debajo de la
cruz, como sumido en lo mas oscuro de la tierra. Marte, & ,
v Venus, £, ocupan, en el esquema geacéntrico del Univer-
s0, los lugares mds préximos al Sol; son también los aman-
tes mitoldgicos. Sélo un signo, el de Mercurio, 8., contiene
las tres figuras basicas: la cruz, el circulo y el semicirculo.
En €l, la esencia lunar domina a 1a solar, que, a su vez, «fija»
Ia cruz de los oponentes elementales, A este jeroglifico ten-
dremos gue referivnos varias veces, va que, en realidad, es
Ia clave de la obra alquimica, igual que Mercurio o Hermes
es el fundador de la alquimia. Por el momento nos limita-
remos a sefialar que este signo vy el metal que representa
simbolizan la materia prima como portadora de todas las
formas; el mercurio es, por asi decirlo, la matriz de todos
los metales, mientras que la plata representa el estado vir-
ginal de la materia prima pura. Esto explica también por
qué los alquimistas representan la materia —~femenino—
tanto con el simbolo de la Luna o Ia plata, como con el
del mercurio: éste corresponde a la fuerza «generatriz» de la
materia, a su aspecto dinidmico, de ignal modo que el
azufre —¢] oponente del mercurio— es la fuerza activa de
la esencia solar o masculina, En cierto sentido se puede
aplicar al oro y la plata la teorfa china sobre el Sol y 1a Lu-
na: el Sol —dicen los chinos— es Yang solidificado, v la
Luna, Yin solidificado; igualmente, el oro es «azufre» soli-
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dificado y estatico, y la plata, «mercurio» solidificado. Huel-
ga aclarar que estas relaciones no deben entenderse en un
sentido fisico, sino en el contexto de una cosmologia que
no se limita a lo corporal.

La serie de los siete signos de los planetas y metales
puede considerarse como una exposicién simplificada de
un determinado campo césmico. Existe en cada campo algo
asi como un centro, es decir, una cumbre cualitativa, donde
se manifiesta del modo mas inmediato el arquetipo o la
esencia que domina a todo el campo. Asi, el oro es el centro
de todos los metales; la gema, el de las piedras; la rosa o
el loto, el de las flores; el ledn, el de los animales cuadri-
pedos; el 4guila, el de las aves, y el hombre, el de todos los
seres vivientes de la Tierra. Cada representacién de este
centro es «noble», porque, como simbolo, es lo mas per-
fecta posible; por el contrario, las representaciones que se
sittian «en el margen» son més o menos «ordinarias», por
mostrar propiedades o aspectos del arquetipo meramente
accesorias. ?

Hemos de sefialar, sin embargo, que, si bien el hombre,
como exponente de la especie, ocupa siempre el centro de
Ia condicion terrena, como individuo no debe situarse for-
zosamente en esta posicién. El animal permanece siempre
fiel a la forma esencial de su especie; es decir, por su mera
existencia, participa de manera pasiva del rayo del espiritu
que se manifiesta en él (el llamado instinto del animal per-
tenece a esta participacién pasiva del espiritu). Por el con-
trario, el hombre ha sido creado para participar activa-

3 Hs de observar, sin embargo, que s6lo un campo completo de la existen-
cia posee un centro indiscotible; solo el hombre es el centro indiscutible de toda
la existencia terrena. Por el contrario, hay campos parciales con centros relativos
que se manifiestan a menudo en formas diversas, las cuales se complementan
entre si, Por gjemplo, en el reino de las aves tenemos, ademas del dguila, el rui-
sefior, la paloma, el pavo real, el cisne ¢ incloso la lechuza, que, cada umo 2
su mode, representan un centro.
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mente del espiritu divino, cuya representacién «central» es
él. Sélo entonces es realmente el centro del mundo terre-
nal e incluso, en la medida en que se identifique con el
espiritu, de todo el cosmos. La conquista de este centro dfa
la existencia terrenal es el verdadero objetivo de la alqui-
mia y, a la vez, el mas profundo significado del oro. El oro
es un «cuerpo» como los demds metales, pero el.peso, Ia
densidad y la divisibilidad de los cuerpos se convierten en
él en propiedades simbdlicas; el oro es l.uz hecha cuerpo.
A menudo, los propios alquimistas describen el Obj'et‘(). de
su obra como «la volatilizacién de lo sélido y lz} sol¥d1f1.ca-
cién de lo volatil> o, también, como «la espiritualizacién
del cuerpo y la corporeizacién del espiritus; el oro no es mas
o.
queszﬁ; en el signo del oro se indica el punto central del
circulo, lo cual significa que sélo en el oro se pone .de
manifiesto la unién del arquetipo con su representacion
material, del mismo modo que sélo en el hombre perfecto
fructifica espiritualmente la semejanza entre la criatura y

Dios,

En las palabras de la Tabla Esmeraldina, de acuerdo con
las cuales lo inferior se asemeja a lo superior, y lo superior
a lo inferior, se insinda una inversién de ambas partes. En
realidad, la ordenacion de los metales seglin su mayor o
menor semejanza con el oro es diametralmente opl'zestaf a
Ia de los planetas, cuya categoria es mayor cuanto mas lffj‘os
estd su 6rbita del centro Tierra, El Sol es una excepcion,
que corresponde al oro y cuya érbita se encuentra en cuarto
lugar, con tres planetas a cada lado. Por su parte exterior
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se mueven, Marte, Jtpiter y Saturno, por este mismo orden,
¥ por su parte interior, hacia la Tierra, Venus, Mercurio yla
Luna. Si por el exterior consideramos el cielo de estrellas
fijas como una esfera mas, por la parte interior tenemos
que completar la serie con la Tierra. De cualquier modo, el
Sol ocupa también un lugar central en el esquema geocén-
trico del Universo, aparte el hecho de que, como fuente de
la luz de los planetas, es centro de todos ellos.

La conjuncién de dos érdenes simbodlicos, determinada,
de una parte, por la mayor o menor amplitud del «cielo»,
y de la otra por la posicién central del Sol, se refleja tam-
bién en la aplicacién a los hombres de las propiedades de
los planetas y adquiere aqui un significado que resulta ex-
traordinariamente revelador para el esquema del Universo,
que ataiie tanto a la alquimia como a la astrologia.

v,
2%
<)
o
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Saturno, cuya 6rbita es la més alejada de la Tierra, re-
presenta el entendimiento, mejor dicho, el intelecto, mien-
tras que la Luna, que gira en la posicién més préxima a la
Tierra, equivale al espiritu de vida, que une al alma con el
cuerpo. Estos son los dos polos de las facultades del alma,
pues el espiritu de vida, que rige las actividades involunta-
rias del cuerpo, como el crecimiento y la asimilacién y tiene,
por consiguiente, un caracter méas existencial que intelectual,
esta, en cierto modo, contrapuesta al intelecto. Entre estos
dos polos van escalondndose las restantes facultades del
alma y, segiin se tome como punto de mira el entendimiento
o la voluntad, se designan de diferente manera y adquieren
una relacién distinta con los planetas. En cada caso, el Sol
representa una facultad que comunica e incluso unifica los
dos polos extremos. Segtin Macrobio, quien, en su comenta-
rio al suefio de Escipién, contempla la escala del cielo plane-
tario en relacién con la doctrina pitagérico-6rfica del des-
censo del alma a la Tierra desde el cielo superior, el Sol es
la facultad que anima los sentidos y resume sus impresio-
nes; segun esto, el Sol es el arquetipo de la vida animica y
sensorial, Pero segin otra visién més profunda, como, por
ejemplo, la que expone 'Abd al-Karim al-Djili en su libro
sobre El hombre universal (al-insdn al kamil),* el Sol re-
presenta el corazén (al-qalb), el 6rgano del conocimiento
intuitivo y armonizador que supera fundamentalmente to-
das las demas facultades del alma. Del mismo modo que el
Sol comunica su luz a los planetas, asi también la luz del
corazén ilumina todas las facultades del alma.

Designamos como entendimiento la razén en el sentido
antiguo de la palabra, no en su acepcién «racionalistas (en
griego, nous; en érabe, al-agl). El entendimiento asi deter-

4 Véase traduccién parcial del autor: 'Abd al-Karim al-Djili, De I'Homme
universel, trad. por T. B., Argel y Lyon, 1953,
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minado —el intelecto— est4 relacionado, como facultad de
un pensamiento fundamental y sintetizador, con el espiritu
universal. Pero de los dos factores, conocimiento y ser, que
en el espiritu puro estdn unificados, sélo posee el del cono-
cimiento, ya que el entendimiento est4 en cierto modo des-
conectado de aquello que percibe; cuanto més abarca su
mirada, mas se aleja de su objeto, mientras que con el es-
piritu de vida ocurre a la inversa; y asi, cuando se repre-
senta subjetivamente y con arreglo a la experiencia ordina-
ria, por asi decirlo, est4 sumergido en la existencia fisica.
Estas son las dos fronteras extremas del conocimiento indi-
vidual, y respecto a ellas puede decirse que este conocimien-
to estd dividido entre entendimiento y cuerpo. El cogito, er-
go sum («pienso, luego existo») cartesiano es rebatido por la
circunstancia de que precisamente el pensamiento es inca-
paz de comprender su propio ser. La afirmacién «yo soy»
es ya la expresién de una certeza trascendente, que existe
con anterioridad a todo pensamiento, ya la experiencia ha-
bitual de la propia existencia corporal que, como tal, se en-
frenta pasivamente al pensamiento, aunque esté cubierta
por una tupida red de imégenes. El discernimiento y el ser
se reflejan en el conocimiento individual por separado, como
entendimiento y cuerpo. Para rehuir esta separacién, el co-
nocimiento debe volver a situarse en el sol del corazén, el
«cuerpo», como dicen los alquimistas; debe hacerse «espi-
ritu», y éste, «cuerpo».

De los restantes planetas, a Jupiter se le atribuye la reso-
lucién (en 4rabe, al-himmah); representa, pues, algo asi como
la forma espiritual de la voluntad. A Marte le corresponde
la osadfa; al-Djili le atribuye también la imaginacién activa
(al-wahm); ambas propiedades se refieren a la voluntad de-
mitrgica precipitada en el mundo. Para Macrobio, como "
para todos los cosmélogos helenistas, Venus es el astro de
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la pasién amorosa, mientras que para al-Djilt es, ante todo,
el modelo de la fuerza imaginativa pasiva (al-khiydl), que
se amolda a la imaginacién o fantasfa marciana como la
cera al sello. Para todos los cosmélogos, Mercurio es el
ejemplo del pensamiento analitico (al-fikr). Macrobio atri-
buye a la Luna la facultad de la generacién, el movimiento
corporal, atributo que Alberto Magno describe con mayor
exactitud como motus quos movet in sequendo naturam cor-
poris, ut attrahendo, mutuando, augendo et generando; y
éstas son precisamente las funciones del espiritu vital (spi-
ritus vitalis, ar-rith) que al-Djili asigna al mismo astro.

La jerarquia de los planetas va de mayor a menor, y la
de los metales correspondientes, de menor a mayor; aqué-
llos son activos; éstos, pasivos. Por su calidad de materia
inerte, el metal no puede ser simbolo de una facultad de
conocimiento o voluntad; sin embargo, en virtud de su na-
turaleza estatica e inorganica es la expresién de un estado
del conocimiento igualmente estético, es decir, de un cono-
cimiento intimo, desligado de formas racionales. Pero éste,
al principio, no es més que el conocimiento interior del pro-
pio cuerpo, su «forma animica». De este «metal» debe ex-
traer el alquimista el «alma metélica» y el «espiritu meté-
lico». El conocimiento del cuerpo, caético, opaco, empafia-
do por las pasiones y los habitos, es el «metal ordinario»;
en él, alma y espiritu estan encenagados, oscurecidos, mez-
clados con la tierra; por el contrario, el conocimiento cor-
poral clarificado, «el metal noble», es en si un modo de exis-
tencia espiritual. Dicen los alquimistas que del metal ordi-
nario hay que extraer primero el alma; después, el cuerpo
debe ser purificado y pasado por el fuego hasta dejarlo
reducido a cenizas; entonces debe unirse de nuevo con el
alma. Cuando el cuerpo se ha fundido asf con el alma y
ambos forman una materia pura, el espiritu actiia sobre ella

|
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y le da forma perenne, es decir, revierte el conocimiento
psiquico-corporal a su posibilidad puramente espiritual,
donde permanece inamovible, entero e indiviso, en armonfa
con el ser. Basilio Valentino compara este estado con el
«cuerpo glorioso» de los resucitados.

Mientras que la astrologia, en su calidad de ciencia tes-
rica, parte siempre de lo mas alto, o sea, de los arquetipos
cuyos simbolos celestes son los doce signos del Zodfaco y,
basédndose en las posiciones de los planetas, los proyecta y
entrelaza en sentido descendente, la alquimia, como arte que
ennoblece la materia «metélica», parte de la materia ain
sin forma, es decir, de lo m4s bajo, y, por tanto, no se fun-
da en la forma esencial, en el arquetipo, sino en la materia
prima, que, como corresponde a su naturaleza pasiva, se
encuentra «abajo»,

Ademés de la jerarquia de las esferas planetarias, esta-
blecida en sentido inverso al orden de los metales, existe otra
gradacién de los planetas paralela a la ordenacién alquimi-
ca y que es la clasificacién por «mansiones»,® cuya distribu-
cién en el Zodfaco resulta procedente sé6lo cuando se sitda su

“eje en el lugar en que sin duda se encontraba en el Zodfaco

primitivo, es decir, el que se establecié unos dos mil afios
antes de Jesucristo. Entonces, el eje del solsticio pasaba, en
la parte superior, entre Leo y Céncer, de manera que las
llamadas «mansiones» planetarias quedaban simétricamen-
te ordenadas. Hay muchos factores que inducen a creer que
esta disposicién del cielo fue fundamental en toda la sim-
bologia astrolégica y, dado que el sentido alquimico de los

® Julius Schwabe, Archetyp und Tierkreis, Basilea, 1951,
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signos planetarios coincide con este orden, es de suponer
que la alquimia, en la configuracién que conservé hasta el
umbral de la Edad Moderna, nacié en el mismo momento
césmico,

Cada planeta posee, pues, dos «mansiones», situadas
frente a frente, a derecha e izquierda, femenina y masculi-
na, a excepcién de la Luna y el Sol, que sélo tienen una
cada uno y que dominan, respectivamente, cada una de las
dos mitades del Zodiaco, la femenina y la masculina. En el
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lugar mis bajo del esquema, a ambos lados del solsticio de
invierno, en la regién de las tinieblas y la muerte, «reside»
Saturno, cuyo oponente metilico es el plomo. Su signo,¥,.
muestra la media luna en la parte inferior, lo cual, conside-
rado como estado del conocimiento, significa una caética
inmersién en el cuerpo. Contrariamente, el signo de Jupiter
y del estafio, %, que ocupa el lugar inmediato superior,
apunta una incipiente separacién del alma de los componen-
tes elementales. La Luna del alma roza el travesafio de Ja
cruz, que representa la expansién horizontal en el campo
césmico. Inmediatamente debajo del eje transversal del Zo-
dfaco se encuentran las dos mansiones de Marte y, encima,
las de Venus; sus signos, & v 9, son el reflejo contrapues-
to uno de otro. El signo de Marte, que corresponde al hie-
rro, indica fijacién e incidencia del espiritu en lo corporal.
En el signo de Venus, o del cobre, aparece el Sol del espi-
ritu encima del méstil de los componentes elementales; ya
se vislumbra el color del oro, aunque todavia esté sin bru-
fiir. Encima se encuentran las dos mansiones de Mercurio,
que corresponden al metal del mismo nombre; su signo, g,
es el tinico que incluye el emblema del Sol y el de la Luna.
El mercurio contiene en su «agua» lunar el germen igneo
del Sol, del mismo modo que la fuerza original del alma
lleva en si el germen del espiritu esencial. Para los alqui-
mistas, el mercurio es la «madre del oro» y el primum agens
de su obra. El Sol y la Luna, frente a frente, comparten el
casquete superior del Zodiaco. La luna, 2, representa el alma
en estado de perfecta receptividad, y el Sol, © , el espiritu
o, mejor dicho, el alma purificada y transformada por el
espiritu, exponente de la perfecta unién de espiritu, alma y
cuerpo.

El Sol no réina sélo en su propia mansién, sino que do-
mina en todo el Zodfaco, pues, siguiendo las etapas ya des-
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critas, asciende por el lado «masculino» para recorrer des-
pués, de arriba abajo, las etapas del lad? «femenino». El
punto en que termina el descenso y se inicia el ascenso esté
situado en la zona de Saturno, por lo que en su «cacs» plo-
mizo subyace la vida del Sol y del oro.

El mito alqufmico del rey-Sol que hubo de morir y ser
enterrado para renacer luego a la vida y alcanzar toc.la su
gloria pasando a través de siete «dominaciones» (regimes)
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no es mis que una versién novelada de este simbolismo as-
trolégico. Pero éste, a su vez, es sélo la imagen césmica de
una ley interior: el Sol es, en el hombre, la chispa divina
que, aparentemente, muere cuando el alma penetra en la
mansién de Saturno; pero, en realidad, después de esta
muerte renace y, tras ascender por las siete etapas del co-

nocimiento, se convierte en el «leén rojo», el elixir que todo
lo transmuta.



CICLO DE LOS ELEMENTOS



Como ya hemos dicho, la alquimia espiritual no estaba
unida necesariamente a operaciones metalirgicas externas,
aunque se sirviera de ellas para establecer un simil. Sea
como fuere, es de suponer que al principio la obra externa y
la obra interna marchaban paralelamente, pues en el mar-
co de una civilizacién orientada hacia el objetivo supremo
del hombre, un arte sélo podia tener sentido si servia a
fines espirituales, y, a la inversa, un modo de expresién sim-
bélico debia basarse en actos visibles. Por tanto, serd opor-
tuno examinar brevemente algunos de los mas simples pro-
cesos que en la alquimia han sido siempre ejemplo y punto
de referencia.

Ademss de las operaciones metaldrgicas propiamente di-
chas que consisten en extraer un metal del mineral bruto,
fundirlo y, en caso necesario, alearlo con otros metales para
mejorar sus propiedades, tenemos la obtencién de los pro-
ductos quimicos que sirven para trabajar los metales, ya
sea para limpiarlos, ya para infundirles otras propiedades,
hacerlos m4s aptos a la fusién, darles mayor consistencia o
alterar su color. Entre estos productos figuran el antimonio
y el azufre, asf como el mercurio, que, si bien es en sf ya
un metal, también sirve para disolver otros metales.

Con la obtencién y manipulacién de estos productos qui-

82897
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micos, el campo de accién del metalirgico se ensancha ha-
cia ese 4mbito que hoy conocemos con el nombre de Quimi-
ca, y éste es, sin duda, el motivo por el cual las artes afines,
como la fabricacién de vidrios de colores, de gemas artifi-
ciales y de tintes, se incluyen en el legado eminentemente
metaltrgico de la alquimia y en sus metéforas.

Algunos alquimistas de renombre, como Djébir Ibn Hay-
yan, Abu Bekr ar-Rézi (f 925) y Geber citan en sus obras
una serie de operaciones fundamentales que, evidentemen-
te, son de indole quimica, pero que, al mismo tiempo, por
su cardcter general y tipico, pueden servir también de ejem-
plo de procesos internos.

Segtin Djabir, hay cuatro procesos fundamentales en la
obra alquimica: primero, la limpieza de las sustancias; lue-
g0, su disolucién, a la que sigue una nueva consolidacién y,
finalmente, su aleacién. Ar-Razi enumera otras muchas ope-
raciones, casi todas ellas incluidas también en la Summa
Perfectionis de Geber, de las que sélo mencionaremos las
mas importantes: la sublimacién, que servia, lo mismo que
hoy, para separar de una mezcla la materia evaporable, y
obtenerla asf en estado puro; como es sabido, asi se obtiene
el azufre.

La clarificacién por decantacién, que se empleaba para
separar una materia fundible, un metal, mediante su se-
gregacién de los minerales no fundibles. La destilacién, que
era una filtracién de las materias solubles. La calcinacién,
que hace de un metal una <«cal», un 6xido soluble, que
se puede separar de las partes insolubles por medio de la
combustién y disolucién. Luego, tras una nueva coagulacién,
debia reintegrarse a su estado no 6xido. Las materias vol4-
tiles pueden «fijarse» y solidificarse sometiéndolas a la ac-
cién del fuego. Las duras y quebradizas pueden transmutar-
se en cerosas o fundibles por medio de la ceracién. En to-
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das estas operaciones se utilizaban, ademés de los medios
puramente minerales, materias orgédnicas, como el aceite y
la orina.

Si bien la alquimia practica carecfa de los conocimientos
analiticos de que dispone la quimica moderna, en cambio,
era mucho mads clara su visién de los aspectos cualitativos
de la materia y de sus transmutaciones; sus métodos eran
extraordinariamente sutiles, y es posible que a veces se
adentrara en caminos que la Ciencia moderna no toma en
consideracién, La naturaleza tiene multiples facetas.

El simbolo més claro e inmediato era el ofrecido por las
mutaciones que podia experimentar una sola materia pasan-
do, sucesivamente, del estado liquido al gaseoso y de éste al
s¢6lido, trocando su caricter quebradizo por una consisten-
cia cerosa y fundible, disolviéndose y cristalizandose des-
pués y cambiando de color de vez en cuando. Esto se refe-
ria a la materia béasica del mundo, que adquiere todas las
formas y estados posibles sin perder sus cualidades esencia-
les, y a la naturaleza del alma, que muestra también multi-
tud de estados y propiedades, todos los cuales, en cierto
modo, pertenecen a su esencia, que en si no puede captarse
directamente. Por tanto, en pequeifia escala, en el horno y
en la retorta del alquimista, se revela el gran proceso de la
naturaleza, tanto en el orden psiquico como en el fisico.

Para percibir en las transmutaciones materiales la ex-
presién de una ley general, los alquimistas se refieren, por
una parte, a los cuatro elementos, y, por otra, a las cuatro
propiedades: caliente, frio, hiimedo y seco, que, en su cali-
dad de funciones de la naturaleza, aparecen frente a los ele-
mentos como factores activos. Ya Aristételes trazé el es-
quema de esta relacién:
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Tierra

Por tanto, las cuatro propiedades naturales son agentes
inductores que, aparentemente, convierten un elemento. en
otro: por efecto del calor, el agua es absorbida por el aire;
el frio la convierte en hielo, y le da una solidez semejante
a la de la tierra. Pero en realidad no es que los elementos
se conviertan unos en otros, sino que la materia corporal,
por efecto del calor, el frio, la humedad o la sequia, reco-
rre todos los estados elementales. Las verdaderas fuerzas
inductoras son el calor y el frio, y, puesto que esta tltima
propiedad puede considerarse como la simple negac.ién de
la primera, es suficiente el calor para completar.‘ el c1clo:. la
accién del fuego basta para hacer que la materia contenfda
en el recipiente pase, en forma sucesiva, del e_stad? lfquldo
al gaseoso, luego al igneo y, finalmente, al sélido, imitando
asf, en pequefia .scala, la obra de la Naturaleza.

El esquema esbozado puede aplicarse también al mundo
interior, sustituyendo el calor, el frio, la humedad y la se-
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qufa por las propiedades de expansién, contraccién, disolu-
cién y solidificacién, a las que hemos de referirnos de nue-
vo. Porque ya hemos aludido a la correspondencia existente
entre las propiedades del alma y los cuatro elementos.

El valor especulativo de esta alquimia —en el sentido
primitivo de la palabra speculatio, es decir, espejo de ver-
dades espirituales— consiste en que la observacién de un
caso visible puede enlazarse con los grandes procesos
de la Naturaleza. La intrusién en los recovecos invisibles de
cada materia, que es el objetivo que se ha impuesto la Qui-
mica moderna, en nada ayuda a esta tarea; por el contrario,
lleva a experiencias muy distantes que pricticamente no
contribuyen a aclarar la visién de conjunto material y espi-
ritual, ,

La verdadera significacién de la contemplacién herméti-
ca de la naturaleza se encuentra en las siguientes palabras
de Muhyi-d-Din Ibn ’Arabi: «El mundo de la naturaleza con-
siste en muiltiples formas que se reflejan en un tnico espe-
jo; no, més bien es una forma unica que se refleja en mul-
tiples espejos.» ! Esta paradoja es la clave del sentido espi-
ritual de los fenémenos fisicos.

No en vano el esquema de los elementos y las propieda-
des naturales o modos de operar, indicado anteriormente, se
asemeja a la rueda césmica, cuya llanta es la 6rbita solar y
cuyos radios son los cuatro puntos cardinales.

En el campo alquimico, el cubo de la «rueda» es la quin-
taesencia. Se entiende por este nombre tanto el polo espi-
ritual de los cuatro elementos como su sustancia bésica co-
mun, el éter, en el que los cuatro estdn presentes ntegra-
mente, A fin de reconquistar este centro, los componentes
contrapuestos de los elementos deben reconciliarse entre si:
el agua debe hacerse fgnea; el fuego, liquido; la tierra, in-

! Véase la traduccién, del autor, de Fusiis al-Hikam, op. cit. pie pig. 139,
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grévida, y el aire, s6lido. Pero aqui nos salimos del 4mbito
de los fenémenos fisicos para entrar en el campo de la alqui-
mia interior.

Sinesio escribe: «Asi, pues, est4 claro lo que quieren de-
cir los filésofos cuando describen la produccién de nuestra
piedra como la modificacién de la naturaleza y del ciclo de
los elementos. Porque ya ves que, por medio de su incor-
poracién, lo hiimedo se hace seco, lo volatil se solidifica, lo
espiritual se hace corpéreo, lo liquido cristaliza, el agua se
hace fuego y el aire tierra, de manera que los cuatro ele-
mentos se despojan de su naturaleza para asumir la de su
oponente...»; y también: «Asi como en el principio fue uno,
también en esta obra procede todo de uno y vuelve a uno,
Esto es lo que significa la reversién de los elementos...»?

2 Bibl. des Phil. Chim.

DE LA MATERIA PRIMA



|

Dicen los alquimistas que los metales ordinarios no pue-
den convertirse en plata ni en oro si antes no son reduci-
dos a su materia prima. Si se consideran los metales ordi-
narios como estados del alma incompletos y «cristalizados»
en la impureza, la materia prima a la que deben reducirse
no es otra cosa sino la materia bésica de aquélla, es decir,
el alma en su estado primitivo, no condicionada ni fijada
en una «forma» concreta por impresiones o por las pasio-
nes. Mientras el alma no quede libre de las concreciones
y contradicciones interiores, no serd materia dictil sobre
la que el espiritu que procede «de arriba» pueda imprimir
una nueva «forma», una forma que no limita ni ata, sino
que, por el contrario, libera, pues procede de la sustancia
eterna del ser. Si la forma del «metal» ordinario era una
especie de pasmo y, de consiguiente, representaba una limi-
tacién, la del metal «noble» es un simbolo y, por tanto, la
conjuncién directa con el propio arquetipo en Dios.:

Para los alquimistas, el alma es, en su fondo pasivo, fun-
damentalmente, lo mismo que la materia prima del mundo.
En primer lugar, esto es una premisa teérica de la obra al-
quimica, derivada de la mutua correspondencia existente
entre macro y microcosmos; pero, al mismo tiempo, expre-
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sa el objetivo de la obra alquimica: la unidad de almg y
mundo se vive y se percibe verdaderamente en la medida
en que la obra se aproxima a su culminacién. Aqui rozamos
el secreto propiamente dicho de la alquimia, por l-o cual todo
lo que pueda decirse sobre este punto, necesariamente ha
de quedar en insinuacién y parébola. .

La materia prima que subyace en el alma es, en primer
lugar, la sustancia bésica del consciente indivi.dua.l; en se-
gundo lugar, la sustancia de todas las almas, sin dlst.mcuﬁn
de individualidades, y, por tltimo, la sustancia bésica de
todo el Universo. Todas estas interpretaciones son posibles;
pues si la «fibra» del mundo no fuera esencialmente de la
misma naturaleza que la del alma, cada ser estaria encerra-
do en su propio suefio —lo cual es una suposicién dispara-
tada—. Si, en comparacién con el espiritu inmutable, el mun-
do es ya un suefio, tal suefio es en si consecuente. «El mun-
do estd hecho de la misma materia con que se hacen los
suefios», dice Shakespeare en su comedia hermética La Tem-
pestad. La antftesis entre mundo «interior» y mundo «exte-
rior», o entre mundo del alma y mundo del cuerpo, estd
entretejida en este suefio. .

En el simbolo, la materia prima se encuentra «abajo»,
pues es pasiva por completo, y aparece «oscura» porque €n
su calidad de cosa amorfa por antonomasia, se sustrae cada
vez mis a la accién del entendimiento. De aqui parte el equi-
voco por el que se confunde la materia prima de los alqui-
mistas con el «subconsciente colectivo» de la psicologia mo-
derna. Pero la materia no es, como aquel mal delimitado
campo del alma, fuente de impulsos irracionales y, en 'cierto
modo, «exclusivos del alma», sino el fundamento pasivo de
todas las percepciones. Ademés, la palabra «colectlv‘o»,. ’tal
como la aplican los psicélogos, encierra una contradiccién:
o bien, segdn su etimologfa, designa un conjunto de cosas,
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es decir, de disposiciones del alma <heredadass, caso en el
cual no se comprende cémo puede existir una unidad cual-
quiera, pues la herencia no s6lo se acumula, sino que tam-
bién se ramifica; o bien es una definicién inexacta de «ge-
neral», o sea, de aquello que es comtin a todos los hombres,
y esto es, sencillamente, la naturaleza del alma y del cuerpo;
pero en este caso estd por ver si el psicélogo que contempla
y enjuicia el llamado «subconsciente colectivo» digamos
desde arriba, ya que en apariencia lo somete a una investi-
gacién «objetiva», no piensa y acttia también movido por
esta razén «colectiva», Mirese como se mire, su posicién
serd siempre la del hombre que pretende vaciar el océano
sentado en un bote.

Hay que distinguir entre esa capa del consciente, mis o
menos oscura, situada por debajo del pleno conocimiento
-——que, por otra parte, no puede ser del todo inconsciente
mientras se refleje de algtin modo en aquél— y el fondo
del alma propiamente dicho, que es del todo pasivo y, por
tanto, amorfo. Aquella franja oscura, que tiene mas de cre-
pusculo —un crepisculo que fuera oscureciéndose por su
parte inferior— que de noche cerrada, esta llena de los se-
dimentos de impresiones y reacciones del alma; pero el
fondo del alma propiamente dicho no es oscuro ni es claro,
y tampoco un volcin de irracionales erupciones. Por el con-
trario, mientras no esté del todo velado y, por tanto, apa-
rezca oscuro, es el espejo fiel de su polo opuesto, del espi-
ritu original y, por consiguiente, de todas las verdades que
muchas veces, cuando la imaginacién en reposo se aproxi-
ma al estado puro de la materia prima, se expresan en sim-
bolos. Esto puede ocurrir durante el suefio, aunque no es
frecuente, pues en general las im4genes del suefio estdn a
merced de los més diversos impulsos; y puesto que el alma,
en tal estado, es sensible a todas las influencias imagina-
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bles, a veces se produce una deformacién grotesca y sa-
ténica de los simbolos. Uno de los mayores peligros de la
moderna «psicologia profunda» es que lleva a cabo una mez-
cla indiscriminada de simbolos auténticos y de sus defor-
maciones; por ejemplo, cuando sittia a un mismo nivel las
mandalas orientales y los garabatos concéntricos de los per-
turbados mentales.! Un verdadero simbolo nunca es «irra-
cional»; no hay que confundir lo «suprarracional» con lo
«irracional».

Para demostrar que en la materia prima del alma estéfl
presentes todas las formas del mundo perecedero, el alqui-
mista 4rabe Abu-l-Qasim al-Iriqi, que vivi6 en el siglo 1x
de la Era cristiana, escribié: «...esta materia prima se en-
cuentra en una montafia que contiene una multitud de co-
sas no creadas. En esta montafia se hallan todas las clases
del conocimiento que puedan encontrarse en este mundo.
No hay conocimiento, ni entendimiento, suefio, pensamien-
to, saber, opinién, reflexién, inteligencia, filosofia, geometrfa,
modo de gobierno, poder, valentia, galanura, satisfaccién, pa-
ciencia, educacién, hermosura, inventiva, buena fe, don de
mando, exactitud, vigilancia, dominio, imperio, dignidad,
consejo o negocio que no estén contenidos en e!la. Ni tam-
poco hay odio, ni malquerencia, engafio, infidelidad, yerro,
tiranfa, opresién, corrupcién, ignorancia, estupidez, bajc?za,
despotismo ni desenfreno; ni canto, musica, flauta, lira,

1 indica en el prélogo de C. G. Jung a la traduccién hecha por
Richarcdo%‘i’lhse‘l:mmge la obra t%ofstag Das Geheimnis der Goldenen Bliite (Munich,
1929). Algunas de las pinturas de enfermos mentales que allf se reproducen y
se comparan con mandalas son verdaderas caricatvras, en las que se observan
ciertas ideas infantiles de las doctrinas esotéricas orientales; otras son chapuzas

inocentes y vacias.
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boda, diversién, arma, guerra, sangre ni muerte que no estén
en ella...»?

La montafia en la que se encuentra la materia prima es
el cuerpo humano, porque la «reduccién» a la materia pri-
ma se realiza metédicamente partiendo del conocimiento
corporal, que debe iniciarse desde el interior, antes que el
hombre pueda percibir el alma psiquicamente y no a tra-
vés de los sentidos. Por ello, Basilio Valentino interpreta
asf la palabra clave alquimica V.L.T.R.I.O.L.: Visita interiore
terrae; rectificando invenies occultum lapidem («Visita el in-
terior de la tierra; rectificando encontraras la piedra ocul-
ta»). El interior de la tierra es también el interior del cuer-
po, el nicleo interno e integro del conocimiento. La piedra
oculta es aqui sélo la materia prima.

Vista interiormente, la «reduccién de los metales a su
materia prima» nada tiene que ver con una sondmbula re-
versién del consciente al subconsciente. La reduccién se efec-
ta sélo después de una dura lucha contra las inclinaciones
del alma que tienden a la dispersién, para lo cual hay que
disolver previamente todas las inhibiciones o «complejos».
La obra alquimica no es una cura para las enfermedades
psiquicas.

Al pasar del consciente diferenciable al no diferenciado
se produce un oscurecimiento que representa el caos, es de-
cir, el estado de la materia que ha perdido su pureza origi-
nal, pero cuyas posibilidades diferenciables no estén clara
y ordenadamente definidas. Es el estado de la «materia
brutas. Pero si el consciente sigue ahondando, descubrira el

2 Texto facilitado por el doctor S. Hussein Nasr, Teherdn,
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