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INTRODUCCIÓN A LA EDICIÓN ESPAÑOLA Enrique Galán Santamaría


«Mi último libro». Así califica Jung en la primera línea de su «Prólogo» esta obra, que culmina sus investigaciones acerca del simbolismo psicológico del proceso alquímico. Aunque en realidad seguirían algunos títulos como Un mito moderno, en Recuerdos, sueños, pensamientos Jung se refiere a este libro como colofón y cumplimiento de sus investigaciones: «sólo con Mysterium coniunctionis mi psicología se situó definitivamente en la realidad y se cimentó históricamente como un todo. Con ello mi tarea estaba terminada, mi obra hecha y cumplida». Según estas palabras, nos hallamos ante el libro más importante del psiquiatra suizo, que corona así su indagación sobre la psique humana con una erudita investigación de la alquimia.

La alquimia es una tarea a la vez física y psíquica que pretende conocer y controlar el proceso de creación natural hasta conseguir la transmutación de los metales y la inmortalidad. El opus permite al adepto, enfrentado a la materia, experimentar su propia transformación interior, manifestada visiblemente en la retorta. Aquí se produce la transmutación de la materia prima, la massa confusa, en el oro de los filósofos, el aurum non vulgi que constituye la piedra filosofal (lapis philosophorum). Para lograrlo se sigue un proceso definido por cuatro fases básicas: nigredo, albedo, citrinitas y rubedo, esto es, los colores negro, blanco, amarillo y rojo.

Que Jung encuentre en la alquimia el contexto de su propia contribución científica no ha sido bien comprendido en la historia de la psiquiatría, que sólo difícilmente ha aceptado el psicoanálisis clásico como parte de su bagaje. Desde una epistemología positivista, recurrir a una práctica precientífica para fundamentar los conocimientos psicológicos que se quieren científicos sería optar por una vía irracional, y como tal es presentada la obra de Jung en muchos círculos, que no dejan de alimentar el tópico de su pretendido misticismo y señalar la oscuridad de un autor que se levantó contra todo reduccionismo antropológico para dar fe de la complejidad del hecho psíquico y su trasfondo histórico.

Se añade a ello el desconocimiento de la alquimia excepto en algunos eruditos. Generalmente se la considera una protoquímica que sólo desembarazándose de sus alambicados discursos pudo originar a partir de los últimos quince años del siglo XVIII la química científica que hoy fundamenta gran parte de nuestra realidad cotidiana. La alquimia quedó arrumbada desde entonces en una sala de museo, de donde la tomarían a finales del XIX los náufragos espirituales del positivismo como una de las fuentes de aquello que Freud llamaría ante Jung «la marea negra del ocultismo».

C. G. Jung y la alquimia

El interés de Jung por la alquimia le sobreviene cumplidos ya los cincuenta años, aunque no era la primera vez que aparecía en su vida profesional. En 1914 se publica en las prensas psicoanalíticas de Viena Problemas de la mística y su simbolismo. Su autor es Herbert Silberer, psicoanalista de la asociación vienesa desde 1910. En este libro Silberer interpreta un texto alquímico del XVII, estudiando entre otros los motivos del asesinato del padre y la castración, el incesto y las teorías sexuales infantiles, con ayuda de mitos, cuentos y sueños como material amplificador para mostrar la psicología del autor anónimo de ese tratado, titulado simplemente Parábola.

En la mayoría de sus escritos alquímicos Jung reconocerá la primacía de Silberer en esa investigación y así lo dice también en Mysterium: «A Herbert Silberer, que por desgracia falleció demasiado pronto, le corresponde el mérito de haber sido el primero en descubrir los hilos secretos que van de la alquimia a la psicología de lo inconsciente». La primera noticia que Jung tiene de Silberer le llega a través de Freud el 7 de julio de 1909, junto con un artículo titulado «Informe sobre un método para provocar determinados fenómenos alucinatorios simbólicos y para observarlos», «una pequeñez, pero muy importante», en opinión de Freud, quien se lo envía para publicarlo en el Anuario de investigaciones psicoanalíticas y psicopatológicas de ese año. Seis días después Jung pregunta: «¿Quién es Silberer?». Freud le responde en breve: «Silberer es un joven desconocido, probablemente un dégéneré muy refinado; su padre es una personalidad vienesa (...) Su trabajo es bueno y permite comprender una parte del trabajo del sueño».

Un año después Freud remite a Jung «una historia muy fina de Silberer», titulada «Fantasía y mito». Jung comentará a Freud que «el trabajo de Silberer sobre mitología es bueno, y únicamente su “categoría funcional” para la investigación de mitos no se ha desarrollado hasta una amplia hipótesis de trabajo». Todos los textos ulteriores de Silberer, que buscan esa categorización en los sueños y en general, serán editados por Jung para el Anuario mientras está escribiendo su propia investigación en mitología, Transformaciones y símbolos de la libido, origen de la separación de las escuelas vienesa y suiza de psicoanálisis.

El libro de Silberer sobre la alquimia se publica cuando ya esa separación se ha materializado en ruptura, cortándose muchos de los hilos que vinculaban a sus componentes. Jung recordará en sus memorias que por aquel entonces —cuando él comenzaba su particular descenso a los infiernos— «la alquimia me parecía una cosa afectada y ridícula». Cambiaría de opinión en 1928, a raíz del comentario que R. Wilhelm le solicitara para su traducción de las primeras ocho secciones de un tratado de alquimia fisiológica china del siglo XIII titulado El secreto de la Flor de Oro.

Sumergido en este sugerente libro, fundamentalmente budista con una base taoísta, y llevado por la traducción de Wilhelm, que abría vías para la interpretación psicológica, Jung descubrió en el texto medieval chino una descripción del proceso de individuación, al que había dedicado Las relaciones entre el yo y lo inconsciente, publicado ese mismo año. El antiguo escrito oriental le ofrecía además la imagen de un centro rector del proceso, que posteriormente denominó sí-mismo. El comentario de Jung, que aparecería en 1929, inicia una nueva fase de su obra.

Una fase anunciada por unos sueños de 1925 y 1926 que se le aclararon entonces. En ellos se encontraba en escenarios propios del siglo XVII en compañía de libros incomprensibles plagados de extrañas ilustraciones. Escenarios de los que llegó a sentirse preso y que empezarían a cobrar existencia material con la adquisición en 1929 de su primer libro de alquimia, Artis Auriferae, una compilación de textos alquímicos medievales publicados en 1593 en Basilea, y al que seguirían muchos otros.

Hacerse con el contenido de los gruesos volúmenes escritos en latín no resultó fácil. Los primeros intentos provocaron su enojo: «¡Dios mío, qué absurdo. Esto no hay quien lo entienda!». Sin embargo perseveró, hasta ver que «encontraba con frecuencia párrafos que me parecían significativos y ocasionalmente incluso un par de frases que creí entender. Finalmente me di cuenta de que se trataba de símbolos (...) Ahora estoy condenado a estudiar toda la alquimia desde el principio». Tardó quince años en componer una biblioteca semejante a las de sus sueños. Una biblioteca tan extensa como exige el estudio de la alquimia —una práctica documentada durante 2.300 años y que desarrolla el núcleo de la filosofía hermética—, de la cual la bibliografía de Mysterium coniunctionis permite hacerse una somera idea.

Podría pensarse que Jung estaba suficientemente capacitado para enfrentar el estudio de la alquimia después de ocho años de frecuentar a los gnósticos. Sin embargo tuvo que confeccionar a lo largo de una década un diccionario de referencias cruzadas antes de poder entender los significados que recorrían aquellos textos, unos discursos escritos en lenguas muertas, intrínsecamente oscuros, que mantienen un secreto vinculado al misterio y expresados muchas veces en paradojas.

La aparición en la vida de Jung de Marie-Louise von Franz durante 1933, cuando ella tenía dieciocho años y él cincuenta y ocho, sería primordial en esta línea de trabajo elegida por Jung. Von Franz no sólo sabía a la perfección el latín y griego necesarios para leer esos textos, sino que captaba rápidamente su sentido, pudiendo seleccionar las obras y pasajes relevantes para la investigación junguiana. La compenetración de Jung y von Franz hizo de ellos una pareja alquímica a la que debemos obras independientes pero trabadas en una misma búsqueda y presentadas a veces como obra unitaria. Es el caso de Aion, publicado junto a La pasión de Perpetua de von Franz, o este Mysterium coniunctionis, una introducción a la monografía de von Franz dedicada a Aurora consurgens, texto atribuido tradicionalmente a Tomás de Aquino y cuya atribución argumenta von Franz.

En el caso de Jung, el primer fruto de esta investigación sobre la alquimia es su contribución a los primeros encuentros Eranos de 1933, titulada «Acerca de la empiria del proceso de individuación». Se trata del análisis de una serie de dibujos que intentan reproducir imágenes oníricas. En el aparato crítico usado para fundamentar las interpretaciones aparecen los autores que poblarán la mayoría de sus obras posteriores.

El Círculo Eranos, inspirado por Rudolf Otto y organizado por Olga Fröbe-Kapteyn, que reuniría durante cincuenta y cinco años a relevantes figuras del pensamiento, las ciencias naturales y humanas, las humanidades y la teología con el objetivo de intensificar el diálogo entre Oriente y Occidente, sería el escenario ideal donde Jung pudo exponer los primeros resultados de estas investigaciones. Así, en esta primera sesión escuchó a estudiosos como H. Zimmer, que trató sobre el yoga tántrico, o a E. Rousselle, especialista en taoísmo, ámbitos básicos de las alquimias hindú y china.

En el encuentro Eranos de 1935, dedicado a la guía de almas, Jung presenta «Símbolos oníricos del proceso de individuación», apoyándose en una serie de sueños —pertenecientes al físico W. Pauli, como ahora sabemos— que revela una tendencia hacia el centramiento —expresado en mándalas— mediante una dialéctica de los opuestos representada bajo la forma de figuras alquímicas. En esas mismas jornadas, E. Bernouilli habla del desarrollo anímico en la alquimia y E. Buonaiuti se centra en las relaciones entre la iniciación gnóstica cristiana y los ejercicios ignacianos, modos de activar la imaginación y captar los fenómenos anímicos. En los encuentros del año siguiente, dedicados a la idea de la redención, Jung ofrece «Las ideas de redención en la alquimia», en diálogo con autores como los citados, a quienes se suman entre otros H. Ch. Puech o P. Masson-Oursel para tratar acerca de ese motivo en la India, los maniqueos o los órficos. Los dos artículos citados, ampliados hasta ocupar el doble de su extensión original, serán recogidos en Psicología y alquimia, publicado en 1944, libro que sirve a Jung para llevar a cabo una presentación general del opus alquímico y subrayar su importancia para la psicología.

En esa misma época dirige durante el curso 1936-37 un seminario en el Club Psicológico de Zúrich sobre Rosarium philosophorum, «uno de los primeros, si no el primer texto sinóptico que cubre el campo completo de la alquimia». Este texto alquímico de principios del siglo XIV, publicado en 1550 en una edición ilustrada, será la base documental de La psicología de la transferencia, a la venta en 1946.

En 1937 Jung presenta en Eranos «Las visiones de Zósimo», análisis del primer documento no fragmentario de la alquimia occidental, debido a Zósimo de Panópolis, cuya obra florece en Alejandría en el tránsito de los siglos III a IV. En diciembre inicia un viaje de tres meses por la India después de haber estado durante unas semanas de octubre en Yale dictando las conferencias que componen su Psicología y religión (1938). Entre los libros que le acompañan en su periplo indio se encuentra el primer volumen de Theatrum chemicum (Ursel, 1602), donde están recogidos nueve tratados del médico paracélsico belga Gérard Dorn. Con esos contenidos en la consciencia Jung tiene uno de los sueños que han merecido figurar en Recuerdos, sueños, pensamientos. De ese sueño, donde aparece el motivo del Grial, concluye que debe profundizar en el espíritu europeo, desquiciado en esos años previos a la Segunda Guerra Mundial: «¿Qué haces en la India? Estáis a punto de arruinar cuanto ha sido construido a través de los siglos».

A la vuelta de ese viaje, en febrero de 1938, Jung se sumerge en el estudio de la alquimia y la teología en el escaso tiempo que le dejan sus muchas y complicadas responsabilidades, ofreciendo resultados parciales en diversos foros, fundamentalmente Eranos. Su ponencia de ese año, «Los aspectos psicológicos del arquetipo de la madre», dirige la atención hacia la naturaleza en nosotros —la alquimia como filosofía natural se pone bajo la advocación de la Dama Naturaleza—, y la del año siguiente, «Sobre el renacer», toca uno de los aspectos principales de la alquimia occidental, la transformación que conduce a la inmortalidad, la resurrección cristiana. En lo concerniente a la tradición cristiana presenta en 1940 su «Ensayo de interpretación psicológica del dogma de la Trinidad» y en 1941 «El símbolo de la transubstanciación en la misa», donde se extiende sobre el paralelismo de la misa con las visiones de Zósimo.

Iniciada ya la Segunda Guerra Mundial Jung es requerido por la asociación paracelsiana de Suiza. La respuesta a esa demanda son los artículos que componen Paracelsica («Paracelso como médico» y «Paracelso como fenómeno espiritual»). Según las palabras de Jung, «Mi estudio sobre Paracelso fue lo que finalmente me llevó a imaginar la esencia de la alquimia y concretamente su relación con la religión y la psicología, o se podría decir también: la alquimia en su aspecto de filosofía religiosa». Así, gracias a la figura señera que Paracelso es para la medicina y la alquimia occidentales, el médico Jung podía encontrar el camino que unía la psicología analítica del siglo XX con el gnosticismo de los primeros siglos de nuestra era a través de la alquimia occidental, que se revelaba como el hilo rojo de la tradición esotérica cristiana.

La alquimia. Esbozo histórico

En la encrucijada de ciencias, arte, filosofía y teología, el estudio de la alquimia obliga a tener en cuenta un volumen ingente de conocimientos. En este sentido, el trabajo de Jung es pionero y ha sido tan bien acogido por los estudiosos modernos de la alquimia —Dobbs, Corbin, Eliade, Needham o Zolla— como repudiado por los escasos representantes de la tradición esotérica, como Guénon, Evola o Burckhart. Por esa razón, para orientar la lectura de este libro de Jung se ha considerado necesario proporcionar una panorámica sucinta de esa historia que supera los dos milenios —recordando que todavía hay alquimistas tanto en Oriente como en Occidente— y situar en su tiempo algunos de los alquimistas que cita Jung en su indagación.

A pesar de la generalizada idea que haría de la alquimia, en el mejor de los casos, una química precientífica, conviene señalar que el complejo cultural metalúrgico es muy anterior, pudiendo rastrearse en el segundo milenio antes de nuestra era en Mesopotamia, Egipto, entre los hititas o en Armenia. En esta práctica que exige la aplicación del fuego (descubierto hace medio millón de años) a la piedra subterránea para extraer el mineral por fundición, se van creando ritos y mitos, entre los que destacan el secreto iniciático de los herreros y la lectura obstétrica de la minería, según la cual los minerales serían «embriones divinos», como ocurre en la Mesopotamia asiria.

En el siglo VI a.C., el Imperio persa de los aqueménidas crea la primera gran ecumene cultural, desde Egipto —una de sus satrapías— por Asia Central hasta la frontera con China, integrando Macedonia, Oriente Próximo y el norte de India, que reciben así las enseñanzas de Zoroastro. La astrología babilónica llegará a Egipto, donde se articulará con la también antigua (3.000 años) división del cielo en decanatos. Cuatro siglos después surgirá la astrología grecoegipcia en el delta del Nilo.

La alquimia aparece en China durante la época de los Reinos Combatientes (480-221 a.C.), formando parte de la reflexión naturalista basada en los cinco elementos y la dialéctica yang-yin, que remite al taoísmo, entonces en el inicio de su andadura. Tsou Yen (350-270 a.C.) es el primer alquimista conocido. En él ya está presente la simbolización del oro como metal perfecto —inmutable—, que puede conseguirse transmutando los otros metales —inmaduros— y utilizarse en la consecución de la inmortalidad.

Las relaciones entre Persia y China desde el siglo IV a.C. permitirán la constitución de la trayectoria terrestre de la Ruta de la Seda por Asia Central hasta el Mediterráneo, con derivación desde la meseta irania hacia el norte de India. Por el sur de este subcontinente y Ceilán pasará desde el siglo II a.C. la ruta marítima, que unía Cantón con el Mar Rojo a través de los golfos de Bengala y Pérsico, en un intercambio comercial que subsume al cultural. Así, el Extremo Oriente y el Mediterráneo oriental mantienen contactos relevantes que influirán en el origen de la alquimia occidental en Alejandría.

Ciudad fundada en el 331 a.C. a raíz de un sueño de Alejandro Magno en el que Homero se le aparecía para transmitirle ese encargo, Alejandría se quiso desde un principio faro cultural del imperio que Alejandro conquistó en tres años a los aqueménidas. Tras su muerte en 323 a.C. el control de tan extensos dominios quedó en manos de sus cinco generales, pero en breve sólo los territorios bajo el mando de Seleuco —Persia y Siria, con capital en Antioquía— y de Ptolomeo —Egipto, con capital en Alejandría— fueron estables. Ptolomeo I, Sóter —«salvador»—, con quien se inicia la dinastía que gobernará durante tres siglos, creó sus célebres biblioteca y museo como centros de investigación que atraerán durante siglos a los estudiosos de la Magna Grecia y de los países con los que el mundo helenístico mantenía relaciones.

Esa ciudad será el crisol donde se fundan hasta confundirse las corrientes espirituales de los mundos culturales de Eurasia en la gran síntesis del helenismo. Religiones —menfita, judía, zoroástrica, mistéricas griegas y asiáticas, budismo—, filosofías griegas en la gran síntesis espiritualista neoplatónica, ciencias y técnicas egipcia, caldea y griega se interpenetrarán dando lugar a una nueva forma de las ciencias naturales y filológicas y, dentro de las religiones, al hermetismo, el gnosticismo y el cristianismo durante los primeros siglos de nuestra era.

El hermetismo, ciencia revelada por Hermes-Tot, dios de la sabiduría, se inicia con el Liber Hermetis del siglo III a.C., que funda la astrología occidental, sigue con el primer texto alquímico occidental Isis a Horus (II a.C.), y ya en nuestra era las Kyranides de los siglos I al IV o el Corpus Hermeticum de los siglos II-III y sigue a lo largo de toda la alquimia occidental posterior, donde Hermes Trimegisto se transforma en Mercurius, agente mítico de esa aventura del auto-conocimiento que es la gnosis.

Los textos alquímicos alejandrinos que han llegado hasta nosotros están recogidos en un manuscrito bizantino del siglo XI debido a Miguel Psellos. Se trata de un conjunto de fragmentos de Bolos de Mendes, un polígrafo que florece en el año 175 a.C. —contemporáneo de Sema Tsien— y que firmaba también como Demócrito, y de otros autores más o menos míticos del periodo comprendido entre los siglos I a.C. y III d.C., que revelan de algún modo las fuentes culturales: Ostanes (Persia), Moisés, María Profetisa (Israel), Chemes (China), Hermes (Grecia) y los egipcios Isis, Cleopatra, Agathodemon (uno de los nombres del Nilo), Comario o Pebequio.

Entre todos brilla Zósimo de Panópolis, a caballo entre los siglos III y IV —contemporáneo y con idéntico papel sintetizador de Ko Hung en China. Gracias a él conocemos a los autores anteriores y en su obra ya figuran todos los motivos que darán su forma a la alquimia occidental. Sus comentadores nos son conocidos por ese mismo manuscrito: Sinesio, tal vez el mismo obispo cristiano de ese nombre, del siglo IV, Olimpiodoro y Esteban, del VII, y los filósofos Anepígrafo y Cristiano, del VIII. Este Corpus alquímico alejandrino, llegado a Florencia desde Constantinopla en 1478, será editado por primera vez por el catedrático de química francés Marcellin Berthelot entre 1885 y 1887, con una traducción mejorable del helenista C. E. Ruelle. Ésta será la edición citada por Jung profusamente, junto a las otras obras de Berthelot dedicadas a la alquimia antigua y medieval, como fuente documental en sus libros de esta etapa.

En esta compilación bizantina, donde se llama a la alquimia «arte sagrada», se encuentra incompleta Física y mística, del Pseudo-Demócrito (siglo I a.C.), posiblemente el mismo Bolos de Mendes, en la que ya aparecen las cuatro fases de la alquimia (nigredo, albedo, citrinitas y rubedo), el célebre dicho democriteano sobre el trabajo de la naturaleza sobre la naturaleza y la relación caldea entre metales y planetas. Como el propio título indica, se trata ya de alquimia, claramente diferenciada de las obras químicas de entonces, como los papiros de Leiden o Estocolmo, un siglo anteriores a Bolos.

La alquimia grecoegipcia, como explícitamente aparece cuatro siglos después en Zósimo, consiste en la transformación espiritual del adepto —que ya se acompaña de una soror mystica, Teosebia— mediante visiones de carácter metálico relativas a la muerte y la resurrección, el desmembramiento y la unificación, que se materializan a la vista gracias al primer instrumental, tomado de la metalurgia, la cocina, el teñido de telas y piedras semipreciosas. Es el kerotakis, primitivo atanor que permite controlar la salida de los «espíritus» surgidos de la combustión y recoger el residuo que deja su calcinación, las cenizas.

Esta alquimia bebe de fuentes diversas y se fundamenta en la idea aristotélica de materia, compuesta por los cuatro elementos que Empédocles sintetizó a partir de los naturalistas jonios, quienes los tomaron de India y Egipto (fuego, aire, agua y tierra), que se transforman entre sí gracias a las cuatro cualidades (caliente, frío, húmedo y seco). Con la obra de Posidonio se introduce el gran motivo de la simpatía universal y la ley de las correspondencias, que los griegos tomaron de los hindúes y que aquí se presenta dentro del neopitagorismo de Numenio de Apamea (siglo II), un sirio contemporáneo de Wei Po-yang que articula Grecia, Persia, India y el Oriente Próximo, y del neoplatonismo de un Plotino (siglo III).

En la misma época de Jesús de Nazaret, tenido entonces por mago, a la manera de sus contemporáneos Apolonio de Tiana o Simón Mago, Filón el Judío ofrece con su síntesis de judaísmo y helenismo un modo de análisis alegórico que fundamentará no sólo la hermenéutica sacra (la Torá, cuya versión griega de los Setenta está lista en el siglo II a.C., fija su canon a finales del siglo I de nuestra era, cuando ya se han escrito los evangelios, las cartas y hechos apostólicos y los diversos apocalipsis cristianos), sino también la interpretación de los símbolos, que tan cruciales serán en la alquimia. Así, en esos primeros siglos, hasta que en el IV el cristianismo se convierte en la religión de Occidente como resultado de la dialéctica religiosa y política de la época alejandrina, asistimos a la aparición de los escritos de los Padres de la Iglesia: Tertuliano, Orígenes, Clemente de Alejandría, Ireneo, Hipólito entre los siglos II y III, Epifanio, Hegemonio, Efrén Sirio, Juan Crisóstomo, Jerónimo —traductor de la Vulgata— o Agustín de Hipona en los siglos IV y V, quienes van diferenciando el cristianismo del gnosticismo y el maniqueísmo.

La alquimia helenística, resultado del encuentro de los misterios religiosos y su formulación filosófica pitagórica, órfica y platónica, la ciencia griega aristotélica, las sabidurías orientales reveladas, la astrología caldeo-egipcia, el gnosticismo y la magia popular, crece junto al cristianismo y le acompaña con sus diferentes significados históricos desde entonces. En el año 479 cae Roma bajo la presión de los pueblos del norte euroasiático, y desde el 470 hasta 1453 la capitalidad del Imperio se desplaza a Bizancio, que sucede a Alejandría en el impulso cristiano. Los alquimistas que escriben en griego —hasta el siglo XII — viven en esa ciudad, como Esteban y su discípulo Morieno Romano (o Mariano), un monje cristiano del siglo VII, inmortalizado como el traductor de los textos de la alquimia alejandrina al árabe —las primeras traducciones encargadas a esa nueva lengua— por deseo del omeya Jalid ibn Yazid.

Es la hora del islam, que surge en el desierto árabe y toma el testigo del helenismo desde el año 632 para extender su poder político, cultural y religioso del Indo al Atlántico, de Afganistán al Magreb. Mientras, la Europa cristiana se va formando entre las ruinas del mundo antiguo, hasta conseguir un siglo después una cierta unificación con la coronación de Carlomagno en el 800 como emperador de un corto pero efectivo Sacro Imperio Romano. La alquimia desarrollada desde el siglo VIII en la cultura islámica llegará a esa Europa a partir del siglo XII.

La alquimia árabe medieval enriquecerá la tradición alejandrina con la poderosa alquimia china —que tiene su edad de oro entre los siglos V y VIII — y la india, que existiendo desde el II, florece entre el X y el XIII dentro del tantrismo. De la primera la alquimia árabe toma la noción de elixir, el valor medicinal de la piedra filosofal y la conjunción yang-yin. De la segunda puede reconocerse la importancia de la sexualidad. El papel de Alejandría entre los siglos III a.C. a VI d.C. lo cumplirá ahora Bagdad en el periodo 750-1258. Capital del Imperio abasí, en el 832 al Ma’mun crea la Casa de la Sabiduría, centro de investigación y traducción de los idiomas en que se transmiten los distintos saberes (pahlevi, griego, sánscrito, siríaco, copto, latín).

En lo relativo a la alquimia, que experimenta un gran desarrollo bajo el islam, vinculada al sufismo y el ismailismo, destaca el conjunto de textos atribuidos a Yabir ibn Hayán —de dudosa existencia situada en el siglo VIII y que dice tomar sus ideas de Apolonio de Tiana, del I— y sus comentadores, componiendo un corpus escrito entre los siglos IX y XI con todos los motivos que se encuentran en la alquimia occidental posterior. De ese enorme corpus, del que serán traducidos al latín una pequeña parte en el siglo XII y puestos bajo el nombre genérico de Geber, conviene retener la definición de todo metal como una composición de azufre y mercurio (la composición del cinabrio), fijados con una sal amoniacal, y la doctrina de las proporciones, expresadas en matrices matemáticas tomadas de los cuadrados mágicos chinos —existentes desde el IV a.C.—. Ibn Umail, el Senior Zadith latino, será el sistematizador de ese corpus en el siglo X, del que beberán los alquimistas árabes del siglo posterior a lo largo de la ecumene islámica, como al-Toghrai, el Artefius latino o el madrileño Abu Maslama, autor de una enciclopedia de hermetismo conocida como Picatrix en su traducción latina del siglo XIII, así como los posteriores alquimistas europeos.

Esta alquimia, introducida en Europa a través de la España musulmana del califato cordobés del último omeya (siglo VIII) y los fructíferos reinos de taifas (siglo XII), será vertida al latín a partir del siglo XII por los traductores reunidos en Toledo alrededor del arzobispo Raimundo. La primera traducción, debida a Roberto de Chester, data de 1144 y lleva por título Libro de composición de la alquimia. Se trata de los diálogos apócrifos entre Calid (Jalid) y Morieno. R. de Chester también tradujo la Tabla de esmeralda, un manuscrito árabe del siglo X con lejanas resonancias taoístas, tomadas de los sabianos de Harrán. Les seguirán otros tratados gracias a las traducciones del autor de Ars Alchimica, primer texto de alquimia europeo, debido a Miguel Escoto, quien, como Adelardo de Bath, trabajó tanto en Toledo como en la corte siciliana del normando Federico II Barbarroja, centros fundamentales para los inicios de la ciencia europea a partir de la árabe.

En la Baja Edad Media comienza el despliegue de Europa gracias a la relativa estabilidad social del feudalismo. A través de las Escuelas de Traductores de Salerno (siglo XI) y Toledo (siglo XII) la ciencia y la filosofía del mundo antiguo, en síntesis con la extremooriental y enriquecidas con la racional reflexión motazilí islámica, penetran en el Occidente cristiano, que cuenta ya con una red de monasterios, universidades y cortes palaciegas donde desarrollar artes y ciencias, filosofía y teología.

En el siglo XIII, la época de Averroes, Maimónides, Joaquín de Fiore, surge la Cábala en Provenza y aparece su primer libro, Bahir, que llega desde Palestina vía Alemania, siguiendo el camino que desde el siglo IX utilizan los judíos de Irán entre China y Francia. Un siglo después Moisés de León compondrá en Guadalajara el libro central de la Cábala, el Zóhar. También en Provenza y en ese siglo brilla la universidad de Montpellier, avanzada de las ciencias naturales. Allí estará presente la alquimia, siempre asociada a la medicina y a la química, proporcionando no sólo instrumental y compuestos químicos sino una filosofía de la naturaleza que llegará hasta el Romanticismo del XIX.

En Montpellier imparten sus clases los dominicos Alberto Magno («Doctor Universal») y su discípulo Tomás de Aquino («Doctor Angélico»), sobrino de Federico II, y el laico Arnau de Vilanova, asistiendo como estudiantes los franciscanos Roger Bacon («Doctor Admirable») y Raimon Llull («Doctor Iluminado»). Muchos apócrifos alquímicos se pondrán bajo esos nombres, aunque algunos títulos sí son auténticos, como Espejo de alquimia de Bacon o De alchimia de Alberto Magno, el primero en citar la Tabla de esmeralda en el siglo XIII. De esta época provienen los escritos del Geber cristiano, el franciscano Pablo de Tarento, a quien se debe Summa perfectionis. Médicos y clérigos de las órdenes mendicantes se enfrentan así a los secretos de la naturaleza intentando captar sus leyes, entendidas como sabiduría de Dios, en la experiencia del laboratorio alquímico, cerca siempre de un oratorio donde recogerse para meditar.

El siglo XIV verá una expansión de la alquimia europea, que ya no se presenta a la manera de rosarios de citas de autores, sino como tratados que siguen un sistema lógico, de ahí que se atribuyan apócrifamente a Llull. Este autor, privilegiado en la recepción renacentista de la alquimia, está asociado a la importancia del sulphur, mientras que en el corpus vilanoviano se da más importancia a Mercurius y se identifica el opus con la pasión de Cristo. Rupescissa, paisano como Eximenis de los anteriores en el Reino de Aragón, heredero de la Marca Hispánica, profundiza en su tratado sobre la quintaesencia que brota de la dialéctica entre esos principios. En 1330 Pietro Bono de Ferrara recopila en su Pretiosa margarita novella todos los datos alquímicos de su tiempo e identifica el lapis con Cristo. En esta época aumenta la lectura alegórica y religiosa de la alquimia frente a cualquier deseo más o menos fraudulento de hacer oro, asunto de «sopladores» y «carboneros».

El Renacimiento —cuyo origen puede establecerse entre el concilio de Ferrara-Florencia de 1438-1439 y la caída de Constantinopla en 1453— integrará la alquimia en la gran síntesis realizada por la Academia Florentina entre el hermetismo —M. Ficino traduce antes el Corpus Hermeticum que las obras de Platón—, la Cábala, cristianizada por Juan Pico de la Mirándola, y el juego de correspondencias que establece Nicolás de Cusa, en busca del mago que encarnará Giordano Bruno en el siglo XVI. Destacan en el siglo XV una serie de alquimistas como B. Trevisano, N. Valois, T. Norton, G. Ripley o S. Trismosin, presumible autor de Splendor solis. La imprenta, reinventada en Occidente alrededor de 1450, tardará aún algunas décadas en ser utilizada para la impresión de libros de alquimia.

Todo ello confluirá en el siglo XVI, junto a otros saberes, en la obra de Paracelso, último medieval y primer renacentista. Estudioso y viajero infatigable, basa su medicina en la alquimia, establece la tríada Mercurius-sulphur-sal, crea la espagiria como alquimia farmacológica (desde el siglo XIV la alquimia india forma parte de la medicina y farmacopea ayurvédicas), hace de la imaginación la fuerza mágica por excelencia y es el primero en hablar del homúnculo. Paracelso se relaciona con Agrippa, Tritemio o Trismosín, que supuestamente le habría proporcionado la piedra filosofal en Constantinopla.

La alquimia occidental inicia su escalada en este siglo, con autores como N. Barnaud, B. de Vigénère, D. Zacaire, V. Weigel, G. Dorn, G. Kunhrath o J. Dee, seguidos por aquellos que desde mediados de siglo trabajan en la Praga de Maximiliano II y su sucesor Rodolfo II, formado en la corte española de su tío Felipe II. En la corte de Rodolfo II, donde se intenta superar las guerras de la religión cristiana continuando el proyecto de la academia platónica de Florencia, se desarrollará la alquimia barroca, editada en lujosos libros ilustrados con emblemas, de autores, generalmente médicos, como R. Fludd, A. Libavius, M. Sendivoj (Sendivogius), J. D. Mylius, M. Ruland y, sobre todo, M. Maier, que a la muerte del monarca alemán se exiliará en Inglaterra.

En 1600 muere en la hoguera G. Bruno. Comienza el mundo moderno que une al catolicismo, el protestantismo y la ciencia galileana, enemigos entre sí, contra la magia, en la que se integra la alquimia. Es el momento de la alquimia espiritual y simbólica, que encuentra su formulación literaria en el movimiento rosacruz, heredero del proyecto de Rodolfo II y empapado de Cábala cristiana, pitagorismo y paracelsismo. Inicia este movimiento J. V. Andrae creando a Christian Rosencreutz, «autor» de Bodas químicas entre otros libros, y desde un principio la hermandad de los rosacruces se plantea como una resistencia contra la violencia religiosa que se vive en aquel tiempo de lucha entre Reforma y Contrarreforma, feudalismo y capitalismo. Los alquimistas ya no son clérigos, sino hombres libres que contratan sus saberes y sirven como consejeros a reyes y príncipes, quienes financian sus investigaciones y publicaciones.

En Inglaterra, por la vía de Fludd y Maier, el rosacrucismo se transformará en la ulterior francmasonería, organizada como asociación secreta y que reunirá a E. Ashmole, uno de los fundadores de la Royal Society y compilador del Theatrum chemicum Britannicum, los hermanos Vaughan, J. Pordage o I. Filaleto, pseudónimo del americano G. Starkey, a quien se debe la expresión «filosofía hermética» y que tanta influencia tendría en G. Boyle e I. Newton, cuyo sueño alquímico se transformaría en la física moderna.

A pesar de su progresivo descrédito como ciencia, en el siglo XVII se publican muchos textos de alquimia, entre los que destacan los debidos a los autores ingleses citados más los escritos por los continentales J. R. Glauber, J. F. Schweitzer (Helvetius), A. Mynsicht (Madathanus), B. Valentín (J. Thölde), los paracelsistas von Helmont o el sobrino de Pico de la Mirándola, Jean-François, D. Stolcius o Lambsprink (Mathurin Eycken, señor de Martineau). Los explícitos contenidos religiosos de la alquimia de esta época toman la forma de teosofía, esa «sabiduría de Dios» que intentan desentrañar J. Böhme —inmerso en la alquimia y la Cábala cristiana— o el poeta J. Schleffer (Angelus Silesius) y que Ch. Knorr von Rosenroth tendrá muy presente para organizar su antología de la Cábala titulada Kabbala denudata.

En el siglo XVIII aumenta la publicación de libros de alquimia, sobre todo recopilaciones, como la Biblioteca chemica curiosa de Manget, primer médico del rey de Prusia, junto a obras de síntesis o diccionarios, entre los que destacan los del dominico A. J. Pernety o el de W. Salmon, y la primera historia de la alquimia y el hermetismo en general, debida a Lenglet du Fresnoy. También se crea en este siglo la leyenda del presumible alquimista del siglo XIV N. Flamel y el célebre libro de Abraham el Judío. Con Lavoisier, que instituye la química moderna a partir de 1780, la alquimia perderá interés, al menos en Occidente, y desembocará con el hermetismo ligado al arte de la memoria en el ocultismo de finales del XIX, con el canto de cisne de la «hiperquímica», en Francia. Llega el momento del estudio erudito de la alquimia dentro de la historia de las ciencias, que empieza en Berthelot a finales del siglo XIX y cuyos primeros autores del XX son von Lipmann, Ruska y Gundel.

Esta apretadísima noticia de la alquimia occidental y de algunos de sus autores debe completarse con la evolución de la alquimia oriental, mucho más extensa y con una ventaja de dos siglos respecto a la occidental. También en ella se dio una evolución desde lo mineral a lo biológico y espiritual. Este proceso comienza en China durante el siglo IX, derivando el wai tan («cinabrio exterior»), alquimia exterior, hacia la farmacopea y desarrollándose el nei tan («cinabrio interior»), alquimia interior fisiológica de tintes budistas que dará lugar a la endocrinología china. Del mismo modo, la alquimia india —rasayana— puesta desde el siglo II bajo la autoría mítica de Nagarjuna, forma parte de los poderes de los santos fundadores, atraviesa después el tantrismo e ilumina una farmacopea que llega hasta hoy. La alquimia árabe posterior a la Edad Media ha continuado en Persia hasta tiempos modernos, ligada a la mística irania.

A pesar de las diferencias culturales e históricas, la alquimia tiene la misma estructura en toda Eurasia —no hay signos de ella en Mesoamérica—. La idea principal es la de una materia cualitativa en transformación. Esa transformación consiste en una relación de opuestos que tienden a la articulación en un todo armónico. Apoyándose en las técnicas de imitación de metales preciosos, la alquimia da el salto a la creación de esos metales nobles a partir de otros menos nobles, y desde ese sueño demiúrgico del homo faber persigue la transformación de lo denso en sutil, de la materia en espíritu para, finalmente, trascender la muerte y el tiempo. En la cadena de los reinos, el mineral es la materia más densa y estable y en ella el proceso descendente del cielo a la tierra cambia de signo y se torna ascendente. La circulación de ese espíritu por los reinos visibles —densos— e invisibles —sutiles— va creando los distintos seres empíricos, relacionados por la simpatía universal.

En la literatura alquímica raramente las mismas palabras tienen un significado unívoco, incluso en un mismo autor, y por lo general se presenta voluntariamente oscura, velando pretendidos secretos mediante el uso de símbolos y alegorías. Hay que señalar que en la alquimia de todas las áreas culturales se plantea como requisito la corrección moral para poder encarar una obra que resulta imposible de llevar al término apetecido pero cuyos efectos espirituales, ligados a la meditación y la imaginación, son innegables.

El carácter enigmático de una obra tal, que queda como psicología y arte una vez iniciada la química moderna, será el aspecto que encare Jung en su etapa alquímica, con el objetivo declarado de encontrar en el simbolismo alquímico la descripción objetiva de hechos subjetivos.

El misterio de la conjunción

Todos los autores que aparecen en el apartado anterior, y muchos otros, constituirán la base documental de la que Jung se sirve para componer un discurso que se quiere empírico, donde los hechos son aquellos significados y símbolos presentes en estos autores y que Jung selecciona y ordena en el sentido que permite describir el proceso de individuación. Destaca la presencia de los médicos Gérard Dorn, traductor de Paracelso al latín, M. Maier, nombrado por Rodolfo II conde del Palatinado, y Johann Daniel Mylius, autores estos últimos de libros plagados de emblemas, verdadera cantera de imágenes simbólicas.

Los textos más citados provienen de las recopilaciones publicadas en la misma época de estos autores, los siglos XVI y XVII. Theatrum chemicum, en cuyo volumen I se encuentran las obras de Dorn, será el más citado, seguido de Museum hermeticum y el más antiguo Artis auriferae. Figuran en esas recopilaciones textos de los siglos XII a XVII, a los que Jung añade los relativos a la alquimia helenística editada por Berthelot, la alquimia árabe estudiada por Ruska y la china por Wu y Davies. Junto a los alquimistas, Jung cita profusamente a los Padres de la Iglesia, sobre todo los heresiólogos y hermeneutas de los símbolos, con abundancia de los textos bíblicos canónicos y apócrifos, utilizando el Corpus Hermeticum y los Textos de magia en papiros griegos como fuentes del hermetismo.

Jung tardará más de una década en dar forma a un material tan complejo y excesivo. La primera noticia del proceso de elaboración de este libro la tenemos en una extensa carta a Kerényi el 10 de marzo de 1941, en respuesta al envío del artículo que éste ha dedicado a la Fiesta Egea —escena IV, acto II de la segunda parte de Fausto—. En ella le comunica que considera esa escena IV «la intuición del motivo central de la alquimia: la coniunctio ligada a la idea del homúnculo (...) Temo que mi reflexión sobre este tema —que comencé sin embargo hace años— no haya alcanzado el estado de poder decir algo responsable». Mysterium coniunctionis será esa propuesta, que tardará catorce años en salir a la luz.

Jung escribe este libro en plena Segunda Guerra Mundial. Tras editar sus conferencias de Paracelsica prepara su intervención en los encuentros Eranos de 1942, «El espíritu Mercurius», hilo que le servirá para internarse a fondo en la selva de símbolos que es la alquimia. Protegido de la destrucción de la guerra europea por los Alpes suizos, Jung encuentra tiempo para escribir —muchas veces transcribir simplemente las numerosas notas recogidas en su diccionario de referencias cruzadas de alquimia— el grueso del texto de este libro durante tres años. En un principio lo componían los primeros cinco capítulos de la edición final más La psicología de la transferencia, que posiblemente constituiría una primera representación de la conjunción. De la complejidad de esta tarea da noticia a Aniela Jaffé en una carta del 3 de septiembre de 1943, en la que refiriéndose al misterio de la conjunción comenta que «estoy precisamente debatiéndome con este problema de la coniunctio para mi introducción de Aurora consurgens. Es de una dificultad inconcebible».

El libro se encontraba casi terminado cuando en febrero de 1944 Jung sufre una caída paseando por la nieve y se fractura un pie. Es un traumatismo menor, pero la inmovilización forzosa provoca una complicación vascular que afecta a pulmones y corazón. Jung entra en una situación agónica durante tres semanas. En ese tiempo tiene las visiones y vivencias que relata en sus memorias. En ellas, a 1.500 kilómetros por encima del planeta, su consciencia se funde con un conocimiento eterno. Decide a regañadientes volver a la Tierra a demandas de su médico, que morirá cuando Jung vuelva en sí sumido en la total depresión. Hospitalizado durante cinco meses, hasta la primavera del año siguiente no retomará la tarea, eso sí, de forma frenética: «Después de la enfermedad comenzó una época de terrible trabajo para mí. Muchas de mis obras principales surgieron sólo después».

Estas obras se escalonan como fases de la investigación del simbolismo de la era cristiana y la tradición occidental que le va aparejada. En 1946 publica su libro sobre la transferencia, que de algún modo sigue orgánicamente sus anteriores obras alquímicas, concebidas dentro de un contexto clínico. Ese mismo año presenta «Consideraciones teóricas sobre la esencia de lo psíquico», una reflexión epistemológica de la psicología, acumulando los materiales que le permitirán publicar en 1951 Aion, donde estudia la constitución del simbolismo del sí-mismo en la era cristiana, en la cual se identifica con Cristo. El año siguiente ve la luz Respuesta a Job, donde se extiende en la importancia de la consciencia como fenómeno humano, y los artículos sobre la sincronicidad, que expresan en términos modernos las viejas correspondencias de origen taoísta entre Cielo y Tierra.

Descrito el eón cristiano y presentadas las pruebas de una acausalidad física, prepara para la edición el material de Mysterium, al que debe dar un final, su capítulo VI, titulado «La conjunción». Así se lo comunica a E. Neumann en enero de 1952: «Job y la sincronicidad están actualmente en prensa. Por el momento, mis fuerzas, desgraciadamente muy limitadas, están acaparadas totalmente por el último capítulo de Mysterium coniunctionis que me queda por escribir. La obra se compondrá de dos volúmenes seguidos de un tercero consagrado a Aurora consurgens I —atribuido a Tomás de Aquino— y destinado a mostrar el fenómeno de interpenetración recíproca del cristianismo y la alquimia». El primer tomo de Mysterium se publica en otoño de 1955. Emma Jung, enferma desde la primavera, morirá en noviembre. No vería publicado el segundo tomo, que sale a la luz en la primavera de 1956.

En Psicología y alquimia Jung presentaba la alquimia en términos generales y señalaba su importancia en la historia de las religiones y la psicología. Podía ocuparse ahora con más detalle de los símbolos del opus y los niveles de significación en que aparecen. La primera parte de Mysterium coniunctionis, compuesta por los tres primeros capítulos, investiga el simbolismo de los opuestos y la necesaria paradoja de su formulación por parte de los alquimistas, estudiando detalladamente los símbolos asociados a los dos luminares mayores —Sol y Luna— y al componente que permite materializar los influjos del Cielo en la Tierra, la sal.

La segunda parte se centra en los opuestos humanizados, en el registro de la consciencia —Rey y Reina— y el ámbito del hombre primigenio —Adán y Eva—. Para ello sigue fielmente los textos alquímicos, que interpenetra de forma intemporal mostrando la permanencia de un mismo pensamiento alquímico allí donde se ha producido, independientemente de tiempo y espacio.

Señaladas las redes simbólicas nucleadas por esos grandes referentes, Jung puede ocuparse más libremente del proceso de conjunción, siguiendo los grados propuestos por G. Dorn, que traduce a los términos psicológicos modernos. Si los anteriores capítulos estaban escritos en el estilo erudito propio de la localización de las fuentes, en este último utiliza un estilo más dinámico para describir la conjunción alquímica, esas «bodas químicas», la hierogamia entre consciencia e inconsciente, entre lo limitado espacio-temporalmente y lo ilimitado que conforma el proceso de individuación. Puede verse entonces la articulación entre consciencia e inconsciente a lo largo de tres pasos en los que el yo se hace con su sombra, su contraparte sexual y su sí-mismo, que vive inmerso en el unus mundus. Con la reflexión epistemológica que cierra este libro Carl Gustav Jung abre vías de investigación que orillan toda visión reduccionista de la psique.






NOTA EDITORIAL

Como da a entender el título de este libro, el latín tiene una importante presencia a lo largo de sus páginas. La razón es que Jung cita en lo posible las ediciones originales, en este caso la alquimia europea, que se expresa mayoritariamente en latín incluso hasta el siglo XVIII, y a los Padres latinos, además de los textos griegos de la alquimia grecoegipcia y de los Padres alejandrinos y bizantinos. En la edición original de este libro (1955-1956) esas citas no se traducen, excepto en contadísimos casos, reduciendo así el número de lectores a los conocedores de las lenguas muertas, generalmente eruditos o religiosos.

Los editores de la versión angloamericana de este libro como volumen 14 de las Collected Works, aparecido en 1963, decidieron dar en el texto central la traducción de las citas en lenguas muertas y trasladar los originales a un apéndice, como ocurre en la versión italiana de 1989. En la edición alemana de este volumen de las Gesammelte Werke, la solución adoptada fue situar las traducciones —debidas a M.-L. von Franz— en un apéndice final (edición de 1968) o a continuación de las citas originales en el texto entre corchetes (edición de 1983). Este último criterio ha sido el seguido en las Obras completas portuguesas y la traducción francesa de este título de Jung.

En nuestra edición se ha seguido el criterio de la versión angloamericana, que facilita la lectura de un libro cuya temática es en sí bastante compleja. También se ha tomado de esa versión la decisión de traducir los nombres de los autores que aparecen en latín o griego al castellano o lengua vernácula de su nacionalidad. Aunque suprimiendo del texto el latín se pierde el mensaje implícito de que la alquimia mantuvo la lengua de la ecumene cristiana a pesar de las diferentes nacionalidades de los alquimistas, dato relevante tras las dos guerras mundiales desencadenadas en el interior de la la cristiandad europea, la lectura fluida del texto de Jung facilita su comprensión a los lectores, que siempre pueden consultar los originales en el apéndice correspondiente.

Se han utilizado en lo posible las traducciones científicas ya existentes en castellano, sea la Biblia, los escritos de los Padres o de los alquimistas. En este último caso, dada su general deficiencia —no suelen traducirse de las lenguas originales—, se han introducido las modificaciones oportunas siguiendo el original clásico y teniendo a la vista su versión alemana. Con ello hemos podido citar en muchos casos según la paginación de la edición española de dichas obras, que aparecen en la Bibliografía B con asterisco.

En lo relativo a las expresiones latinas y griegas presentes por doquier a lo largo del libro, para evitar su continua traducción entre corchetes hemos seguido el criterio de la edición alemana de 1968, que ofrece en apéndice esas locuciones traducidas.

En este volumen de la Obra completa se ha modificado el sistema original de notas al pie, que tienen una importancia documental crucial. Frente al original de Jung, que cita según autor, título de la obra o el lugar que le corresponde en las grandes recopilaciones alquímicas de la Bibliografía A —a veces una misma obra se cita según las tres modalidades—, en esta edición las citas bibliográficas están referidas a los autores o, en el caso de anónimos, vienen en forma de siglas cuya regla aparece en apéndice. Para los autores clásicos que tienen varias obras, aparecen numeradas en la Bibliografía B con un número entre paréntesis y así se citan en las notas. En cuanto a los autores actuales, en ese mismo caso se diferencian sus distintas obras según su fecha de publicación. Los autores de una sola obra en la Bibliografía son citados al pie sin más. Allí donde hay varias versiones de un mismo texto alquímico en las distintas recopilaciones, para distinguirlas se les ha dado un número que aparece sin paréntesis junto a las siglas o nombre de autor.

Igual que en Psicología y alquimia o Aion, Mysterium coniunctionis ofrece una Bibliografía A, relativa a las recopilaciones de textos alquímicos que utiliza Jung, y una Bibliografía B para el resto. Siguiendo el criterio de la edición angloamericana, se han introducido también en la Bibliografía B los textos de la Bibliografía A para facilitar su localización en la consulta. Es también el caso de algunas obras citadas en el texto que no aparecían en la Bibliografía original. Entre corchetes aparece la edición española, con un asterisco si se trata de las traducciones utilizadas en el texto. Por otro lado, se han situado los manuscritos y códices que cita Jung en el grupo A en vez del B original.

Mysterium coniunctionis consta de dos tomos. En la edición angloamericana fueron unidos en un solo volumen, con números de párrafo correlativos. En esta edición el texto se presenta también en un solo volumen con dos partes, manteniendo los números de párrafo de la edición original para cada una ellas, y un Apéndice que incluye el glosario, los textos latinos y griegos, la bibliografía, los índices y las ilustraciones, cuyo número se amplía apreciablemente en esta edición española al introducir todas las ilustraciones de otros títulos de Jung —generalmente Psicología y alquimia o La psicología de la transferencia— citados en las notas. En la medida de lo posible se ha intentado ofrecer las ilustraciones citadas por Jung que no aparecen en sus otros libros.

En la última edición de las Gesammelte Werke el volumen 14 no consta de dos sino de tres tomos, pues se integra Aurora consurgens, de M.-L. von Franz, del que Mysterium coniunctionis es la introducción. En la edición española no está incluido este libro por razones editoriales.

ENRIQUE GALÁN SANTAMARÍA






MYSTERIUM CONIUNCTIONIS







PRÓLOGO DEL EDITOR

Dentro de la extensa producción de C. G. Jung Mysterium coniunctionis es la obra más relevante de sus últimos años. En una ocasión comentó lo doloroso que siempre le resultaba que la psicología profunda, al tener que ocuparse necesariamente de tantos ámbitos de la cultura del espíritu, no pudiera alcanzar nunca su completud como especialidad científica. Encontró sin embargo en la alquimia un ámbito donde valía la pena meterse a fondo. La tradición alquímica, en efecto, le brindó la posibilidad de conectar sus vivencias e ideas directas y personales, adquiridas en «el descenso a lo inconsciente», con un material paralelo presentado objetivamente que le serviría para exponerlas. Pudo así también conectar sus ideas con las raíces históricas del desarrollo espiritual europeo.

La alquimia no sólo representa una etapa histórica previa a la psicología profunda, y no es casual que Jung utilice en su introducción a Psicología y alquimia los sueños de un científico natural de hoy, pues el simbolismo de la alquimia anticipa con toda verosimilitud también la unión de la psicología de lo inconsciente con los resultados de la microfísica, investigación que constituye una tarea que aún tenemos por delante. Cabe pensar que la materia, como sospechaba Jung, sea el aspecto concreto de la psique, aunque no de la psique individual sino de lo inconsciente colectivo, y que los arquetipos no sean sólo sus dominantes estructurales sino un factor configurador del mundo en general. Cualquier fenómeno de sincronicidad apunta en esa dirección.

El lector no habituado al lenguaje de la alquimia puede sorprenderse en un primer momento por la abundancia de símbolos y la desconcertante superposición de sus significados; si manejara algunos escritos originales de alquimistas comprendería por el contrario qué ingente trabajo de clarificación ha realizado Jung en este campo con su método sinóptico, una verdadera extractio animæ del caos. Aparte de la obra introductoria Psicología y alquimia, todos los escritos sobre alquimia estaban incluidos en el manuscrito original de Mysterium coniunctionis, pero al final fueron publicados parcialmente por separado, especialmente La psicología de la transferencia.

Para evitar una demora excesiva en la edición completa alemana de los escritos de Jung los editores decidieron utilizar, de acuerdo con la Editorial, los pliegos de imprenta de la primera edición, incluso las existencias, de 1955-1956. Por esa razón no se han introducido los reajustes que aparecen en este volumen de la edición anglo-americana de la Obra Completa, publicado en 1963*. Sin embargo se ha añadido, además de una Bibliografía completa, la traducción de los pasajes en griego y latín no traducidos hasta ahora tras las citas en el texto o en nota a pie de página, para que pueda consultarlas el lector especialmente interesado.

En nombre de los editores

MRANZ-LOUISE VON FARIE

Verano 1968





 

* Como se señala en la nota editorial previa, esas variaciones sí están presentes en esta edición.






PRÓLOGO

Comencé a escribir el presente libro —mi último libro— hace más de diez años, con ocasión de un artículo de Karl Kerényi sobre la fiesta del Egeo en el Fausto de Goethe1. Indudablemente, hay un precedente de la fiesta del Egeo en Las bodas químicas de Christian Rosencreutz, originado a su vez en el simbolismo alquímico tradicional del hierosgamos. Estuve tentado de comentar entonces el artículo de Kerényi desde el punto de vista de la alquimia y la psicología, pero no tardé en descubrir que la envergadura del tema era demasiado amplia como para exponerlo en un par de páginas. Me puse a trabajar inmediatamente, pero pasó más de una década hasta que pude reunir y dar alguna forma a todo lo relativo a este problema central.

Como es sabido, en mi libro Psicología y alquimia, aparecido en 1944*, he mostrado cómo ciertos motivos arquetípicos habituales en la alquimia aparecen hoy también en sueños de personas sin ningún conocimiento de alquimia. En esa ocasión me limité a indicar, más que a exponer detalladamente —como hubiera merecido—, la riqueza de ideas y símbolos que yacen ocultos en los desatendidos tratados de este «arte» tantas veces malinterpretado; mi interés primordial era en primer lugar aportar pruebas de que el mundo simbólico alquímico en absoluto pertenece exclusivamente a los escombros del pasado, sino que se encuentra estrechamente relacionado con las experiencias y conocimientos más recientes de la psicología de lo inconsciente. Se ha comprobado no sólo que esta disciplina psicológica actual proporciona la clave del secreto de la alquimia, sino que, recíprocamente, también ésta le procura a aquélla una base histórica rica de sentido. Por ser un asunto en principio impopular ha permanecido en muchos aspectos incomprendido: no sólo la alquimia, en cuanto filosofía de la naturaleza y movimiento religioso, es casi completamente desconocida, también el descubrimiento moderno de los arquetipos sigue siéndole ajeno a la mayoría, o al menos no lo comprende. Incluso no pocos lo tienen por mera fantasía, cuando el conocido ejemplo de los números enteros, descubiertos antes que inventados, les podría abrir los ojos, por no hablar de los patterns of behaviour de la biología. Además de los números y las formas instintivas hay muchas otras disposiciones y tipos naturales que son représentations collectives (Lévy-Bruhl) universalmente conocidas. No son ninguna especulación «metafísica» sino síntomas previsibles de la unidad de la especie Homo sapiens.

Existe actualmente una literatura tan abundante y variada sobre las experiencias psicoterapéuticas y la psicología de lo inconsciente que cualquiera tiene la oportunidad de conocer los hallazgos empíricos y las teorías principales al respecto. No sucede lo mismo con la alquimia, cuyas descripciones están habitualmente ofuscadas por el presupuesto equivocado de no ser más que una etapa previa de la química. Herbert Silberer2 fue el primero en intentar adentrarse en su aspecto psicológico, mucho más importante, según le permitieron sus recursos aún limitados para llevar a cabo esa empresa. En ausencia de exposiciones modernas y ante la relativa imposibilidad de acceder a las fuentes es difícil hacerse una imagen adecuada de la problemática filosófica de la alquimia. El propósito de la presente obra es colmar esta laguna.

Como ya indica el nombre que ha dado a su arte, «espagírico»*, o la divisa a menudo repetida de solve et coagula, el alquimista ve la esencia de su arte en la separación y disolución, por un lado, y en la composición y solidificación por otro: se trata de un estado inicial donde tendencias y fuerzas opuestas luchan entre sí y de la gran cuestión del proceso capaz de reunir los elementos y cualidades separados y enemigos. El estado inicial, llamado caos, no se daba sin más y debía encontrarse en la materia prima. Si el inicio de la obra no estaba claro, menos aún lo estaba su final. Hay innumerables especulaciones acerca de la naturaleza del estado final reflejadas en sus denominaciones. En la mayoría son comunes las ideas de durabilidad (longevidad, inmortalidad, incorruptibilidad), androginia, espiritualidad y corporalidad, forma humana, semejanza con el hombre (homunculus) y divinidad.

Analogía evidente de esta problemática de opuestos es, en el ámbito psíquico, la disociación de la personalidad por el choque entre tendencias incompatibles que suelen estar en una disposición inarmónica. La «represión» del opuesto en tales casos (Freud) conduce únicamente a prolongar y a extender el conflicto, es decir, a la neurosis. En este sentido la terapia confronta los opuestos y aspira a su unión duradera. Las imágenes de la meta que aparecen en los sueños durante ese tiempo presentan un frecuente paralelismo con los símbolos alquímicos correspondientes. Un claro ejemplo es el fenómeno, bien conocido por el médico, de la «transferencia» (Freud), que concuerda con el motivo de las «bodas químicas». Para aligerar la presente obra he dedicado a la psicología de la transferencia una investigación específica en 19463, sirviéndome de hilo conductor los paralelismos alquímicos. Igualmente, las alusiones y representaciones de la totalidad, o en su caso del sí-mismo, que aparecen no raras veces en los sueños, también lo hacen en la alquimia en los múltiples sinónimos del lapis philosophorum, puesto a su vez en paralelismo con Cristo. Debido a su gran significación esta última referencia ha dado lugar a una investigación específica: Contribuciones al simbolismo del sí-mismo4. Otras ramificaciones a partir del tema de esta obra son mi artículo «El árbol filosófico»5, el tratado «Sincronicidad como principio de conexiones acausales»6 y Respuesta a Job (1952)*.

La primera parte de la presente obra se dedica al motivo de los opuestos y su conjunción, la segunda es la exposición y comentario de un texto alquímico, compuesto evidentemente por un clérigo, que pertenece con toda seguridad al siglo XIII y manifiesta de una manera sumamente peculiar un estado espiritual en el que cristianismo y alquimia se compenetran mutuamente. El autor intenta, con la ayuda de la mística del Cantar de los cantares, fusionar las ideas de procedencia cristiana con las de la filosofía natural, aparentemente heterogéneas, en un efusivo himno. Ése es el texto denominado Aurora consurgens I [Aurora naciente] (o también Aurea hora [La hora de oro]), atribuido desde siempre a Tomás de Aquino. Es superfluo señalar que los historiadores de Tomás siempre lo han situado entre los spuria et falsa, ¡precisamente por el tradicional menosprecio a la alquimia! Esta valoración negativa se debe principalmente a la falta de comprensión. No se sabía qué significaba la alquimia para sus adeptos, pues se la tenía por mero intento de fabricar oro. Espero haber mostrado en mi libro Psicología y alquimia que su más alta significación no es ésa. La alquimia significó muchísimo para Alberto Magno, Roger Bacon y también para Tomás. No sólo el antiguo testimonio de Zósimo de Panópolis, del siglo III, sino también el de Pietro Bono de Ferrara a comienzos del siglo XIV, aluden al paralelismo del arcano alquímico con el Hombre-Dios. Aurora consurgens I intenta aunar los modos de ver cristiano y alquímico, por eso lo he elegido como ejemplo de confrontación del espíritu cristianomedieval con la filosofía alquímica, incluyéndolo al final de la obra para ilustrar en cierto modo la exposición de la problemática alquímica de los opuestos.

Yo soy responsable de estas dos partes, de la tercera lo es mi colaboradora la señorita doctora en Filosofía y Letras Marie-Louise von Franz*. Publicamos conjuntamente este escrito porque ambos hemos participado en el trabajo del otro. Debo agradecer además la colaboración, particularmente en las cuestiones de la tradición hebrea en sentido estricto, de la señorita doctora en Filosofía y Letras Riwkah Schärf y del señor doctor Sigmund Hurwitz. Por su parte, la señora Lena Hurwitz tiene mi particular gratitud por la concienzuda elaboración del índice y por su ayuda en la corrección de pruebas. Quiero expresar igualmente en este lugar mi mayor reconocimiento a mi antigua secretaria señora Marie-Jeanne Boller-Schmid y a la señorita Magda Pestalozzi por la cuidadosa preparación del manuscrito para la imprenta.

Hoy vuelven a alzar la voz toda suerte de tendencias que quieren eliminar lo inconsciente, aún no generalmente reconocido, declarando que la hipótesis de lo inconsciente es un presupuesto personal de quienes se sirven de ella. Curiosamente no se toman en consideración las pruebas presentadas, dado el conocido prejuicio de que la psicología sólo es una opinión subjetiva preconcebida. Ciertamente hay que reconocer que en ningún otro ámbito se corre tanto peligro de que el investigador sea víctima de sus presupuestos subjetivos. Sin duda tiene que ser muy consciente de su ecuación personal. Aunque la psicología de los procesos psíquicos inconscientes sea joven, ha proporcionado ya sin embargo la verificación de ciertos hechos que gozan de un creciente reconocimiento general. Entre ellos se encuentra la estructura de opuestos de la psique, común a todos los procesos naturales. Éstos son fenómenos energéticos que provienen siempre de un estado menos probable de tensión entre opuestos. Esta formulación tiene incluso especial significado para la psicología, pues la consciencia normalmente vacila en percibir o admitir el carácter de opuesto de su propio trasfondo, aunque extraiga precisamente de ahí su energía.

La psicología sólo ha comenzado a entrever esta estructura en cierta medida, y ahora descubre que la filosofía alquímica de la naturaleza, entre otras cosas, hizo de los opuestos y su unión uno de sus objetos principales. En efecto, se sirve en sus exposiciones de una terminología simbólica que recuerda a menudo el lenguaje de nuestros sueños, ocupados frecuentemente con el problema de los opuestos. Como la consciencia aspira al significado unívoco y exige decisiones claras, tiende a escapar de los argumentos y tendencias contrarias; así, contenidos especialmente incompatibles permanecen enteramente inconscientes o bien se pasan por alto habitualmente, incluso de forma deliberada. Cuanto más ocurra esto más inconsciente permanece la posición opuesta. Dado que los alquimistas, con escasísimas excepciones, no sabían que sacaban a la luz estructuras psíquicas sino que creían explicar transformaciones de la materia, ninguna consideración o susceptibilidad psicológica les impidió desvelar procesos del trasfondo de su psique, ante los cuales un hombre más consciente se hubiera recatado. A esta circunstancia debe la alquimia el gran significado que tiene especialmente para el psicólogo. Por esa razón también los autores de esta obra han considerado importante la tarea de dedicar una investigación detallada a la concepción alquímica de los opuestos y de su unión o reconciliación. Aunque al no iniciado pueden parecerle abstrusos y extraños el lenguaje y la fuerza imaginativa de la alquimia, se vuelven inmediatos y cercanos a la vida cuando una indagación comparativa de sus símbolos pone al descubierto su relación con los procesos de lo inconsciente. Entre los que se encuentran, por una parte, el material de los sueños, las fantasías espontáneas e ideas delirantes y, por otra, las creaciones de la imaginación poética y del lenguaje simbólico religioso que se sirve de imágenes. Los materiales de comparación resultarán a menudo muy extraños al lector con formación universitaria, pues conoce tales piezas sólo en su entorno impersonal, histórico, étnico y geográfico, no su relación psicológica con formaciones análogas que pueden proceder de las más diversas fuentes. Primero le chocará, algo muy natural, que ciertas formas simbólicas de los textos del antiguo Egipto se pongan en estrecha relación con modernos hallazgos de la religión popular en la India y, a la vez, con los sueños de un europeo sin la menor idea de todo ello. Lo que resulta duro para el historiador y el filólogo no representa ningún obstáculo para el médico. Como biólogo está demasiado marcado por la posibilidad de comparar todas las actividades humanas como para alborotarse especialmente por la similitud o, en su caso, por la fundamental igualdad de los hombres y de sus manifestaciones anímicas vitales. Si es psiquiatra no se sorprenderá de la similitud esencial de los contenidos psicóticos, procedan de la Edad Media o de la actual, de Europa o de Australia, de la India o de América. Los procesos que los fundamentan son de naturaleza instintiva, y por eso universales y extraordinariamente conservadores. El pájaro tejedor construye su nido de forma peculiar esté donde esté; igual que no hay ningún motivo para suponer que hace tres mil años construyera un nido diferente tampoco hay ninguna probabilidad de que en los próximos milenios vaya a cambiar su estilo. Aunque el hombre, en su variante moderna, piense que puede transformarse ilimitadamente o ser transformado por influencias externas, continúa dándose el hecho sorprendente o, mejor dicho, terrible de que, a pesar de la civilización y de la educación cristiana, aún está atrapado moralmente en una falta de libertad similar a la del animal y en cualquier momento puede ser víctima de la gran bestia. Precisamente hoy esto es una verdad más universal que nunca, garantizada independientemente de la cultura, educación, idioma, tradición, raza y lugar.

Indagar en el simbolismo alquímico no conduce fuera de la vida, como tampoco dedicarse a la mitología, al menos no más que hacer anatomía comparada con la anatomía del hombre vivo. Al contrario, la alquimia nos sirve como una verdadera casa del tesoro del simbolismo, cuyo conocimiento es extraordinariamente útil para la comprensión de los procesos neuróticos y psicóticos. Y a la inversa, la psicología de lo inconsciente se hace con ello también aplicable a aquellos ámbitos de la historia del espíritu donde entra en consideración el simbolismo. Precisamente aquí se plantean cuestiones cuya cercanía e intensidad vital sobrepasan su posible aplicación terapéutica. Ciertamente aún se han de superar muchos prejuicios. Así como se piensa que es imposible, por ejemplo, que mitologemas mexicanos puedan tener que ver con similares representaciones europeas, también se considera como una presuposición fantasiosa que un contemporáneo inculto pueda soñar con motivos de los mitos clásicos sólo conocidos por el especialista. Se sigue pensando que semejantes relaciones están traídas por los pelos y que son inverosímiles. Pero se olvida que la estructura y la función de los órganos humanos, entre otros también el cerebro, son en todas partes más o menos los mismos. En la medida en que la psique depende en un alto grado de este órgano es de suponer que en todas partes producirá —al menos en principio— las mismas formas. Para poder ver esto debe abandonarse ciertamente también el prejuicio, aún muy extendido, de que la psique es idéntica a la consciencia.

Octubre de 1954

C. G. JUNG
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I LOS COMPONENTES DE LA CONIUNCTIO*


1. LOS OPUESTOS

[1] Los factores que se entrelazan en la coniunctio están pensados como opuestos que se contraponen de manera hostil o se atraen mutua y amorosamente1. En un primer momento se trata de un dualismo, por ejemplo los opuestos humidum-siccum, frigidum-calidum, superiora-inferiora, spiritus o eventualmente también anima-corpus, coelum-terra, ignis-aqua, claro-oscuro, agens-patiens, volatile-fixum, pretiosum o eventualmente también carum-vile, bonum-malum, manifestum-occultum o celatum, oriens-occidens, vivum-mortuum, masculus-foemina, Sol-Luna. A menudo esta oposición se dispone también como un quaternio, es decir, dos pares de opuestos entrecruzados, algo así como los cuatro elementos o las cuatro cualidades (húmedo, seco, etc.), o las cuatro direcciones del espacio y las cuatro estaciones del año2, de donde la cruz como signo de los cuatro elementos y de la creación física sublunar3. Esta physis cuaternaria, la cruz, se encuentra también en el signo de la Tierra [image: image], de Venus [image: image], de Mercurio [image: image], de Saturno [image: image] y de Júpiter [image: image]4.

[2] Los opuestos y sus símbolos aparecen tanto en los textos que resulta superfluo aducir ejemplos extraídos de las fuentes. Conviene más bien, dada la ambigüedad del lenguaje alquímico (tam ethice quam physice!), detallar algo más el modo y manera como los textos tratan los opuestos. Muy frecuentemente la oposición masculino-femenino está personificada como rey y reina (en el Rosario de los filósofos también como emperador y emperatriz), como servus o vir rubeus y mulier candida5, que en la Visio Arislei aparecen como Gabricus o Thabritius y Beya, el hijo y la hija del rey6. Igual de frecuentes son las figuraciones teriomorfas, que dan ocasión a las ilustraciones correspondientes7. Mencionaré al águila y al sapo como «emblema» de Avicena en Michael Maier8, de los cuales el águila representa la Luna «o Juno, Venus, Beya, volátiles y aladas como el águila, que alza el vuelo hacia las nubes y recibe en sus ojos los rayos del Sol». El sapo «está en oposición al aire, es un elemento contrapuesto a él, a saber, la tierra, por donde se mueve con pasos lentos, y nunca se confía a otro elemento. La cabeza es muy pesada y mira hacia la tierra. Por esa razón designa la tierra filosófica, que no puede volar (ser sublimada), por ser fija y sólida. Sobre ella, como base y fundamento, hay que erigir la casa de oro9. Si en la obra no hubiese tierra el aire se escaparía volando y el fuego no tendría su alimento ni el agua su vasija»10.

[3] Otra representación animal favorita es la de dos pájaros o dragones, uno alado y otro sin alas. Esta alegoría procede del antiguo texto De Chemia Senioris antiquissimi philosophi libellus11. El que carece de alas impide al otro el vuelo. Representan el Sol y la Luna, el hermano y la hermana, reconciliados por el arte12. Entre los símbolos de Lambsprinck están los peces astrológicos que nadan en direcciones opuestas, representando la oposición entre «espíritu y alma». El agua en la que se encuentran es el mare nostrum, interpretada como corpus13 (cuerpo)14. Los peces no tienen ni carne ni huesos (sine omni carne et ossibus)15. De ellos surge un mare immensum, justamente el agua permanens, como antes se dijo. Otros símbolos son el ciervo y el unicornio que se encuentran en el «bosque»16. El ciervo significa el anima, el unicornio, el spiritus, y el bosque, el corpus. En las dos figuras siguientes de los símbolos de Lambsprinck aparecen el león y la leona17, o bien la loba y el perro, combatiendo entre sí; son símbolos de anima y spiritus. En la «figura séptima» dos pájaros en el bosque, uno con plumas y el otro aún sin ellas, simbolizan los opuestos. Mientras en las primeras imágenes parece existir una oposición entre espíritu y alma, la oposición entre los dos pájaros significa más bien el conflicto entre espíritu y cuerpo. En la «figura octava» dos pájaros que luchan entre sí representan efectivamente la oposición entre espíritu y cuerpo, como lo acredita la inscripción. La oposición entre espíritu y alma proviene de la materialidad sutil de ésta. Por eso se inclina más hacia el cuerpo hílico y es densior et crasior que el espíritu.

[4] La elevación de la figura humana a rey o divinidad o su representación infrahumana, teriomorfa, aluden al carácter transcendente a la consciencia de la pareja de opuestos. No pertenecen a la personalidad yoica, son de rango superior. La personalidad yoica está situada entre ellos, como anima inter bona et mala sita. La pareja de opuestos constituye más bien la fenomenología del paradójico símismo, de la totalidad humana. Por eso su simbolismo recurre a expresiones de naturaleza cósmica como coelum-terra18. La intensidad de la oposición se expresa en símbolos como fuego-agua19, alturaprofundidad20, muerte y vida21.

2. EL QUATERNIO [LA CUATERNIDAD]

[5] Para la ordenación de los opuestos en una cuaternidad el Viridiarium ofrece una interesante ilustración (fig. XLII), que también encontramos en Philosophia reformata de Mylius (1622, p. 117). Las diosas representan las cuatro estaciones anuales del Sol en el zodiaco (Aries, Cáncer, Libra, Capricornio) y a la vez los cuatro grados del calentamiento22, así como los cuatro elementos, «reunidos» alrededor de la mesa redonda23. La «síntesis» tiene lugar mediante el movimiento circular (circulatio, rota)24 en el tiempo, es decir, el curso del Sol, que conduce a través de las casas del zodiaco. Como he mostrado en la obra citada, la circulatio tiene como meta la producción (o en su caso la nueva producción) del hombre primigenio redondo. Quizás en este contexto deba mencionarse también una curiosa cita de Ostanes, según Abu’l-Qasim, en la que describe la posición entre dos pares de opuestos, es decir, en el quaternio: «Ostanes said: “Save me, O my God, for I stand between two exalted brilliancies known for their wickedness, and between two dim lights; each of them has reached me and I know not how to save myself from them”. And it was said to me, “Go up to Agathodemon the Great and ask aid of him, and know that there is in thee somewhat of his nature, which will never be corrupted”. And when I ascended into the air he said to me, “Take the child of the bird which is mixed with redness and spread for the gold its bed which comes forth from the glass, and place it in its vessel whence it has no power to come out except whence thou desirest, and leave it until its moistness has departed”»25.

[6] El quaternio se compone en este caso evidentemente de dos malefici, Marte y Saturno. El primero es el regente de Aries, el último el de Capricornio. Las dos luces más débiles serían en ese caso [astros] femeninos, a saber, la Luna (Cáncer) y Venus (Libra). En consecuencia, los opuestos entre los que está Ostanes son, por un lado, masculino-femenino y, por otro, malo-bueno. El modo como Ostanes habla sobre su relación con los cuatro —no sabe cómo debe ponerse a salvo de ellos— indica una coerción astral (la heimarmene), esto es, un dato que transciende a la consciencia y cuya raíz no alcanza la voluntad humana. El pernicioso influjo de los cuatro planetas, aparte de la coerción, consistiría en que cada uno de ellos ejerce sobre el hombre su influjo específico, engendrando en él una pluralidad de personas donde sólo debería haber una26. Posiblemente sea Hermes quien llama la atención de Ostanes sobre algo incorruptible en su naturaleza, algo que tiene en común con el Agathodaimon27, por lo tanto algo divino, evidentemente el germen del ser-uno. Ese germen es el oro, el aurum philosophorum28, el ave de Hermes, o en su caso el hijo del ave, que es también el filius philosophorum29. Éste debe ser introducido en el vas hermeticum y calentarse allí hasta que haya desaparecido la humedad adherida aún a él, el humidum radicale, la prima materia, es decir, el caos originario y el mar (lo inconsciente), de lo cual se inferiría una conscienciación. Sabemos que la síntesis de los cuatro es una de las preocupaciones principales de la alquimia, igual (pero en menor medida) que la de los siete (metales). En el mismo texto, Hermes dice al Sol: «And it will be due to thee from me that I cause to come out to thee the spirits of thy brethren <de los planetas>, O Sun, and that I make them for thee a crown the like of which was never seen; and that I cause thee and them to be within me, and I will make thy kingdom vigorous»30. Aquí se trata de la reunión de los planetas, o en su caso de los metales, con el Sol, formando una corona que será de él, esto es, de Hermes. La corona significa la totalidad de la realeza, totalidad que está por encima de la heimarmene y representa la unidad. Esto recuerda a las siete (o doce) coronas de luz brillantes que la serpiente Agathodemon lleva sobre las gemas31, y asimismo a la corona de la Sapientia en Aurora consurgens32.

[7] En un quaternio similar, las cuatro cualidades están ordenadas como «combinaciones de dos pares de opuestos, lo frío y lo húmedo, ... enemigos del calor y la sequedad»33. Otras cuaternidades son: «La piedra es primero un viejo, al final un muchacho, porque la albedo está al comienzo y la rubedo al final»34. De igual modo los elementos están ordenados como dos manifesta: agua y tierra, y dos occulta: aire y fuego35. Otro quaternio viene indicado en la frase de Bernardo Trevisano: «Lo que está arriba tiene la naturaleza de lo de abajo, y lo que sube la naturaleza de lo que desciende»36. En el Tractatus Micreris se encuentra la siguiente composición: «En él —en el mar de los hindúes37— están las figuras (figurae) del cielo y de la tierra, del verano, del otoño, del invierno y de la primavera, la masculinidad y la feminidad. Si llamas a esto espiritual (spirituale), lo que haces es verosímil; si corporal, dices la verdad; si celeste, no mientes; si lo llamas tierra, has informado correctamente»38. En este caso se trata de un doble quaternio, cuya estructura tiene más o menos el siguiente aspecto:


[image: image]


[8] El doble quaternio, o en su caso la ogdóada, representa una totalidad, un ser a la vez celeste y terrestre, espiritual y corporal, que se encuentra en el «mar de la India», es decir, en lo inconsciente. Es, sin duda, el microcosmos, el Adán místico y el hombre primigenio de doble sexo, en cierto modo en su estado prenatal, donde es idéntico a lo inconsciente, por eso en el gnosticismo el «padre de todo» no sólo viene caracterizado como masculino-femenino (o ninguno de los dos), también se le llama Pueóc (fondo del mar). En los escolios del Tractatus aureus Hermetis39 se encuentra el siguiente quaternio: superius-inferius, exterius-interius. Éstos son reunidos en uno por medio de una operación circular denominada «Pelecanus»40: «Todas las cosas son uno en un círculo o vaso». «Este vaso, en efecto, es el verdadero pelícano filosófico, y no hay que buscar ningún otro en el mundo entero». Al respecto el texto ofrece el siguiente diagrama:


[image: image]


[9] B C D E significan los opuestos mencionados, A la fuente o el origen y a la vez su fin41, F G superior e inferior, «letras que», como dice el texto, «en conjunto representan el secreto y mágico número siete». El punto medio A, origen y fin, oceanus sive mare magnum es en otro lugar caracterizado como circulus exiguus y como «mediador» (mediator), que «pone paz entre los enemigos o elementos hasta que se aman mutuamente en un verdadero abrazo»42. Este pequeño círculo corresponde al pozo de Mercurius en el Rosario, descrito en La psicología de la transferencia, y como «Mercurius más espiritual, más perfecto, más noble»43 es considerado como la verdadera substancia arcana, como un spiritus, observando el texto: «Sólo el espíritu penetra todo, también los cuerpos más sólidos44. Así la universalidad (catholicismus) de la religión o de la verdadera Iglesia no consiste en una determinada reunión visible y corporal de hombres, sino en la concordancia y armonía invisible y espiritual de quienes creen piadosa y verdaderamente en el único Jesucristo. Pues aquel que equivocadamente se inscribe en una cierta Iglesia particular fuera de ese Rey de Reyes —que es el único y solo pastor de la Iglesia verdadera y espiritual— es ya un sectario, un cismático y un hereje. Pues el Reino de Dios no viene de manera visible, sino que está en nosotros, como nuestro Salvador mismo dice en Lc 17»45. Que aquí se está pensando en la Ecclesia spiritualis lo vemos en las [siguientes] palabras del texto: «Pero preguntarás, ¿dónde están entonces esos verdaderos cristianos libres de toda infección sectaria?». No están ni en Samaria, ni en Jerusalén, ni en Roma, ni en Ginebra, ni en Leipzig, etc., sino «dispersados por todas las partes del mundo entero, en Turquía, en Persia, Italia, Francia, Alemania, Polonia, Bohemia, Moravia, Inglaterra, América e incluso en la más lejana India». Y continúa diciendo: «Espíritu es Dios (Spiritus est Deus)46, y quienes Le adoran han de hacerlo en el espíritu y en la verdad. Dejo a cada cual que juzgue, según estos conocimientos e intelecciones, quiénes pertenecen a la verdadera Iglesia y quiénes no»47.

[10] En esta notable digresión vemos, en primer lugar, que el centrum unifica en uno los cuatro y los siete. El principio unificador es el spiritus Mercurii48, y acto seguido este espíritu singular da ocasión al autor para proclamarse perteneciente a la Ecclesia spiritualis, pues el espíritu es Dios. Este trasfondo religioso se revela ya en la elección de la designación de «pelícano» para el proceso circular. Este pájaro es, en efecto, una allegoria Christi bien conocida49. La representación de Mercurius como pacificador, unificador de los elementos en lucha e instaurador de la unidad guarda indudablemente relación con Ef 2, 13-22:


Mas ahora, en Cristo Jesús, vosotros, los que en otro tiempo estabais lejos, habéis llegado a estar cerca por la sangre de Cristo. Porque Él es nuestra paz: el que de los dos pueblos hizo uno, derribando el muro que los separaba, la enemistad, anulando en su carne la Ley de los mandamientos con sus preceptos para crear en sí mismo, de los dos, un solo Hombre Nuevo, haciendo la paz, y reconciliar con Dios a ambos en un solo Cuerpo, por medio de la cruz, dando en sí mismo muerte a la Enemistad. Vino a anunciar la paz: paz a vosotros que estabais lejos y paz a los que estaban cerca. Pues por él, unos y otros tenemos acceso al Padre en un mismo Espíritu. Así pues, ya no sois extraños ni forasteros, sino conciudadanos de los santos y familiares de Dios, edificados sobre el cimiento de los apóstoles y profetas, siendo la piedra angular Cristo mismo, en quien toda edificación bien trabada se eleva hasta formar un templo santo en el Señor, en quien también vosotros estáis siendo juntamente edificados, hasta ser morada de Dios en el Espíritu50.



[11] Para aclarar este paralelismo hay que señalar la siguiente observación del autor de los escolios del Tractatus aureus antes de exponer la unión de los opuestos: finalmente aparece en la obra «ese color azul o celeste ardientemente deseado que, gracias al efecto saludable de su resplandor, no ofusca ni embota la mirada de quien lo contempla, como ocurre con el brillo del Sol exterior. Más bien la agudiza y fortalece, y no mata al hombre con su mirada como el basilisco, más bien llama de vuelta a quienes están ya cerca de la muerte con su propia sangre derramada, y les restituye la integridad de su vida, como el pelícano»51 (que reaviva con su sangre a sus pequeñuelos muertos). En analogía con la sangre de Cristo, Mercurius se considera spiritualis sanguis52. En la Epístola a los Efesios, el acercamiento de los que están separados sucede in sanguine Christi. Cristo hace de dos uno y derriba el muro de la separación in carne sua. Caro es un sinónimo de prima materia, y por lo tanto también de Mercurius53. El «uno» es un novus homo. Él reconcilia a los dos in uno corpore54, que la alquimia representa con la figura del hermafrodita bicéfalo. Ambos tienen un espíritu; en la alquimia, un alma. La piedra es comparada a menudo con Cristo como lapis angularis55. Como es sabido, la construcción del templo sobre el cimiento de los santos inspiró también en El pastor de Hermas su visión del gran edificio donde los hombres, venidos de los cuatro puntos cardinales, se insertan como piedras, fundiéndose con él sin junturas56. La Iglesia está edificada sobre esa Petra que ha dado nombre a Petrus.

[12] Por los escolios del Tractatus aureus sabemos además que el círculo y el vaso hermético son una y la misma cosa. En consecuencia también el mándala, que conocemos a partir de tantos dibujos de nuestros pacientes, corresponde a la idea del vaso de transformación. Con ello, también la cuaternidad que existe la mayor parte de las veces en los mándalas57 coincide con el quaternio de opuestos de los alquimistas. Especial interés tiene finalmente constatar que la idea de una Ecclesia spiritualis, a la que estén subordinadas todas las confesiones y sólo comprometida con el ánthropos Christus, es el núcleo esencial de los esfuerzos de los alquimistas. Mientras que el tratado de Hermes es relativamente muy antiguo y en vez del misterio cristiano del ánthropos58 contiene una particular paráfrasis, o, mejor, son textos paralelos59, los escolios no datan probablemente de antes del principio del siglo XVII60. El autor parece ser un médico seguidor de Paracelso. Mercurius corresponde al Espíritu Santo como ánthropos; él es «el verdadero Adán hermafrodita y el microcosmos»; «nuestro Mercurius contiene en sí las perfecciones, los poderes y las virtudes del Sol (en el doble sentido de Sol y de oro) que recorre las calles (vicos) y casas de todos los planetas y adquiere en su regeneración el poder de lo superior y de lo inferior, que hay que asimilar a un matrimonio (matrimonio = coniunctioni), como lo indican la blancura y rojez unidas en él. Los magos han establecido con su sabiduría que todas las creaturas deben desarrollarse hasta ser una substancia unificada (unitam substantiam)» etc.61. Por eso Mercurius, en su forma bruta, como prima materia, es el hombre primigenio disuelto en el mundo físico y, en su forma sublimada, la totalidad restaurada62. Se comporta aquí enteramente como un redentor basilidiano, que se eleva a través de todas las esferas planetarias, venciéndolas o despojándolas de su poder. La observación de que contiene los poderes del Sol remite al pasaje anteriormente mencionado de Abu’l-Qasim, donde Hermes dice que unifica al Sol con los planetas y acoge a todos en sí como corona. De ahí procede sin duda la designación de corona vincens dada al lapis63. Su «poder de lo superior y de lo inferior» se refiere a la antigua autoridad de la Tabla de esmeralda, originalmente alejandrina64. Nuestro texto contiene, además de esto, alusiones al Cantar de los cantares: Per vicos ac domos Planetarum recuerda a Cant 3, 2: «Por calles y plazas buscaré al amor de mi alma»65. El candor et rubor de Mercurius tiene relación con Cant 5, 10: «Mi amado es blanco y rojo». Se le compara con el matrimonium, por lo tanto con la coniunctio, es decir, él es de algún modo ese matrimonio en virtud de su forma andrógina.

3. EL HUÉRFANO Y LA VIUDA

[13] En el texto citado al final del último capítulo Dorn menciona que Hermes Trimegisto designó al lapis como orphanus (ovrfano,j huérfano)66. Orphanus para designar a una piedra preciosa se encuentra en Alberto Magno. La piedra, a causa de su singularidad («nunca vista en otra parte»), fue llamada «huérfano», y se dice que se encontraba en la corona del emperador. Debió tener el color del vino y brillar ocasionalmente en la noche —«pero ahora, en este tiempo nuestro no brilla en las tinieblas»—67. Dado que Alberto Magno es una autoridad alquímica, representa quizá la fuente inmediata de Dorn y Pietro Bono. Orphanus como designación de una piedra preciosa significaría por lo tanto algo parecido al moderno solitaire [solitario], nombre adecuado para el singular lapis philosophorum. Este nombre de la piedra se encuentra en la literatura, además de en Dorn y Pietro Bono, según parece, sólo en el Carmina Heliodori68. Se trata allí del ovrfano,j e;xoikoj (huérfano desterrado), al que se da muerte al principio de la obra para su transformación.

[14] Las denominaciones «hijo de la viuda» y «niño de la viuda» parecen ser de origen maniqueo. A los maniqueos mismos se les llama «niños de la viuda»69. El «huérfano» de Hermes debe por lo tanto corresponder a una «viuda» (vidua) como materia prima. Hay sinónimos como mater, matrix, Venus, regina, femina, virgo vel puella praegnans, virgo in centro terrae70, Luna71, meretrix, vetula o vetula extenuata72, Mater Alchimia, «hidrópica en las piernas y paralizada de rodillas abajo»73, y finalmente virago. Estos sinónimos prueban la cualidad de virgen-madre, de la materia prima sin hombre74 que al final es sin embargo «materia de todas las cosas»75. Ante todo, la prima materia es la madre del lapis, del filius philosophorum. Michael Maier76 menciona el tratado de autor anónimo Delfino, que sitúa poco antes de 144777. Hay que resaltar que en su tratado insiste especialmente en el incesto madre-hijo. Maier construye incluso un árbol genealógico del linaje de los Siete (= metales). En la cima del árbol aparece el lapis. Su padre es «Gabritius», que a su vez procede de Osiris y de Isis. Después de la muerte de Osiris, Isis se casa con su propio hijo «Gabritius»78 y es identificada con Beya: «la viuda se casa con su hijo». La viuda aparece aquí como la figura clásica de Isis en duelo. Maier dedica a este suceso un especial Epithalamium Honori Nuptiarum Matris Beiae et filii Gabrici79. «Pero estas bodas, iniciadas con la expresión de un gran alborozo, van seguidas de la amargura del duelo», dice Maier, y alega los siguientes versos:


Existe lo que en las mismas flores inquieta,

Y donde miel, allí hiel, donde pecho, allí excrecencia.



Pues «cuando el hijo duerme con la madre, ella le mata atacando como una víbora» (viperino conatu). Esta perfidia recuerda al papel asesino de Isis80, que pone al «gusano magnífico» en el camino del padre celestial, Re81. Pero Isis es también la sanadora que no sólo libera a Re del envenenamiento, también recompone al despedazado Osiris. Como tal personifica el arcanum, por ejemplo el rocío82 o el aqua permanens83, que concilia en uno los elementos hostiles. Esta síntesis se representa en el mito de Isis, «que reunió los miembros dispersos de su cuerpo [el de Osiris], que con sus lágrimas humedeció y colocó en una tumba oculta bajo la orilla del Nilo»84. Isis lleva como sobrenombre Chmi,a (negra)85. Apuleyo resalta el negro de su manto (palla nigerrima)86, y desde antiguo se le atribuye el elixir de la vida87 y ser avezada en las otras artes mágicas88. También se la llamó «anciana» (palaia,)89 y se la tuvo por alumna de Hermes90, o incluso por su hija91. Como maestra de alquimia aparece en el tratado ;Isij profh/tij tw| ni`w|/ [Wrw|)92. También se menciona a Isis en el papel de meretrix en Epifanio, que dice de ella que se habría prostituido en Tiro93. Significa la tierra, según Fírmico Materno94, quien la equipara con Sophía95. Es muriw,numoj (de los mil nombres), y receptáculo y materia (cw,ra kai. u[lh) para lo bueno y lo malo96. Es la Luna97. Una inscripción la denomina «Una que es todo»98. Es llamada sw,teira (salvadora)99. En Atenágoras es «la naturaleza del Eón, de donde crecen todas las cosas y por la que son todas las cosas»100.

[15] Todas estas afirmaciones valen también para la prima materia en su aspecto femenino: es la Luna, la madre de todas las cosas, el vas, consta de opuestos, tiene mille nomima, es vetula y meretrix, como Mater Alchimia es la sabiduría que enseña, contiene el elixir vitae in potentia y es madre del salvator y del filius macrocosmi, es la tierra y la serpiente que se esconde en ella, lo negro y el rocío o el agua maravillosa que reúne todo lo separado. Por eso el agua se llama «madre», «madre mía, enemistada conmigo», pero también «la que reúne mis miembros divididos y dispersos»101. En la Turba (discurso LIX) se dice:


Los filósofos, sin embargo, entregaron a la muerte a la mujer que mata a sus maridos; pues el cuerpo de esa mujer está lleno de <armas> y <veneno>. Por lo tanto excava una tumba para ese dragón y entierra con él a esa mujer y átalo sólidamente a esa mujer, pues cuanto más se ligue a ella y se revuelva tanto más le despedazarán las <armas> femeninas criadas en el cuerpo de la mujer. Cuando se mezcla con los miembros de la mujer su muerte es segura, transformándose enteramente en <sangre>. Cuando los filósofos lo ven transformado en <sangre>, lo dejan algunos días al Sol hasta que su blandura se consume y la <sangre> se seca, encontrando aquel <veneno>. Aparece entonces el aire escondido»102. Así pues, la coniunctio se desarrolla también en formas más atroces que la mostrada en la descripción, relativamente inofensiva, del Rosario103.



[16] Estos paralelismos hacen evidente el derecho de Michael Maier a denominar Isis a la materia prima y en su caso a la substancia femenina de transformación104. Como expone Kerényi brillantemente sirviéndose del ejemplo de Medea105, se trata de una combinación típica de los motivos del amor, la perfidia, la crueldad, la maternidad, la muerte de parientes y niños, la magia, el rejuvenecimiento y el oro106. Esta misma combinación aparece en Isis y en la prima materia constituyendo el nudo del drama causado por el mundo de la madre, sin el cual parece imposible la unión.

[17] En la tradición cristiana la viuda significa la Iglesia; en Gregorio Magno107 su analogía es la historia de la orza de aceite de la viuda (2 Re 4), y Agustín dice: «Toda la Iglesia es una viuda, abandonada en este siglo»108, etc. Ella lo es «en ausencia de esposo, en ausencia de varón», pues su esposo aún no ha llegado. Así está también el alma «dejada en el siglo». «Pero tú», continúa diciendo Agustín, «no eres ninguna huérfana (orphanus) y no te cuentas entre las viudas... Tienes un amigo... Eres la pupila (pupillus) de Dios y la viuda de Dios»109.

[18] Otra tradición que hemos de considerar en lo que se refiere a la «viuda» la encontramos en la Cábala. Allí la abandonada Malkut es la vidua, como se dice en Knorr de Rosenroth: «(Almana) Viuda. Eso es Malkut cuando no está con ella Tíferet»110. Tiferet111 es el hijo112, interpretado por Reuchlin como microcosmus. Malkut113 es la Domina114. También se la denomina Shekiná115 (morada [de Dios]) y se la caracteriza como virago116. La sefirá Tiferet es el rey, por eso en el orden habitual de las sefirot Tiferet está en la serie


Keter

Tiferet

Yesod

Malkut.



Keter (la corona) corresponde a la raíz, dirigida hacia arriba, del árbol sefirótico117. Yesod118 significa la región genital del hombre primigenio, cuya cabeza es Keter. Malkut, según el modelo arquetípico, es lo femenino que se halla debajo119. En este mundo malo, dominado por el mal, Tiferet no está unida a Malkut120. Pero el futuro Mesías volverá a unir rey con reina, y en ese emparejamiento Dios reestablecerá su unidad originaria121. La Cábala contiene una rica fantasía de formas de hierosgamos, ampliados también a las representaciones de la unión del alma con las sefírot del mundo de la luz y de las tinieblas: «Pues el deseo de lo alto por el hombre piadoso es como el deseo amoroso del hombre por la mujer cuando la corteja»122. Por el contrario, la Shekiná está presente en el acto sexual: «The absconditus sponsus enters into the body of the woman and is joined with the abscondita sponsa. This ist true also on the reverse side of the process, so that two spirits are melted together and are interchanged constatly between body and body. In the indistinguishable state which arises it may be said almost that the male is with the female neither male nor female123; at least they are both or either. So is man affirmed to be composed of the world above, which is male, and of the female world below. The same is true of woman»124.

[19] La Cábala habla también de thalamus o de baldaquino nupcial (coelum nuptiale), bajo el cual sponsus y sponsa son consagrados, apareciendo Yesod como padrino de bodas (paranymphus)125. La Cábala fue indirecta o directamente aceptada en la alquimia. Probablemente se relacionaron muy pronto, aunque sus fuentes son ciertamente difíciles de establecer. Más tarde, en el siglo XVI, nos encontramos con la cita directa del Zóhar, como por ejemplo en el Tratado del fuego y de la sal, de Blaise de Vigénère126. Un pasaje de este tratado reviste especial interés para el tema mitológico de la coniunctio que aquí nos ocupa. Es el siguiente: las sefirot «vienen a terminarse en la Luna, o Malkut, la última descendiendo y la primera subiendo desde el mundo elemental hacia arriba; pues es un pasaje desde aquí abajo hasta el cielo; hasta tal punto que los pitagóricos llamaban a la Luna tierra celeste, y cielo o astro terrestre127, al ser toda la naturaleza aquí abajo en este mundo elemental inferior en relación al celeste y el celeste al intelligible —dice el Zóhar—, femenina y pasiva, como la Luna en relación al Sol, que cuanto más se aleja de él, hasta llegar a su oposición, más crece en luz a nuestros ojos, aquí abajo, disminuyendo por su parte que mira hacia arriba [hacia el Sol]. Por el contrario, en su oposición nos aparece oscurecida, mientras que la parte de arriba está iluminada. Esto nos demuestra que cuanto más se rebaja nuestro entendimiento a las cosas sensibles, tanto más se aleja de las inteligibles, y viceversa»128. Con la identificación de Malkut con la Luna se tiende un puente hacia la alquimia, y con ello se vuelve a realizar aquel proceso muy anterior del simbolismo patrístico del sponsus y la sponsa. Es a la vez una repetición de la recepción del hierosgamos, originalmente pagano, en el lenguaje figurado de los Padres de la Iglesia. Con ello, Vigénère suple un elemento que parece faltar en la alegoría patrística, a saber: el oscurecimiento de la otra mitad de la Luna durante la oposición. Cuando la Luna brilla para nosotros con pleno resplandor, su otra cara permanece enteramente oscura. La aplicación estricta de esta alegoría Sol-Luna hubiera resultado quizá algo penosa para la Iglesia, si bien el ideal de la Iglesia «agonizante» tiene en cuenta en cierto sentido la caducidad de todo lo creado129. En modo alguno menciono esta circunstancia para criticar la importancia de la alegoría eclesiástica Sol-Luna. Al contrario, quisiera ponerla de relieve, pues la Luna está situada en la frontera del mundo sublunar, dominado por el mal, y participa, como nos lo indica de manera perceptible nuestro autor, no sólo del mundo de la luz, sino también del oscuro mundo demoniaco. Precisamente por eso es su mutabilidad tan significativa simbólicamente: ella es duplex y mutabilis como Mercurius y mediadora como éste, y de ahí la identificación alquímica de Luna y Mercurius130. Éste posee ciertamente un lado luminoso, sobre cuya espiritualidad la alquimia no deja ninguna duda, pero también una cara oscura, cuyas raíces son muy profundas.

[20] La cita anterior del tratado de Vigénère no carece de similitud con un pasaje más amplio, referente al curso de la Luna, de Agustín, en la Epístola LV, 8131. Allí expresa su opinión sobre el aspecto desfavorable de la Luna, a saber, su mutabilidad, concretamente con las palabras de Eclo 27, 11: «El sabio permanece como el Sol; el necio muda como la Luna»132, y plantea esta cuestión: «Pues ¿quién es aquel necio que cambia como la Luna, sino Adán, en el cual todos pecaron?»133. Por lo tanto, la Luna en Agustín está visiblemente situada del lado de las criaturas corruptibles, como imagen de su necedad e inconstancia. La alegoría astral del hombre antiguo y medieval se basa, calladamente o a viva voz, en el presupuesto de una causalidad astrológica; consecuentemente, el Sol produce constancia y sabiduría. La Luna, cambio y necedad (incluso locura)134. Agustín enlaza sus observaciones sobre la Luna con una consideración moral sobre la relación de los hombres con el Sol espiritual135, como Vigénère, que se sirvió claramente de la epístola de Agustín. Agustín menciona aquí también a la ecclesia como luna y asocia a ello la herida de la flecha mortífera: «De donde viene aquella palabra: ellos han preparado sus flechas en el carcaj para disparárselas bajo la oscura Luna a los de corazón recto»136. Como puede observarse, Agustín entiende la herida no como la acción de la Luna nueva, sino más bien —según el principio omne malum ab homine— como maldad del hombre. Hasta qué punto entra aquí en consideración la Luna nueva lo muestra el añadido de «en oscura luna» que no está garantizado en el texto original. En relación con esta peligrosidad de la Luna, afirmada alusivamente, no cuadra mal que Agustín, unas frases más adelante, cite Sal 71, 7: «En esos días, dijo, nacerán la justicia y la abundancia de la paz hasta que la Luna sea destruida». En vez del fuerte «sea destruida» (interficiatur) la Vulgata pone el más suave auferatur (se retira, o desaparece)137. La violencia de esta exclusión de la Luna se explica a partir de la interpretación que inmediatamente le sigue: «... esto es, la abundancia de la paz crecerá hasta consumir toda la mutabilidad de la condición mortal». Puede verse que la Luna tiene en común con esa «mutabilidad de la condición mortal» esencia y expresión, lo que viene a significar la muerte; el texto continúa de la siguiente manera: «Entonces la última enemiga, la muerte, será destruida, y todo lo que nos resiste a causa de la flaqueza de la carne... será enteramente consumido». La «destrucción de la Luna» se revela aquí como equivalente a la «destrucción de la muerte»138. Luna y muerte manifiestan su significativo parentesco. Es ante todo por el peccatum originale y la seducción de la mujer (= la Luna) como vino al mundo la muerte, y de la mutabilitas salió la corruptibilitas139. Por lo tanto, eliminar a la Luna de la creación es tan deseable como eliminar la muerte. Con esa valoración negativa de la Luna se satisface su lado oscuro. La «agonía» de la Iglesia está en conexión con el misterio de la Luna oscura140. Para esta prudente ocultación, quizás no enteramente inconsciente, del aspecto nefasto de la Luna es para Agustín motivo suficiente considerar la ecuación Ecclesia = Luna.

[21] Con menos miramientos insiste la alquimia en la peligrosidad de la Luna nueva. Luna es, por una parte, la blancura resplandeciente de la Luna llena, por otra la negrura de la Luna nueva y en particular la del eclipse, el eclipse solar. Pues incluso le hace al Sol algo que procede de su naturaleza oscura. Qué piensa la alquimia sobre la figura de la Luna lo muestra de la manera más clara el Consilium coniugii141, donde se dice:


El león, es decir, el Sol inferior142, se echa a perder (vilescit) por la carne. (Su carne es débil, porque padece de «cuartana»143.) En consecuencia, el león144 echa a perder su naturaleza por su carne ligada temporalmente a la Luna (per carnem suam sibi contemporaneam Lunarum vilescit145) y ha de eclipsarse (eclipsatur). La Luna es, en efecto, la sombra del Sol y es consumida con los cuerpos corruptibles, y por su corrupción (corruptionem) el león se eclipsa (eclipsatur) con ayuda de la humedad de Mercurius146, pero su eclipse se transforma en beneficio y en una naturaleza mejor y más perfecta que la primera.



La mutabilidad y la capacidad de la Luna para oscurecerse se interpretan como corruptibilidad, y esta propiedad negativa oscurece incluso al Sol. El texto añade: «Durante el aumento, es decir, la abundancia de la negrura del plomo, es decir, de nuestro mineral, falta mi luz147, es decir, la del Sol, y mi esplendor se apaga». Esta exposición se completa con un pasaje que sin duda inspiró al editor del Rosario, la figura de la muerte de la pareja real, que también significa el aspecto oscuro del coniugium Sol-Luna148:


Y así149, completado esto, sábete que posees un cuerpo que perfora los cuerpos, y una naturaleza que contiene la naturaleza, y una naturaleza que se alegra de la naturaleza150, llamada Tríaca151 de los filósofos, denominada víbora porque, como la víbora cuando concibe, en el ardor libidinoso arranca la cabeza del macho, y muere pariendo, y es seccionada por el medio. Así la humedad lunar152, recibiendo la luz solar que le conviene, mata al Sol, y pariendo a la estirpe de los filósofos ella misma muere de forma semejante, y al morir ambos padres transmiten sus almas a su hijo, y mueren y perecen. Y los padres son el alimento del hijo.



[22] Este psicologema es una realización consecuente de todas las implicaciones de la alegoría Sol-Luna. La cualidad demoniaca, ligada a la mitad nocturna de la Luna o a la posición intermedia de la Luna entre el cielo superior y el mundo sublunar153, tiene aquí su máximo efecto. El Sol y la Luna dejan al descubierto su naturaleza contrapuesta, que en la relación cristiana Sol-Luna queda borrosa hasta hacerse irreconocible, los opuestos se anulan recíprocamente y su choque mutuo da lugar, según todas las reglas de la energética, a un tercero nuevo, a saber, un hijo, que suprime el carácter contrapuesto de los padres y representa una «naturaleza doble unificada». El autor (desconocido) del Consilium coniugii154 no es consciente del estrecho parentesco de su psicologema con el proceso de la transubstanciación, si bien la última frase de nuestro texto anterior contiene con suficiente claridad el motivo del teoqualo (la «manducación de Dios» de los aztecas)155. Por lo demás, este motivo también existe en el Egipto antiguo. En el texto de las pirámides de Unas (quinta dinastía) se dice: «Unas rising (as) a soul like a god (who) liveth upon his fathers, (and) feedeth upon his mothers»156. Es notable cómo la alquimia, en lugar de las figuras cristiano-eclesiásticas de sponsus y sponsa, mostró una imagen de totalidad, en parte material y en parte espiritual, correspondiente al Paráclito. Además existe una cierta inclinación hacia una ecclesia spiritualis. El equivalente alquímico del Hombre-Dios y del Hijo de Dios es Mercurius, que como hermafrodita lleva en sí tanto lo femenino, la sapientia y la materia, como lo masculino, el Espíritu Santo y el Diablo. Existen relaciones entre la alquimia y aquel movimiento del Espíritu Santo que conocieron los siglos XIII y XIV, ligado principalmente al nombre de Joaquín de Fiore (1145-1202). Este esperaba la pronta venida del «tercer reino», el del Espíritu Santo157.

[23] La alquimia representó el eclipse también como puesta de Sol en la Fuente Mercurial158 o como la desaparición de Gabricus en el cuerpo de Beya. Más aún, al Sol (lo masculino) se le da muerte, incluso con perfidia, durante el abrazo con la Luna nueva mediante el mordisco de serpiente (conatu viperino) de la amante-madre, o se le traspasa con el «dardo de la pasión», la flecha de Cupido159. Partiendo de estas representaciones se explica la extraña figura en Pandora160, donde Cristo es traspasado con una lanza por una virgen coronada con cola de serpiente161. La huella más antigua de esta Melusina en la alquimia es una cita de Hermes que se encuentra en Olimpiodoro: «la tierra virgen se encuentra en la cola de la virgen»162. Análogamente al Cristo herido, el Codex Ashburnham representa también a Adán atravesado por una flecha163.

[24] Honorio de Autún recoge este motivo de la herida en su comentario al Cantar de los cantares164. En 4, 9 se lee: «Has herido mi corazón, hermana mía, esposa, has herido mi corazón con una mirada tuya, con uno de los cabellos de tu cuello». La esposa dice en 1, 4: «Negra soy pero hermosa», y en el 5165: «No os fijéis en que soy morena, es que el Sol me ha quemado». La alusión a la nigredo no escapó a los alquimistas166. Pero en el Cantar se indica algo más peligroso sobre la esposa; 6 dice: «Tú eres bella, amiga mía, dulce y graciosa como Jerusalén, terrible como un ejército en orden de batalla»; 4: «Aparta de mí tus ojos porque ellos me hicieron huir volando»; 10: «¿Quién es esa que avanza como la aurora que se levanta (aurora consurgens167), bella como la Luna, elegida como el Sol, terrible como un ejército en orden de batalla?»168. La sponsa es, por lo tanto, no sólo encantadora e inofensiva, sino también maga y temible, como la cara de Selene emparentada con Hécate. Al igual que ésta, la Luna es panderkh,j (lo ve todo), un ojo omnisciente (pa,nsofoj)169. Como Hécate, provoca el delirio, la epilepsia y otras enfermedades. Su dominio específico es el encantamiento amoroso, la magia en general, donde desempeñan gran papel la Luna nueva, la Luna llena y el eclipse lunar. Los animales que le acompañan —el ciervo, el león y el gallo170— son igualmente símbolos de su compañero masculino en la alquimia. En cuanto a la ctónica Perséfone, según Pitágoras sus animales son perros171 (a saber, los planetas). En la alquimia aparece la Luna misma como «perra de Armenia». El lado inquietante de la Luna desempeña no pequeño papel en la tradición antigua.

[25] La sponsa es la oscura Luna nueva —según la concepción cristiana, la Iglesia en el tiempo del abrazo nupcial172—, y esa unión es a la vez una herida del sponsus Sol-Cristo. Honorio comenta la frase «heriste mi corazón» de la siguiente manera:


Por corazón se entiende el amor del que se dice reside en el corazón, y el continente ocupa el lugar del contenido; y se asemeja a aquel que ama sin dudas a una mujer y cuyo corazón es herido de amor. Así, Cristo es herido en la cruz173 por amor a la Iglesia. Primero heriste mi corazón cuando fui flagelado a causa de tu amor para hacerte mi hermana y nuevamente heriste mi corazón cuando, colgado en la cruz por amor a ti, fui herido para hacerte mi esposa partícipe de la gloria, y esto en uno de tus ojos174...175.



[26] El momento de este eclipse y del matrimonio místico es la muerte en la cruz. Por eso el Medioevo entendió la cruz consecuentemente también como «madre». Así se dice en un antiguo texto inglés, Dispute between Mary and the Cross176, que la cruz es un falso árbol que ha destruido el fruto de María con un brebaje mortal. María se lamenta: «Cruz, tú eres la mala madrastra de mi hijo». La Santa Cruz responde: «Mujer, a ti te debo mi honor; tu magnífico fruto, que yo porto ahora, resplandece en roja sangre».

[27] El motivo de la herida se remonta en la alquimia hasta Zósimo (siglo III) y sus visiones, relativas al sacrificio177. El motivo no vuelve a aparecer tan completo. Se lo encuentra primero en la Turba: «... con aquel herido, librado a la muerte violenta, se une el rocío»178. El rocío pertenece a la Luna, y el herido es el Sol179. En el tratado de Filaleto Introitus apertus ad occlusum Regis palatium180, la herida es una mordedura de un perro rabioso «corasceno», por eso el niño hermafrodita sufre de hidrofobia181. En el tratado De tenebris contra naturam Dorn relaciona el motivo de la herida, o en su caso el de la mordedura envenenada de la serpiente, con Gén 3: «Ya que es necesario buscar un remedio para la enfermedad introducida por la serpiente en la naturaleza y para la herida mortal que la inflige»182. Así pues, la tarea de la alquimia consiste en borrar el peccatum originale, y esto sucede gracias al balsamum vitae, que sería «una combinación proporcional de calor natural y humedad radical». «La vida del mundo es la luz de la naturaleza y el azufre celeste183, cuya substancia es la humedad etérea y el calor del firmamento, como Sol y Luna»184. La conjunción de lo húmedo (Luna) y de lo caliente (Sol) da lugar, por lo tanto, a aquel bálsamo que constituye la vida incorruptible y originaria de la naturaleza (primitiva ac incorrupta natura). Gén 3, 15: «... Él herirá tu cabeza cuando tú hieras su talón» valió como prefiguración del Redentor. Pero dado que Cristo estaba exento de la mácula del pecado, nada podía hacerle la acechanza de la serpiente, que sí ha emponzoñado al hombre. Mientras la fe cristiana considera al hombre libre del pecado gracias a la redención de Cristo, la alquimia opina que la «restitución de la semejanza con la naturaleza primitiva e incorrupta» debería recuperarse mediante el opus del arte, lo cual da a entender que juzgaba inacabada la obra redentora de Cristo. Viendo los copiosos actos de ignominia que, ahora como antes, sigue tranquilamente cometiendo «el príncipe de este mundo»185, no puede negársele a esa opinión toda simpatía. Para el alquimista, que se confesaba perteneciente a la ecclesia spiritualis, es naturalmente de suma importancia convertirse él mismo en «vaso inmaculado» del Paráclito y con ello, más allá de la imitatio Christi, realizar la Idea «Cristo». Puede calificarse casi de trágico cómo este grandioso pensamiento se ha confundido una y otra vez con la mezcolanza de la insuficiencia humana en el transcurso de los siglos cristianos. Una idea estremecedora de esto la proporciona no sólo la historia de la Iglesia, sino ante todo la misma alquimia, que con ello mereció ampliamente su propia sentencia de muerte, cumpliendo involuntariamente su sentencia «se encuentra en los estercoleros» (in sterquiliniis invenitur). De manera enteramente injustificada Agrippa von Nettesheim juzga que «los alquimistas son los más perversos de todos los hombres»186.

[28] En su investigación «Mysterium Lunae», enormemente valiosa para la historia del simbolismo alquímico, Rahner187 menciona que la sponsa (Luna, Ecclesia) junta en su «crecimiento y extinción» la ke,nwsij188 del esposo, conforme a las palabras de san Ambrosio189:


La Luna disminuye para llenar los elementos.

Esto es, pues, un gran misterio.

Se lo dio quien dio a todos la gracia.

Él la ha vaciado para llenarla.

Él también se ha vaciado para llenar todas las cosas.

Él se ha vaciado para descender por nosotros,

Descendió por nosotros para ascender por todos,

Pues la Luna ha anunciado el misterio de Cristo190.



[29] La mutabilidad de la Luna es así puesta en paralelo con la transformación del Cristo preexistente al pasar de la «figura» divina a la humana mediante el «vaciamiento» (ke,nwsij), lo que viene indicado en la frase tan comentada de Flp 2, 6: «El cual, siendo de forma divina, no consideró como un botín ser igual a Dios, sino que se despojó de sí mismo tomando la forma de siervo». Ni siquiera las explicaciones teológicas más sutiles han superado nunca aquí la lapidaria paradoja de Hilario191 «Dios hombre, inmortal muerto, eterno sepultado». A la inversa, según Efrén Sirio, en la kénosis tuvo lugar un alivio de la creatura: «Porque las creaturas estaban cansadas de portar las figuras de su majestad las descargó de sus figuras como descargó el vientre que lo llevó»192.

[30] Con esa referencia a la kénosis, la mutabilidad de la Luna se hace depender causalmente de la transformación del esposo. En este caso el oscurecimiento de la Luna depende del sponsus Sol; en esto los alquimistas pueden referirse a Cant 1, 4.5, a saber, al ennegrecimiento del rostro de la amada. También el Sol dispone de tela y de sagittae. Más aún, el envenenamiento misterioso, que normalmente procede de lo frío y húmedo (por lo tanto, del aspecto lunar), se atribuye ocasionalmente al draco frigidus (dragón frío), que contiene un spiritus igneus volatilis (espíritu ígneo volátil) y es flammivomus (que vomita llamas). Así, en el emblema 50 del Scrutinium193 se le asigna al dragón el papel masculino: estrecha a la mujer en la tumba en un abrazo mortal. El mismo pensamiento aparece también en el emblema 5.º, donde se pone el sapo en el pecho de la mujer para que amamantándolo ella muera y el sapo crezca194. El sapo es animal frío y húmedo, como el dragón. Él «vacía» a la mujer, como cuando la Luna se vierte en el Sol. (Compárese con esto la representación maniquea de la Luna, ¡que vacía en el Sol su «contenido de alma»!).

4. ALQUIMIA Y MANIQUEÍSMO

[31] Al inicio del capítulo anterior mencionaba la calificación del lapis como orphanus, huérfano. El motivo del padre desconocido y ausente parece tener aquí una importancia especial. Mani es el «hijo de la viuda» por excelencia. Su nombre original debió ser Kou,brikoj (Cubricus). Posteriormente lo cambió por el de Manes, tal vez palabra babilónica que significaría skeu/oj (vas, vaso)195. Vendido con cuatro años como esclavo a una rica viuda, ésta le cobró afecto y después le adoptó haciéndole heredero de su riqueza. Pero con la riqueza de ella heredaría también el verdadero «veneno de serpiente» de su doctrina, a saber, los cuatro libros de Escitiano, el maestro primitivo de su padre adoptivo Terebinto, llamado «Buddha»196. Este Escitiano tiene una biografía legendaria, parecida a la de Simón Mago197; igual que éste, también habría ido a Jerusalén en tiempo de los apóstoles. Profesaba una doctrina dualista que, según escribe Epifanio198, se ocupaba al parecer de los pares de opuestos, a saber, «blanco y negro, amarillo y verde, húmedo y seco, cielo y tierra, noche y día, alma y cuerpo, bueno y malo, justo e injusto». Según la tradición cristiana, Mani extraería de esos libros su perniciosa herejía que envenenó a los pueblos. «Cubricus» es muy similar al Kybrius alquímico199, Gabricus200, Kybrich, Kibrich201, Kibric202, Kybrig, Kebrick203, Alkibric204, Kibrit205, Kibrith206, Gabricius, Gabrius207, Thabritius, Thabritis208, etc. (kibrit significa en árabe «azufre»)209. En Aurora consurgens I se encuentra junto a vetula sulphur nigrum (azufre negro), concretamente aquélla como sinónimo de anima y éste de spiritus. Forman una pareja que podría compararse con el Diablo y su abuela. La misma relación se encuentra también en las Bodas químicas, donde un Rey negro se sienta al lado de una vieja cubierta. El «azufre negro» es una designación peyorativa de la substancia activa (masculina) de Mercurius que evoca su naturaleza saturnianotenebrosa dirigida al mal210. Se trata del dañino Rey de los Moros de las Bodas químicas, que convierte a la hija del Rey en concubina (¡meretrix!), el Etíope de otros tratados211, una analogía de la figura del Egipcio en la Passio Perpetuae212, que desde el punto de vista cristiano es justamente el Diablo. Es la oscuridad activada de la materia, la umbra Solis, que representa la virginal y materna prima materia. Ahora bien, en cuanto la doctrina del increatum comienza a tener un cierto papel en la alquimia del siglo XVI213, surge un dualismo comparable al maniqueo214.

[32] En el sistema maniqueo la hyle está personificada en el cuerpo oscuro, fluido, humano del ser tenebroso maligno. Como dice Agustín, la substancia del mal «poseía además una masa negra y deforme. Ésta podía ser sólida, a la que los maniqueos llamaban tierra, o tenue y sutil, que concebían como una especie de espíritu maligno (malignam mentem) que se deslizaba sobre la tierra»215. La doctrina maniquea del Ánthropos tiene en común con la alquimia la dualidad de la figura de Jesús, pues la alquimia reconoce igualmente una doble figura al Redentor, a saber, Cristo salvador del hombre (del microcosmos) y salvador del macrocosmos en la figura de Lapis philosophorum. La primera presenta a un Cristo en parte impatibilis (impasible), que cuida las almas, y en parte patibilis (pasible)216, que desempeña más o menos el papel de un spiritus vegetativus o Mercurius217. Éste se encuentra en el cuerpo del Príncipe de las Tinieblas, de donde le liberan seres angélicos del Sol y la Luna de la siguiente manera: con figura ahora masculina ahora femenina excitan los deseos de los malos, cuyo sudor angustioso cae sobre la tierra haciendo fructificar a las plantas218. La materia luminosa celeste es así liberada de los cuerpos oscuros y trasformada en planta219.

[33] El ardor del deseo tiene su análogo en el calentamiento gradual alquímico de los cuerpos que contienen el arcanum. El símbolo de la cura de sudor desempeña en esto un papel significativo, como muestran ciertas ilustraciones220. Igual que en los maniqueos el sudor de los arcontes significa la lluvia221, así también entre los alquimistas el sudor significa rocío222. Asimismo ha de mencionarse aquí la curiosa leyenda, relatada en los Acta Archelai, sobre el invento del hijo del «padre viviente», el redentor, para salvar las almas de los hombres. Este construyó una gran rueda hidráulica con doce cangilones, una rota que al girar saca a las almas de las profundidades para confiarlas al barco de la Luna223. La rota es en la alquimia un conocido símbolo del opus circulatorium. Igual que los alquimistas, también los maniqueos tienen una virago, la virgen masculina Joël224, que ha cedido a Eva cierta cantidad de substancia luminosa225. El papel que desempeñaba frente al príncipe de las tinieblas corresponde al de Mercurius duplex, que libra el misterio escondido en la materia, a saber, la «luz por encima de todas las luces», el filius philosophorum. No me atrevo a determinar en qué medida hay que remontar estos paralelismos a una tradición maniquea directa, a una transmisión indirecta o a una nueva producción espontánea.

[34] Hemos partido de la designación del lapis como orphanus, que Dorn menciona, aparentemente sin mediación alguna, cuando habla de la unión de los opuestos. El material aportado muestra el drama arquetípico de muerte y renacimiento que se esconde en la coniunctio oppositorum y los afectos primigenios humanos que entrechocan en ese problema. Tal es el problema moral de la alquimia: armonizar el fundamento originario, femenino-materno, del alma masculina, agitada por las pasiones, con el principio espiritual, ¡tarea hercúlea, ciertamente! Dice Dorn: «Aprende, pues, oh inteligencia (mens), a practicar el amor (charitatem) de simpatía con tu propio cuerpo, restringiendo sus vanos apetitos para disponerlo contigo en todo. Me esforzaré para que él beba contigo de la fuente de la fuerza (virtus226) y, llegando a ser ambos uno, encontréis la paz en la unión. Acércate, oh cuerpo, a esta fuente, bebe con tu inteligencia (mente) hasta la saciedad y a partir de ese momento no tendrás ya más sed de vanidades. Oh eficacia maravillosa de esta fuente que de dos hace uno y pone paz entre los enemigos. La fuente del amor (amoris) puede hacer inteligencia (mentem) a partir del espíritu y del alma, pero aquí hace un hombre (virum unum) a partir de la inteligencia y el cuerpo»227.





 

* Coniunctio = unión, lazo, relación; unión conyugal, vínculo matrimonial, parentesco, amistad. [N. T.]

1. George Ripley dice: «La coniunctio es el enlace de propiedades separadas o una igualación de los principios» (Ripley [1], p. 128).

2. Véase a este propósito la representación de la tetramería en Stolcius de Stolcenberg, figura XLII.

3. Cf. CC1, p. 79: «... en esta piedra están los cuatro elementos, y es asimilada al mundo y a la composición del mundo». Véase además Maier (2), p. 17: «La naturaleza, digo, describiendo un círculo de oro, en ese movimiento ha hecho iguales a las cuatro cualidades que hay en él, esto es, ha cuadrado esta simplicidad homogénea que retorna sobre sí, o la ha transformado en un cuadrado de lados iguales, para que los contrarios sean ligados por los contrarios y los enemigos por los enemigos como por vínculos eternos, y se sujeten los unos a los otros». Pietro Bono dice: «en el círculo están los elementos reunidos en verdadera amistad» (P. Bono1, p. 35 b).

4. Cf. Dee, p. 220.

5. Cf. CC1, pp. 69-70; CB, p. 484. En la Cábala es al contrario: rojo designa lo femenino, blanco (el lado izquierdo), lo masculino. Véase E. Müller, 1923, p. 22.

6. VA, pp. 146 ss. Unión del Sol y la Luna: P. Bono2, p. 112. El arquetipo de las bodas celestes juega aquí un gran papel. En un estadio primitivo, este motivo se encuentra ya en el chamanismo (cf. Eliade, 1951, p. 78).

7. La colección más completa de las ilustraciones aparecidas en obras impresas es el Viridarium chymicum de Stolcius de Stolcenberg, publicado en 1624 en Fráncfort.

8. Maier (5), pp. 192 y 199, «El águila volando por el aire y el sapo caminando por la tierra».

9. Esto es, la «casa del tesoro» (gazophylacium, domus thesauraria) de la filosofía, que es un sinónimo del aurum philosophorum y respectivamente del lapis. Cf. AC (1), quinta parábola. La idea se remonta a Alfidio (CC1, p. 109) y en último término a Zósimo, que describe el lapis como un templo de mármol blanco y reluciente (Berthelot [2], III, I, 5).

10. Maier (5), p. 200.

11. El impreso no está fechado, pero con toda probabilidad procede del taller de Samuel Emmel de Estrasburgo y debe ser contemporáneo del Ars chemica, aparecido allí en 1566, y coincidente con nuestro libellus en cuanto a impresión, papel y formato. El autor, Senior Zadith Filius Hamuel, podría haber pertenecido quizás a los harranitas del siglo X o estar al menos influido por ellos. Si la Clavis maioris sapientiae, mencionada por Stapleton (1933, pp. 126-127), fuera idéntica al tratado latino homónimo atribuido a Artefius, aquello podría darse por probado, puesto que ese tratado contiene la típica doctrina astral harranita. J. Ruska (1935, pp. 310-311) coloca a Senior en el círculo de la literatura que, como la Turba, surgió en suelo egipcio.

12. Senior dice: «He casado de hecho y en verdad a los dos luminares [Sol y Luna] y surgió esa especie de agua que contiene en acto dos luces» (l.c., pp. 15-16).

13. Corpus significa normalmente (en cuanto corpus nostrum) el cuerpo químico, la materia, y en el plano moral el cuerpo del hombre. «Mar» es un símbolo habitual de lo inconsciente. El «cuerpo» sería, por lo tanto, en la alquimia también un símbolo de lo inconsciente.

14. Lambsprinck, p. 343.

15. VA, p. 149.

16. Véase Jung, Psicología y alquimia [OC 12], figura 240.

17. Lo mismo en la Clavis XI («Llave undécima») de Valentín (3), p. 68; en Stolcius, figs. XI, LV, LXII. Variantes: león-serpiente (fig. XII), león-pájaro (fig. LXXXIV), león-oso (figs. XCIII y CVI).

18. Cf. P. Bono1, pp. 647-648: «Hermes: Es necesario que en el confín del mundo cielo y tierra se unan; es palabra filosófica». Cf. también FQ, p. 803.

19. Ms. Incipit: Figurarum aegyptiorum secretarum, siglo XVIII, en posesión del autor.

20. «Así se esconde la altura y se manifiesta la profundidad» (Filaleto, p. 652).

21. Cf. la frase frecuentemente repetida «de lo muerto surge lo vivo» (Mylius, p. 191).

22. Mylius, p. 118. El cuarto es la coniunctio, que por lo tanto corresponde a Capricornio.

23. Mylius observa al respecto (l.c., p. 115): «... surge una igualdad de cuatro elementos que se repugnan pero que se comunican en naturaleza». Una idea antigua emparentada con ésta parece representarla la h`liakh. tra,peza de los misterios órficos. Cf. Proclo, 41d [III, p. 250]: «y Orfeo conoció la crátera de Dioniso y sentó a muchos otros alrededor de la Mesa del Sol» (cf. Heródoto, III, 17-18; Pausanias, VI, 26, 2).

24. Véase Psicología y alquimia, Índice: «rueda», «rota», especialmente (§ 469110) la «rueda elevadora de las almas» de los Acta Archelai.

25. [Ostanes dijo: «Sálvame, oh Dios mío, pues me encuentro entre dos exaltados luminares conocidos por su maldad y dos débiles luces; cada uno de ellos me han alcanzado y no sé cómo salvarme de ellos». Y esto me fue dicho: “Sube hasta Agathodemon el Grande y pídele ayuda y sábete que hay en ti algo de su naturaleza que nunca será corrompido”. Y cuando ascendí al aire, él me dijo: “Coge al niño del pájaro, que está mezclado con rojo y extiende su cama para el oro que sale del vaso, y ponlo en su vasija, de donde no podrá salir excepto cuando tú lo desees, y déjalo dentro hasta que su humedad se haya ido”»] (Holmyard, 1925, p. 38).

26. La idea de la unión de muchos en una unidad se encuentra no sólo en la alquimia, sino ya también en Orígenes (9), 1/I, 4 [Migne, PG XII, col. 998]: «Había un hombre. Nosotros, todavía pecadores, no podemos adquirir este título de gloria, porque cada uno de nosotros no es uno, sino muchos... Ve de qué modo aquel de quien se pensaba que era “uno”, no es “uno”, sino que parece que hay en él tantas personas como rasgos de carácter, porque según las Escrituras “el insensato cambia como la Luna”» (Sir 27, 12). En otra homilía ([5], IX, 1 [Migne, PG XIII, col. 732]) se dice: «Donde hay pecado, hay multitud... donde hay virtud, hay singularidad, unión». Cf. Porfirio, 10: «Si te ejercitas en descender hacia ti mismo recogiendo todos esos miembros dispersos y divididos en una pluralidad...». Igualmente en el Evangelio de Felipe de los Levitas (Epifanio [2], XXVI, 13): «Yo me reconocí a mí misma —dijo el alma— y me recogí desde todos los sitios, y no di hijos al Arconte, sino que arranqué sus raíces y recogí sus miembros dispersos, y conozco quién eres. Pues pertenezco, dice ella, al número de los superiores». Cf. también la visión y audición (2), XXVI, 3: «Yo soy tú, tú eres yo, y estés donde estés allí estoy yo, esparcido en todas las cosas, y desde donde tú quieras puedes recogerme; y recogiéndome a mí te recoges a ti mismo». La pluralidad interna del hombre corresponde a su naturaleza microcósmica, que contiene en sí las estrellas y sus influencias (astrológicas). Por eso dice Orígenes ([7], V, 2 [Migne, PG XII, col. 449-450]): «Comprende que tienes dentro de ti mismo rebaños de bueyes... Comprende que tienes en ti rebaños de ovejas y rebaños de cabras... Comprende que hay dentro de ti también aves del cielo. No te sorprendas si decimos que esas cosas están dentro de ti; comprende que tú eres otro mundo en pequeño y que dentro de ti hay Sol, Luna, incluso estrellas... ve que tú tienes todo lo que el mundo tiene». Compárese con esto lo que dice Dorn ([7], p. 223): «Con los cuatro planetas más imperfectos en el cielo quieren corresponderse los cuatro elementos en nuestro cuerpo, a Saturno, Mercurio [en vez de la Luna, véase más arriba], Venus y Marte corresponden tierra, agua, aire y fuego, de ellos está formado [el cuerpo] y debilitado a causa de la imperfección de las partes. De ellos se ha de plantar entonces un árbol, cuya raíz se ha de atribuir a Saturno», es decir, «el árbol filosófico, símbolo del proceso de desarrollo, que conduce a la unidad del filius philosophorum, del lapis» (cf. Jung, «El árbol filosófico» [OC 13], § 409).

27. El avgaqo.j dai,mwn es en Grecia un demon de la fertilidad con forma de serpiente, emparentado con el genio heroico. En Egipto es igualmente un demon en forma de serpiente, dispensador de la fuerza vital y de salud. En el papiro mágico de Berlín es el avgaqo.j gewrgo,j, que hace fecunda la tierra [PMG, 54]. En gemas gnósticas está asociado a Henoc. Henoc fue ya en los primeros tiempos puesto en parangón con Hermes. Los sabianos, que transmitieron a la Edad Media el Agathodemon como un pneu/ma pa,redron de las operaciones mágicas, lo identificaron con Hermes y Orfeo (Chwolsohn, II, p. 624). Olimpiodoro (Berthelot [2], II, IV, 18, pp. 87/80) le menciona como «ángel misterioso» (mustikw,teron a;ggelon), como uroboros o «cielo», con lo que se convierte en sinónimo del posterior Mercurius.

28. Compárese con esto la doctrina hindú del Hiranya-garbha, del «embrión de oro», y del Purusa. Sobre esto, mi exposición en «Acerca de la psicología de la meditación oriental» [OC 11,14].

29. Cf. la materia de la generación del pájaro (u[lhj th/j ovrniqogoni,aj) en Zósimo (Berthelot, l.c., III, XLIV, 1, p. 219).

30. Holmyard, p. 37 [Y te será debido por mi parte que yo haga salir hacia ti los espíritus de tus hermanos <los planetas>, oh Sol, y que yo haga de ellos para ti una corona tal que no se haya visto nunca nada semejante; y hacer que tú y ellos estéis en mí, y haré tu reino vigoroso].

31. Véase Psicología y alquimia, figuras 203-205.

32. AC (1) [p. 32]. Más material en Goodenough, 1946. Senior ([2], p. 41) llama a la terra alba foliata la corona victoriae. En los Carmina Heliodori (en el Carmen Archelai, verso 252), el alma que retorna al cuerpo trae consigo un nikhtiko.n ste,mma, una corona de victoria. En la Cábala, a la sefirá más alta (¡como a la más baja!) se la llama kéter, la corona. En la alegoría cristiana la corona significa la humanitas Christi (Rábano Mauro, [Migne, PL CXII, col. 909]). En los Acta Joannis, § 109 (Hennecke, p. 190) se llama a Cristo dia,dhma.

33. CC1, p. 196.

34. AD, p. 390, la mayor parte de las veces citado como «Rhasis». Véase también la Turba (Ruska, 1931, p. 161); y además Efrén Sirio ([1], I, col. 136): «Tu pequeño niño es un viejo, oh virgen, es el Anciano de los días que precedió a todos los tiempos».

35. Dorn (3), p. 420. La división de los elementos en dos superiores, «psíquicos», y en dos inferiores, «somáticos», se remonta a Aristóteles. (Cf. E. O. von Lippmann, I, p. 147).

36. Trevisano, p. 775.

37. Mare es sinónimo de prima materia.

38. TM, p. 111. Este tratado (Micreris = Mercurius) es sin duda antiguo y probablemente de procedencia árabe. Milvescindus recoge la misma sentencia (P. Bono2, pp. 662-663). En la Turba (ed. Ruska, p. 320) se llama Mirnefindus.

39. Este tratado de origen árabe está impreso en Manget, BQC2.

40. «... pues mientras aplica el pico al pecho, todo el cuello con el pico se dobla en forma circular... la sangre, fluyendo del pecho, devuelve la vida a los polluelos muertos» (TA2, p. 442 b).

41. «... como principio y fuente, de donde fluyen las restantes letras, y también el fin último».

42. Ibid., p. 408 b. Véanse también las palabras de la «esposa» en AC (1) [p. 75]: «Soy la mediadora de los elementos, reconcilio los contrarios: enfrío aquello que está caliente, y viceversa. Humedezco lo que está seco, y viceversa. Reblandezco lo que está duro, y viceversa» (cf. Senior [2], p. 34).

43. TA2, p. 408 a.

44. «... omnem rem... solida penetrabit» (TE, p. 454). La fórmula «Sólo el espíritu, en efecto, penetra todas las cosas, incluso los cuerpos solidísimos (TA2, p. 443) está muy posiblemente relacionada con [la fórmula paulina] «pues el espíritu lo escruta todo, incluso las profundidades de Dios»: 1 Cor 2, 10. El Mercurius de los alquimistas es también un spiritus veritatis, una sapientia Dei que penetra sin embargo hacia abajo en las profundidades de la materia, y cuya obtención es en consecuencia un donum Spiritus Sancti. Él es el espíritu que conoce el secreto de la materia y cuya posesión significa iluminación, en correspondencia con las palabras paulinas «nadie conoce las cosas de Dios sino el Espíritu de Dios» (1 Cor 2, 11).

45. TA2, p. 443. «No será espectacular la llegada del Reino de Dios»; «porque el Reino de Dios está dentro de vosotros» (evnto.j u`mw/n) (Lc 17, 20-21). Recientemente se ha traducido evnto.j u`mw/n por «entre vosotros», por lo tanto «en una asamblea visible y corporal de hombres», manifestándose en ello esa tendencia moderna de reemplazar la cohesión interna del hombre por una comunidad exterior, como si quien no tiene ninguna comunidad consigo mismo fuera capaz de una comunidad exterior. Con esa reprobable tendencia se trabaja para la masificación.

46. Jn 4, 24.

47. TA2, p. 443 a.

48. En Dorn (1), p. 291, se dice acerca de la «unión»: «El amor filosófico y la enemistad entre las partes de los seres inanimados es igual que entre las partes del hombre —alusión a la proyección—. Pero ni en aquéllos ni en éstos es posible la verdadera unión si no se elimina la corrupción de dichas partes antes de la conjunción; haz por eso la paz entre los enemigos, para que como amigos convengan en la unidad. En todos los cuerpos imperfectos que no han alcanzado la perfección última, amistad y enemistad son innatas —acertada formulación de la coexistencia de los opuestos en el estado inconsciente “imperfecto”—; eliminando ésta con el ingenio o la industria del hombre la otra retornará necesariamente mediante el arte a su perfección última, que declaramos está en la unión del hombre». Cf. sobre esto también Jung, «El espíritu Mercurius» [OC 13, § 259 ss.].

49. Por ejemplo Honorio de Autún ([7] [Migne, PL CLXXII, col. 936]): «Se cuenta también que el pelícano ama tanto a sus polluelos que los mata con sus garras. Pero al tercer día se desgarra a sí mismo de dolor, y la sangre, goteando de su costado sobre los polluelos, los despierta de la muerte. El pelícano significa el Señor, que amó tanto al mundo como para darle su Hijo unigénito, que al tercer día elevó vencedor de la muerte y exaltó sobre todo nombre». Pelícano se llama también a la retorta, cuyo tubo de salida desemboca de nuevo en el vientre del vaso.

50. [La traducción de la Epístola está tomada de la Biblia de Jerusalén (Desclée de Brouwer, Bruxelles, 1967, pp. 1564-1565), pero las cursivas son de Jung (N. T.)]. Cf. sobre esto la observación acerca de 2 Cor 3, 6 («pues la letra mata, mas el espíritu da vida») que se encuentra en Olimpiodoro (Berthelot [2], II, IV, 41, pp. 102/94): Quien conoce el oculto arte de la alquimia les dice: «¿Cómo entiendo ahora la transformación (metabolh,n)? ¿Cómo el agua y el fuego, mortales y contrarios entre sí, opuestos por naturaleza, se reúnen en el mismo [cuerpo] con armonía y amistad?».

51. TA2, p. 442.

52. «(Agua permanente) cuya fuerza es la sangre espiritual, esto es, tintura... Pues el cuerpo incorpora el espíritu mediante la tintura de la sangre, porque todo lo que tiene espíritu tiene también sangre» (Mylius, pp. 42-43). Procede de la Turba (Ruska, p. 129), o respectivamente del libro de al-Habib (Ruska, pp. 42-43). Ya entre los alquimistas griegos se consideró al oro «sangre roja de la plata» (Berthelot [2], II, IV, 38 y 44, pp. 100 y 105). Cf. también Filón, Quaestiones in Genesim II, § 142 (A. 59): «La sangre es la esencia del (espíritu) sensible y vital; se dice en otro lugar: la carne del espíritu es su sangre» (Leisegang, 1919, p. 97 nota y p. 94 nota).

53. «Hijo, debes tomar de la carne más grasa» (cita de Aristóteles en RF, p. 185). El lapis «crece a partir de la carne y de la sangre» (cita de Mohamet en RS, p. 308). «... coger el huevo en la carne» (L. Ventura, p. 274); «... elige carne tierna, y tendrás lo mejor» (ibid., p. 282). Caro et sanguis corresponden al internus et occultus ignis (Dorn [9], p. 599). Sobre la concepción patrística, véase Agustín (8), I, LX: «Cristo tomó figura en carne al atardecer» [en Migne, PL XXXIV, col. 616; no textualmente también en Opera, III/I, col. 692].

54. Cf. VA, p. 151: «Y entonces toma la retorta con la esposa y el esposo y ponlos en el horno, y haz[los] asar durante tres días, y entonces serán dos en una sola carne» (= Gén 2, 24; Mt 19, 5).

55. «... así como Cristo... es llamado en las Sagradas Escrituras la piedra angular desechada por los constructores, lo mismo le sucede a la Piedra de los Sabios» (Orthelius, p. 431).

56. PH, comparación novena, pp. 233 ss.

57. Véase «Acerca de la empiria del proceso de individuación» [OC 9/1,11].

58. Véase a este respecto la concepción de Albert Schweitzer sobre las ideas cristianas como «una escatología del judaísmo tardío» (1933, p. 635).

59. Véase el texto en Jung, Psicología y alquimia, § 454 [OC 12].

60. La que parece ser su primera edición, datada en 1610, apareció en Leipzig con el título Hermetis Trismegisti Tractatus vere aureus de Lapidis philosophico secreto. Cum Scholiis Dominici Gnostii M. D. Los escolios también están impresos en TA4. Ciertamente, el autor figura como anónimo.

61. Dorn (9), p. 578.

62. También en AC (1), al final de la parábola sexta, la figura de Adán a partir de los cuatro elementos se contrapone al Adán «de la pura esencia», el cual, como se desprende de la última frase, surge de la circulatio de los cuatro elementos.

63. Gratarolus, II, p. 265.

64. «... recibe las fuerzas de las cosas superiores e inferiores. Así tendrás la gloria del mundo entero» (TE, p. 363. Lo mismo en Ruska, 1926, p. 2) [p. 453].

65. Cf. AC (1), cap. 12, parábola séptima, pp. 71ss.

66. «Mercurius Trimegisto... llamado el huérfano de la piedra» (Dorn [9], p. 578). No sé a qué texto de Hermes se refiere aquí Dorn. El orphanus aparece por primera vez en P. Bono2: «... esta piedra huérfana carece de nombre propio» (p. 663). Asimismo en la edición de Ianus Lacinius de 1546, p. 54 r.

67. Du Cange (2), s.v. «orphanus», VI, p. 68.

68. Ed. Goldschmidt, I, versos 112-114. Heliodoro es un bizantino del siglo VIII (Goldschmidt, l.c., p. 2: «Theodosio anno 716-717 regnante»). Cassel, p. 248, señala a Arnold (quizás Arnald) como fuente del orphanus, citado en Lesser, p. 1161 [allí no está mencionado]. No he podido comprobar este dato.

69. En El libro de los misterios Mani hablaría del «hijo de la viuda» Jesús (Schaeder, p. 75, nota), Bousset ([1], p. 43) hace alusión al reinado de una viuda que precede al Anticristo (según un Apocalipsis de Daniel en griego y en armenio; ibid., p. 41). Entre los «niños de la viuda» se cuentan también los masones (Eckert). «Viuda» es en la Cábala una designación de Malkut (Knorr von Rosenroth, I, p. 1187).

70. Mylius, p. 173.

71. Gratarolus, p. 265.

72. Esta expresión se encuentra por primera vez en AC (2), p. 201. Mylius (p. 142) copia este pasaje. La mención de la vieille exténuée [vieja extenuada] en Pernety ([1], p. 311) se remonta a esa fuente. «Vieja centenaria», en Madathanus, p. 64.
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191. Hilario (3) I, 13. El pasaje reza textualmente: «... Igual que Dios hombre, inmortal muerto, eterno sepultado no pertenecen al orden de la inteligencia, sino que son excepciones de la potestad, así lo inverso no pertenece aI sentido sino al ejercicio de la virtud, que Dios llegue a ser a partir del hombre, lo inmortal a partir de lo muerto, lo eterno a partir de lo sepultado» [Migne, PL, col. 35].

192. Efrén (1), II, p. 802: «Hymni de ole et oliva, XXVII, v. 4».

193. Maier (4), p. 148.

194. Ibid., p. 13. Cf. TAr, p. 369.

195. Epifanio (2), LXVI, cap. 1; Hegemonio, LXII, pp. 90-91; Sócrates, I, 22; Teodoreto, I, 26 (Migne, PG LXXXIII, col. 378).

196. Esto podría ser una referencia al budismo. La doctrina maniquea de la transmigración de las almas procede posiblemente de la misma fuente. Escitiano habría hecho un viaje a la India. Según Suidas (ed. Adler, III, p. 318), Escitiano-Manes fue un Bracma,nhj (brahmán). Cf. también Cedrenus, I, 456 (Migne, PG CXXI, col. 498).

197. Cirilo de Jerusalén, VI, 22 (Migne, PG XXXIII, col. 575-576).

198. Epifanio (2), LXVI, 2.

199. Ruland, p. 271.

200. RF, p. 77.

201. MP, p. 321.

202. EF, p. 116.

203. En Pandora (p. 297) interpretado como «arsénico», o sea, lo masculino, lo activo, de a;rrhn o a;rshn.

204. P. de Silento, p. 1114.

205. Antonio Abad, Epistolae duae, en Roth-Scholtz, III, p. 703.

206. Pernety (1), p. 263.

207. Ibid., p. 203.

208. VA, pp. 147-148.

209. El nombre Cubricus en Mani no ha sido explicado hasta ahora de modo terminante. Cf. Schaeder, pp. 88-89, nota.

210. Christian Rosencreutz, original de 1616, ed. Maack, p. 61 [p. 68]. Jung, «El espíritu Mercurius» [OC 13, § 271 y 276].

211. Jung, Psicología y alquimia, § 484 (OC 12). Cf. también AC (1), cap. VI, p. 33: «... la sombra de la muerte, porque la tempestad me había engullido; entonces los Etíopes se arrodillarán ante mí y mis enemigos lamerán mi tierra». Cf. Orígenes (2), 27, 2 (Migne, PG XI, col. 514-515): «... así como aquel que come del dragón no es otro que el Etíope espiritual, cautivo de las trampas del dragón y transformado en serpiente». Epifanio (2), XXVI, 16, habla de «etíopes ennegrecidos por el pecado».

212. Passio SS. Perpetuae et Felicitatis, ed. van Beek, pp. 26 ss. Remito a la investigación de la Passio de Marie-Louise von Franz en Jung, Aion [OC 12]. [No recogida en esta edición de la Obra completa.]

213. Cf. Paracelso (12), pp. 390-391, Dorn (2), p. 380, y Jung, Psicología y alquimia, § 430 ss. [OC 12].

214. Cf. «padre ingénito, tierra ingénita y aire ingénito» en los maniqueos (Agustín [4], I, XVIII, col. 742), en Bardesanes y Marinus (Bousset [2], p. 97), así como Hermógenes: «Dios hizo el mundo a partir de una materia coeterna e increada» (Hipólito, VIII, 17, 1, p. 238).

215. Agustín (2), lib. V, cap. X, 20, p. 133.

216. Agustín (3), lib. XX, cap. XII, col. 525.

217. Walch, I, p. 753.

218. Agustín (5), cap. XLIV, col. 793-794.

219. Aquí hay que remitirse a Fausto, 2.a parte, a la escena de los ángeles en el momento de la muerte de Fausto. Mefistófeles dice: «Vosotros nos calificáis de espíritus réprobos / y sois vosotros los verdaderos maestros-brujos; / pues seducís al hombre y a la mujer. / ¡Qué maldita aventura! / ¿Es eso el elemento del amor?» (vv. 11780-11784).

220. Maier (4), pp. 82 ss.: «... la piedra... comienza a sudar debido a la estrechez de la prisión» (Ventura, p. 293).

221. Hegemonio, IX, p. 14: «... aquí el príncipe suda por su tribulación, y lluvias son su sudor». Christensen (p. 16) cita un texto de Bundahišn (3, 19) que cuenta cómo Ormuz forma a partir de su sudor el joven luminoso y cómo asimismo surgen del sudor de Ymir los primeros hombres (ibid., p. 35). Según la tradición árabe, Ormuz sudaba por su pensamiento dubitativo (del cual salió Ahriman), y del sudor nació Gayomart (pp. 85-86). Por el «sudor de las manos» de Osiris los dioses de las estaciones produjeron las cosechas (Budge, 1913, Introd., pp. LXVII s.). En Dorn (9), p. 584, se encuentra la siguiente noticia extraña sobre el lapis: «... en sus últimas operaciones... un líquido oscuro y rojo semejante a la sangre exuda de su materia y de su vaso gota a gota; de ahí extrajeron el presagio de que en tiempos venideros vendría un hombre purísimo a la Tierra que liberaría al mundo, y desprendería de sí gotas sanguíneas de color rosado o rojo por las que el mundo sería redimido de la caída».

222. «Y Marcos dijo: “ellos conciben en los baños”, que significa el calor lento y húmedo de los baños donde la piedra suda al inicio de su disolución» (CC1, p. 167). Este pasaje es un comentario a Senior (2), p. 79. CAC, p. 894, dice: «... se recibe al cuerpo perfectísimo y se lo pone en el fuego de los filósofos... entonces... ese cuerpo se humedece y emite cierto sudor sanguíneo (!) tras su putrefacción y mortificación. Lo llamo rocío celeste, y este rocío se llama también Mercurius de los filósofos o agua permanente». Cf.: a partir del sudor, el creador forma al primer hombre (Eliade, 1951, p. 320). Eliade menciona esto en relación con el baño de sudor.

223. Texto en Psicología y alquimia, § 469 [OC 12].

224. Figura paralela a Barbeló.

225. «... cuando ella aparece, a los hombres lo hace como una mujer bella, a las mujeres como un deseable adolescente de buen aspecto» (Hegemonio, IX, p. 14).

226. «La fuerza de los hombres es la fe verdadera» (Dorn [1], p. 298).

227. Ibid., p. 299.






II LAS PARADOJAS

1. LA SUBSTANCIA ARCANA Y EL PUNTO

[35] El enorme papel que desempeñan los opuestos y su unión hace comprensible por qué el lenguaje alquímico ama tanto la paradoja. Para alcanzar la unión la alquimia intenta no sólo contemplar sino también expresar conjuntamente los opuestos1. Las paradojas se acumulan significativamente alrededor de la substancia arcana intuida, de la cual se admite que en cuanto prima materia contiene desunidos los opuestos, y en cuanto lapis philosophorum los contiene unidos. Así, la piedra2 es calificada por una parte como vilis (vil, sin valor*), immaturus, volatilis (inmadura, volátil), y por otra como pretiosus, perfectus y fixus (costosa, perfecta y firme), o bien la materia es vilis et nobilis (vil y noble)3, o pretiosa et parvi momenti (costosa y de poca importancia). «Visible a todos los ojos, todo el mundo la contempla, la toca y la ama, y sin embargo nadie la conoce»4. «Esta piedra, por tanto, no es piedra»5, dice la Turba, «es barata y costosa, oscura, escondida y conocida por todos, de un nombre y de muchos nombres»6. La piedra es muriw,numoj (de diez mil nombres) como los dioses de los misterios, la substancia arcana es el Uno y a la vez el Todo (e]n to. pa/n). En el Tratado de Comario, donde el «filósofo Comario enseña a Cleopatra la filosofía», se lee: «Él mostró con la mano la mitad del Todo» (o[ti to. pa/n evsti mo,naj)7 Pelagios dice: «¿Qué decías de la materia múltiple? Una es la substancia de la naturaleza y una la naturaleza que vence al todo»8.

[36] Otras paradojas son: «Yo soy lo negro de lo blanco y lo rojo de lo blanco y lo amarillo de lo rojo»9; o: «El principio del arte es el cuervo, volando sin alas en la negrura de la noche y en la claridad del día»10. El lapis es «en lo manifiesto frío y húmedo y en lo oculto caliente y seco»11. Otra frase reza así: «Pero en el plomo está la vida muerta»12; o bien: «Quema en el agua y lava en el fuego»13. Las Allegoriae sapientum hablan de dos figuras, «una es blanca y carece de sombra, la otra roja y carece de rojez»14. Una cita de Sócrates dice asimismo: «Buscad el frío de la Luna y encontraréis el calor del Sol»15. De la obra se escribe: «Corre sin carrera, se mueve sin movimiento»16. «Haz mercurio por medio del mercurio»17. El árbol filosófico tiene (con certeza a partir del árbol de las sefirot) sus raíces en el aire18. En Bodas Químicas se muestra hasta qué punto se encuentran las paradojas y la ambivalencia: sobre el portal principal del castillo hay escritas dos palabras: congratulor («te felicito») y condoleo («te compadezco»)19.

[37] En mi artículo «El espíritu Mercurius»20 he expuesto las propiedades paradójicas de Mercurius. Dado que «Mercurius» es la designación más importante de la substancia arcana, debe mencionarse en este contexto como lo paradójico par excellence. Cuanto se dice de él vale también naturalmente para el lapis, mero sinónimo de la substancia arcana, la de diez mil nombres; como decía el Tractatus aureus de lapide, «nuestra materia tiene tantos nombres como cosas hay en el mundo»21. Sinónimos de la substancia arcana son también monás y ui`o.j avnqrw,pou (hijo del hombre), de los cuales se cuenta en Hipólito:


(Monoimo) concibe al hombre tal como aquél (Homero) concibe al Océano. Dice Homero: «El Océano, origen de dioses y de hombres»22. En una especie de paráfrasis, dice que Hombre es el universo, el principio de todas las cosas (tw/n o[lwn). El Hombre es origen, incorruptible, eterno, mientras el Hijo del mencionado Hombre tiene origen y es pasible (paqhto,n), llegando a ser sin tiempo, sin voluntad (avboulh,twj), sin predeterminación (avproori,stwj)23. «Este hombre sin composición, indivisible, es una sola unidad compuesta, divisible; sumamente amistosa y pacífica, tremendamente hostil y discorde consigo misma (pa,nta pro.j e`auth.n pole,mioj), desemejante y semejante, al modo de una armonía musical que contiene en sí misma todo... todo lo manifiesta y todo lo produce. Ella es madre, ella es padre, nombres ambos inmortales». El símbolo del hombre completo (telei,ou avnqrw,pou) es, dice Monoimo, la iota, el punto sobre la i24. Este punto es «el trazo único, sin composición, simple, unidad purísima, que no recibe composición de parte alguna, pero que es compuesta, polimorfa, disgregada, dividida en muchas partes. Aquella entidad única e indivisa es el trazo único de la iota, polifacético (polupro,swpoj), de mil ojos y mil nombres, que es la imagen de aquel Hombre perfecto e invisible... El hijo del hombre es una iota, un trazo (kerai,a) que fluye de lo alto, plena y portadora de plenitud para todos, poseedora de lo que también el Hombre posee, el Padre del Hijo del Hombre25.



[38] Parece que con su lapis o su prima materia los alquimistas imaginaron algo parecido. En todo caso hacen afirmaciones similares que ponen al lado de las paradojas de Monoimo. Así, de Mercurius se dice: «Pues este espíritu es engendrado a partir de cosas marinas26, y él mismo se llama húmedo, seco, ígneo»27, en estrecha concordancia con la invocación a Hermes en los Papiros mágicos titulada Sth,lh avpo,krufoj (inscripción secreta), donde se califica a Hermes de u`gropurinoyucro.n pneu/ma (espíritu húmedo-ígneo-frío)28.

[39] También el misterio del trazo más pequeño, en este caso el punto, es propio de la alquimia. El punto simboliza un centro de la naturaleza, misterioso y creador. Así advierte el Novum lumen29 a sus lectores:


Tú, querido lector, tendrás presente ante todo el punto de la naturaleza... y eso te basta; pero guárdate de buscar ese punto en los metales vulgares (metallis vulgi), donde no está. Pues estos metales, y en particular el oro común, están muertos. Pero los nuestros están vivos, poseen espíritu, y son ellos sobre todo los que deben tomarse. Sábete pues que el fuego es la vida del metal.



El punto coincide con la prima materia de los metales, que representa un «agua grasa» (aqua pinguis), producto de lo húmedo y lo caliente.

[40] John Dee (1527-1607) especula de la siguiente manera: «Nunca será absurdo representar el misterio de los cuatro elementos... reflejándolos en cuatro líneas rectas que corren en cuatro direcciones distintas a partir de un punto central común, único e indivisible». La cuaternidad consiste, según su opinión, en cuatro líneas rectas que se encuentran en ángulo recto. «Gracias a la virtud del punto, y por lo tanto de la Mónada, todas las cosas pueden emerger y manifestarse en un principio»30. El centro de la naturaleza es el «punto surgido de Dios»31, el «punto del Sol» en el huevo32. De él se dice en un comentario de la Turba que es «el germen del huevo en la yema»33. De este «puntito» la sapientia Dei con su palabra creadora ha hecho la «enorme máquina» del universo, como Dorn dice en su Physica genesis34. El punto es, como observa el Consilium coniugii, el «polluelo» (pullus)35. Mylius añade que éste es el avis Hermetis36, es decir, el spiritus Mercurii, que tiene en común con el nou/j del gnosticismo la forma de serpiente. Este mismo autor coloca al alma en el «punto medio del corazón» (punctum cordis medium), junto al spiritus, comparable al ángel «infundido» (infunditur) en el mismo momento que el alma en ese punto (a saber, en el seno materno)37. Según Paracelso, el anima iliastri habita en el fuego, en el corazón. Es impassibilis, mientras que el anima cagastris es al contrario passibilis y se encuentra en el agua del pericardio38. Así como la tierra corresponde al triángulo y el agua a la línea, el fuego corresponde al punto39. Demócrito pone de relieve que el fuego consta de «pequeños glóbulos ígneos»40. Forma redonda que también tiene la luz, de ahí el punctum Solis. Este punto es, por una parte, el centro del mundo, «el punto-sal central del gran tejido del mundo entero», como lo llama Khunrath («sal» = sapientia). Pero «no sólo y únicamente el vínculo, sino también el destructor de todas las cosas destructibles». Por eso, este «Huevo del mundo» es el «antiquísimo Saturno; el... plomo secretísimo de los sabios», pero por otra parte es también el «Hombre Filosófico, de sexo ambiguo, de los filósofos», el «Andrógino universal de los sabios», el «Rebis», etc.41. La forma más perfecta es la redonda, y descansa sobre el punto. El Sol es redondo, igual que el fuego (esto es, los globuli ignei de Demócrito que lo componen). Dios creó la esfera de la luz a Su alrededor. «Dios es la figura intelectual <es decir, el círculo>, cuyo centro está en todas partes y la circunferencia en ninguna»42. El punto simboliza la luz y el fuego, también la divinidad, en la medida en que la luz es una «imagen de Dios» o «una ilustración de la divinidad». Esa luz redonda, cuya figura es el punto, es también el «cuerpo luminoso o brillante» que se asienta en el corazón del hombre. La «luz de la naturaleza» es el humidum radicale, que actúa como «bálsamo» desde el corazón, igual que el Sol en el macrocosmos y —en definitiva— que Dios en el mundus supracoelestis. De este modo describe Steebus este deu,teroj qeo,j (segundo Dios) en el hombre43. Según este mismo autor también el oro procede del rocío que cae en la tierra, o balsamus supracoelestis. Con ello se refiere sin duda a las anteriores exposiciones de Michael Maier en Circulus quadratus (1616), donde el Sol engendra el oro en la tierra. Por eso al oro, como expone Maier, le corresponde una «simplicidad» próxima a la del círculo, símbolo de eternidad, y a la del punto indivisible44. El oro tiene una «forma circular»45. «Es la línea que vuelve sobre sí misma, como la serpiente que con la cabeza se atrapa su propia cola, y en la cual puede reconocerse con razón... al pintor y conformador supremo y eterno, a Dios»46. El oro es un «círculo cortado dos veces», esto es, dividido en cuatro ángulos rectos, por lo tanto una cuaternidad, división que la naturaleza ha realizado para «hacer que lo opuesto se ligue con lo opuesto»47. Podría comparársele con la urbs sancta (Ap 21, 10 ss.: civitas sancta Jerusalem48. Es «un castillo de oro rodeado de un triple muro»49, una «imagen visible de la eternidad»50. «El oro es ciertamente mudo en lo que se refiere al sonido y a la voz, pero no por eso la pregona menos en virtud de su esencia dando por doquier testimonio de Dios». Y así como Dios es «uno en esencia», así el oro es «una substancia homogénea»51. En Dorn, la unidad de Dios52 en cuanto unarius es el «centro de lo ternario», que corresponde al círculo en torno al punto central53. El punto como centro de la cuaternidad de los elementos es donde Mercurius es «digerido y llevado a la perfección»54.

2. LA SCINTILLA


[41] El punto es idéntico a la spinqh,r55, a la scintilla, a la «centella del alma» del Maestro Eckhart56. La encontramos ya en la doctrina de Satornilo57. También Heráclito «el físico» concebiría al alma como «centella de esencia de estrellas»58. Hipólito menciona que, en la doctrina de los setianos, la tiniebla, de manera inteligente, «se esfuerza por poseer al resplandor, para someter a la centella»59, y esta «minúscula centella» está mezclada abajo con las aguas tenebrosas60 de un modo sutil61. De manera parecida enseña Simón Mago que en las semillas y en la leche se encuentra una pequeñísima centella que alcanza el desarrollo de una fuerza62 infinita e inmutable63.

[42] También la alquimia sostiene la doctrina de la scintilla. En primer lugar es el centro ígneo de la Tierra, donde los cuatro elementos «proyectan sus semillas en un incesante movimiento». «Todas las cosas, en efecto, tienen su origen en esta fuente, y no nace absolutamente nada en el mundo que no provenga de esta fuente». En el centro habita el archaeus, «el servidor de la naturaleza», al que Paracelso designa también como Vulcano, que identifica con Adech, el «gran hombre»64. El archaeus en cuanto centro creador de la tierra es hermafrodita, igual que el protoanthropos, según se desprende del Epílogo al tratado Novum lumen chemicum: «Cuando uno es iluminado con la luz de la naturaleza se disipa la niebla de sus ojos y puede contemplar sin dificultad el punto de nuestro imán, que corresponde al doble centro de rayos del Sol y de la Tierra». Esta frase enigmática se aclara mediante un ejemplo: si se pone a un niño de doce años junto a una niña de la misma edad (vestidos de la misma manera), no puede distinguírselos. Pero desnudándolos65 se hace patente la diferencia66. De ello se desprende que el centro consiste en una conjunción de lo masculino y lo femenino. Lo mismo confirma el escrito de Abraham Eleazar67: aquí se lamenta la substancia arcana en su estado de nigredo:


Pasaré a través de Cham68 el Egipcio... Noé tendrá que lavarme... en la mar más profunda, a fin de que mi negrura se vaya... sujeta a esta negra cruz debo ser lavada y blanqueada con vinagre por la miseria, para que... mi corazón brille como un carbúnculo, y el antiguo Adán salga de mí de nuevo. ¡Oh Adam Cadmon, qué bello eres!... Negro como Cédar soy yo por ahora; ¡ah, cuánto tiempo! oh, ven ya, mi mesech69, y desnúdame para que aparezca mi belleza interior... Sulamita afligida por dentro y por fuera, los guardianes de la gran ciudad te encontrarán, te golpearán hiriéndote, te quitarán tus vestidos... y te cogerán el velo. ¿Quién me conducirá fuera de Edom, de tus robustas murallas?... Yo seré de nuevo bienaventurado si vuelvo a librarme de mi veneno, traído por la maldición, y si viene mi semilla interna y mi primer nacimiento. Pues el padre es el Sol y la madre la Luna70.



[43] En este texto vemos que lo «oculto», el centro invisible, es Adam Cadmon, el hombre primigenio de la gnosis judía. Se lamenta71 en las carceres de las tinieblas y viene personificado por la negra Sulamita del Cantar de los cantares. Proviene de la coniunctio Solis et Lunae.

[44] Las scintillae aparecen a menudo como «doradas y plateadas», y en gran número sobre la tierra72. Se denominan entonces como «ojos de peces»73. En su capítulo sobre el conocimiento, Dorn da del concepto de scintillae una acepción moral: «Que cada cual medite lo dicho antes cuidadosamente en su intimidad y dé vueltas y vueltas a lo saboreado con un espíritu recto: de este modo verá poco a poco cómo de día en día más y más centellas (scintillae) lucen ante sus ojos del espíritu y aumentan hasta una luz tal...»74. Esta luz es la lumen naturae. Dorn dice así en su Philosophia meditativa:


¿Qué clase de locura os ciega? Pues es en vosotros y no fuera de vosotros donde está todo lo que buscáis fuera de vosotros y no en vosotros. Suele ser una mala costumbre del vulgo despreciar lo propio y desear siempre sólo lo ajeno... Pues en nosotros luce oscuramente (obscure) una vida que es, por así decir, una luz para los hombres en las tinieblas75 que no ha de buscarse saliendo de nosotros sino en nosotros76 aunque no procede de nosotros sino de Aquél que se digna hacer también en nosotros su morada... Él ha plantado esa luz en nosotros para que veamos la luz con la luz de Aquél que habita en una luz inaccesible. Con ello somos también distinguidos sobre todas las criaturas. Al darnos una centella de su luz nos ha hecho verdaderamente semejantes a él. Por ello, la verdad no debe buscarse en nosotros sino en la imagen de Dios (in imagine Dei77) que está en nosotros78.



Según la opinión de Dorn hay en el hombre un «sol invisible» que identifica con el archaeus79. Este «sol» y el «sol en la Tierra» son idénticos (en concordancia con el anteriormente citado Novum lumen). Ahora bien, este Sol invisible prende un fuego elemental que consume la substancia del hombre («Y así el cuerpo es reducido a su materia prima»)80. Se le compara también con la «sal» o el «bálsamo natural» que «lleva en sí la corrupción y la protección contra la corrupción». Este aspecto paradójico corresponde manifiestamente a la curiosa frase «El hombre es ciertamente la yesca donde prenden las centellas de un fuego de esta naturaleza, arrancadas del pedernal, esto es, Mercurius, y el acero81 <esto es>, el Cielo, mostrando así sus fuerzas»82. Mercurius como pedernal está tomado aquí claramente en su forma femenina, ctónica, mientras que como caelum representa su forma masculina espiritual y quintaesenciada. Ese choque (nupcial) de ambos enciende la centella, el archaeus, que es un corruptor corporis, igual que el chemista es un corruptor minerarum. Este aspecto negativo de la scintilla es extraño, pero corresponde a la visión del mundo de la alquimia, poco optimista, y de carácter médico y científico natural83. La alquimia considera que el lado oscuro del mundo y de la vida no ha sido superado, y hace de él su ámbito de trabajo específico. Para ella el punto ígneo, ese centro divino en el hombre, es también algo peligroso, un veneno fortísimo que precisa una elaboración sumamente cuidadosa para que se transforme en un remedio curativo. El proceso de individuación tiene sus peligros específicos. Dorn formuló la perspectiva del alquimista en esta hermosa frase: «... pues nada hay en la naturaleza que no contenga tanto mal como bien»84.

[45] En Heinrich Khunrath85 la scintilla es lo mismo que el elixir: «Así el elixir... es llamado justa y apropiadamente / esplendor fulgurante, o scintilla perfecta del Único Poderoso y Fuerte... Es la verdadera Agua permanente y siempre viva»86. La humiditas radicalis está «animada... por una centella universal del alma del mundo; porque también el Espíritu del Señor ha llenado todo el círculo del mundo»87. También habla de una multiplicidad de scintillae: «Y están... las ardientes scintillae del Espíritu del Mundo, es decir, de la luz de la naturaleza / por orden de Dios / dispersadas o esparcidas en y por el movimiento del gran mundo / en todos los frutos de los elementos, por todas partes»88. La Scintilla está en conexión con la doctrina del Ánthropos: «Es el Filius Mundi Maioris... lleno / animado e impregnado... con una... centella de la Ruah Elohim, del Espíritu / de la exhalación / del viento o soplo del Dios trino / esto es / del... cuerpo / espíritu y alma del mundo / o... del azufre y sal, mercurio y centella universal de la luz de la naturaleza»89. Las «centellas del alma del mundo» estaban ya en el caos, en la prima materia al inicio del mundo90. Khunrath se eleva a las alturas gnósticas cuando afirma: «Y nuestro Mercurius Catholicus (por la fuerza de su centella universal de la luz de la naturaleza) es sin duda alguna Proteo, el dios del mar de los antiquísimos sabios paganos / quien tenía la llave del mar / y... poder sobre todo: Oceani et Tethyos filius»91. Varios siglos separan a Monoimo de Khunrath. La doctrina del primero fue totalmente desconocida en la Edad Media92, y sin embargo el segundo llegó a su vez a ideas muy parecidas, por lo que apenas puede responsabilizarse a la tradición.

3. EL ENIGMA DE BOLONIA93


[46] El culmen de la paradoja es un monumentum antiguo, un epitafio supuestamente encontrado en Bolonia, la Inscripción de Aelia Laelia Crispis, de la que se apropiaron los alquimistas, como se desprende de las palabras de Michael Maier: «... establecida por un artífice antiguo para honrar a Dios y recomendar el arte química»94. Quiero en primer lugar transcribir este texto tan singular. La inscripción reza así:








	
D. M.
Aelia, Laelia, Crispis, nec vir, nec mulier, nec androgyna, nec puella, nec iuvenis, nec anus, nec casta, nec meretrix, nec pudica, sed omnia.


	
D. M.
Aelia Laelia Crispis, ni varón, ni mujer, ni andrógino, ni niña, ni niño, ni vieja, ni casta, ni prostituta, ni púdica, sino todo ello.





	
Sublata neque fame, nec ferro, nec veneno, sed omnibus — Nec coelo, nec aquis, nec terris, sed ubique iacet.


	
Arrebatada no por el hambre, ni el hierro, ni el veneno, sino por todo. — No yace en el cielo, ni en el agua, ni en la tierra, sino por doquier.





	
Lucius Agatho Priscius, nec maritus, nec amator, nec necessarius, neque moerens, neque gaudens, neque flens, hanc neque molem, nec pyramidem, nec sepulchrum, sed omnia.


	
Lucius Agatho Priscius, ni marido, ni amante, ni pariente, ni afligido, ni alegre, ni lloroso, (no ha construido) ni un túmulo, ni una pirámide, ni un sepulcro, sino todo.





	
Scit et nescit, (quid) cui posuerit.


	
Sabe y no sabe (qué) ni a quién enterró.





	
(Hoc est sepulchrum, intus cadaver non habens.


	
(Éste es el sepulcro donde no está el cadáver.





	
Hoc est cadaver, sepulchrum extra non habens.


	
Éste es el cadáver al que no envuelve un sepulcro.





	
Sed cadaver idem est et sepulchrum sibi.)


	
Pues cadáver y sepulcro son la misma cosa.)







[47] Anticipándome, diré inmediatamente que este epitafio es un completo sinsentido, una broma95, sin embargo respondió muy brillantemente a su función como ratonera de todas las proyecciones imaginables que andaban demasiado sueltas en el espíritu de aquellos siglos. Dio pie a una cause célèbre, a un verdadero affaire psicológico que se alargó durante casi dos siglos y provocó infinidad de comentarios, con el deshonroso final de acabar como una de las falsae del Corpus Inscriptionum Latinarum, cayendo así en el olvido. Desentierro de nuevo esta curiosidad en el siglo XX porque constituye el máximo paradigma de aquella mentalidad que en el Medioevo llevó a escribir cientos de tratados sobre un objeto inexistente y absolutamente incognoscible. Pero lo interesante no es ese fútil señuelo, sino la proyección que provocó. Puso de manifiesto una extraordinaria predisposición a dejar escapar fantasías y especulaciones, un estado psíquico que hoy sólo se encuentra en un nivel cultural similar como fenómeno aislado y por así decir patológico. En tales casos se ve que lo inconsciente está quasi bajo presión o cargado con contenidos fuertemente acentuados. En ciertos casos se hace difícil el diagnóstico diferencial entre locura y creatividad, confundiéndose constantemente la una con la otra.

[48] Tales fenómenos históricos, como ocurre con los individuales, no pueden explicarse únicamente a partir de la causalidad, también deben examinarse desde la perspectiva de lo ulterior. Todo lo psíquico está preñado de futuro. Los siglos XVI y XVII suponen un tiempo de tránsito desde un mundo fundado metafísicamente a una era de principios inmanentes de explicación, cuando ya no se dice omne animal a Deo, sino omne vivum ex ovo. Lo que se preparaba en lo inconsciente de aquella época se realizó en el poderoso desarrollo de las ciencias naturales, cuya hermana menor es la psicología empírica. Todo aquello que una pretensión ingenuo-inconsciente tenía por un saber de las cosas divinas y del Más Allá, que el hombre nunca puede sin embargo conocer con seguridad, y todo lo que parecía irrecuperablemente perdido con el ocaso del mundo medieval, todo eso reaparecerá con el conocimiento del alma. Ese presentimiento de futuros descubrimientos en el ámbito anímico se anunció en los fantasmas y especulaciones de aquellos filósofos presentados hasta ahora como aquejados de estéril verborrea.

[49] Por absurdo e insípido que pueda parecernos nuestro epitafio, adquiere un significado si lo enfocamos como una cuestión planteada nada menos que durante dos siglos: ¿Qué es eso que no comprendemos en absoluto y que sólo puede expresarse mediante paradojas insondables?

[50] Evidentemente, no quiero cargarle con la responsabilidad de esta cuestión al desconocido burlón que creó esta practical joke. La cuestión existía ya mucho antes en la alquimia. También es probable que nunca llegara a soñar que su broma se convertiría en una cause célèbre, o que con ella dirigiría la reflexión de sus próximos y lejanos contemporáneos hacia la naturaleza del fundamento originario de lo anímico y que en un futuro sustituiría a la certeza de la verdad revelada. Fue una causa instrumentalis, y sus víctimas, tan ingenuamente inocentes como él, dieron sus primeros pasos involuntarios como psicólogos.

[51] Parece que la primera noticia de la Inscripción de Aelia apareció en el tratado de un tal Marius L. Michael Angelus en Venecia en el año 1548, y ya en 168396 Caesar Malvasius97 reunió al menos cuarenta y cinco98 intentos de interpretación. En la literatura alquímica se ha conservado el tratado del médico Nicolas Barnaud de Crest (Dauphiné), que vivió en la segunda mitad del siglo XVI. Él interpretó la inscripción al modo alquímico, y en concreto, según parece, en 159799. Por lo que respecta a la interpretación alquímica, me atengo en primer lugar al erudito Michael Maier y a las explicaciones de Barnaud.

[52] La interpretación viene a decir lo siguiente: Aelia y Laelia representan dos personas unidas en un sujeto llamado Crispis. Barnaud llama a Aelia solaris, por lo tanto la deriva probablemente de ave,lioj = Sol. Laelia lo interpreta él como lunaris. Crispis (crispus = cabello crespo o rizado) viene, piensa Maier, de los cabellos rizados que serían transformados en un «polvo finísimo»100. Con ello Maier se refería claramente a la tintura, a la substancia arcana. Barnaud por el contrario decía que la materia nostra es obvoluta, intricata. Ocupado en asunto parecido, Fausto dice: «Yo estaba ante la puerta, vosotros debíais ser la llave; aunque vuestra barba es rizada, no quitáis sin embargo el cerrojo...». Esas dos personas no son, como dice Maier, ni hombre ni mujer, sino que lo eran; de igual modo el sujeto era al inicio hermafrodita, pero ya no lo es, porque la substancia arcana se compone de sponsus y sponsa, y por ello es quasi andrógino, pero en cuanto tercero es algo nuevo y singular. Tampoco es una niña o virgo, pues estaría intacta. En el opus a la virgo se la llama mater, aunque haya permanecido virgen. El sujeto tampoco es ya un niño, pues la coniunctio realizada lo contradice, tampoco una vieja101, porque todavía está pleno de fuerza, ninguna prostituta102, ya que no se la consigue por dinero, y finalmente no es casta, debido a que la virgo ha copulado ciertamente con un hombre.

[53] El sujeto sería así, pues, hombre y mujer porque habrían realizado el acto conyugal, un hermafrodita porque dos cuerpos están ligados en uno. Sería una niña porque aún no es vieja, y un joven porque está en plena posesión de la fuerza. Sería una vieja porque perdura siempre (es incorruptible). Sería una prostituta porque Beya103 se ha prostituido con Gabritius antes de casarse. Sería casta porque la absolvería el posterior matrimonio104. El «sino todo» explica propiamente el enigma: todas estas designaciones se refieren a las propiedades de una cosa, y se pensaron como existentes, pero carecen de ser en sí y para sí. Lo mismo vale para lo siguiente: «arrebatada no por el hambre» etc. La substancia (en cuanto uroboros) se devora a sí misma, por lo tanto no sufre hambre ninguna; no muere por la espada, «se mata a sí misma con su propio dardo», como el escorpión, otro sinónimo de la substancia arcana105. El veneno no la mata, pues es, como dice Barnaud, «un buen veneno», un remedio con el cual se revive a sí misma (revivificat se ipsam)106. Pero también le dan muerte tres cosas, a saber, el hambre que tiene de sí misma (uroboros), la espada de Mercurius107 y su propio veneno de serpiente o de escorpión. El «sino todo» añadido señala de nuevo a la única substancia arcana, de la que Barnaud dice: «... ella es todo, lleva en sí todo lo que necesita para su perfección, todo se puede predicar de ella, y ella a su vez predica de todo»108. «Uno es en efecto todo, como dice el grandísimo alquimista109, a causa del uno es el todo, y si el todo no tuviera todo no sería nada».

[54] Que el arcanum no se halla ni en el cielo ni en el agua, etc., lo explica Maier aludiendo al clásico «se le encuentra por doquier», según se dice del lapis. Se encontraría en todos los elementos, no sólo en uno. Barnaud es aquí algo más sutil cuando equipara el caelum con el anima, la terra con el corpus y el aqua con el spiritus110, llegando así a la idea de la totalidad del ser vivo: «nuestra materia», dice, «está a la vez en el cielo, la tierra y el agua, como todo en el todo y todo en cada parte, hasta tal punto que esas partes, por lo demás separables, nunca podrán separarse una vez convertidas en una sola cosa: de ello parece depender toda la Ley y la Profecía química»111.

[55] El nombre de quien erigió la tumba, Lucius Agatho Priscius, se explica así: Lucius como «luminoso», «dotado de un natural muy luminoso»112; Agatho, «de buena naturaleza», «probo»; Priscius como «anciano» o «senior» o «contado entre los antiguos y probos filósofos». Maier cree que estos nombres «significan los requisitos indispensables para llevar a término el arte».

[56] «Ni marido, ni amante...» quiere decir que Aelia le ha atraído hacia sí «como el imán al hierro», convirtiéndose en su «naturaleza nebulosa y negra». En la unión él vino a ser su esposo, necesario113 para la obra. Pero acerca de en qué medida no es el esposo, etc., nada nos cuenta Maier. Barnaud dice: «... Éstas son las principales causas, a saber, el matrimonio, el amor y los lazos de sangre, que mueven a uno a dedicar a un muerto una columna... en el templo de la memoria, y ninguna de éstas entra aquí en consideración»; más bien tenía Lucius Agatho otro propósito: quería ciertamente «hacer entrar en escena el arte que lo enseña todo, entre todos el más preciado y envuelto en enigma», a fin de que los investigadores se dediquen «al arte y a la verdadera ciencia, que supera a todas en dignidad». El autor exceptúa «aquel santísimo conocimiento (agnitionem) de Dios y de Cristo, sobre el que reposa nuestra salvación»114, con esa restricción que encontramos a menudo en los textos.

[57] Igual que Maier deja de lado la negación en «ni marido», etc., también lo hace en «no afligido», etc. «De hecho», dice, «eso también puede decirse de Lucius de forma positiva y no negativa». Por el contrario, Barnaud observa que aquí se muestra la imagen de un «filósofo delicado, rotundo e intrépido»115.

[58] «Ni un túmulo», etc., de nuevo lo explica Maier de manera positiva diciendo que Aelia misma es la moles que existe como «cosa firme e inmóvil». Con eso señala a la incorruptibilitas que se quiere alcanzar mediante el opus. La pyramis significa una llama para el recuerdo eterno, Aelia misma. Así también fue enterrada, dado que Lucius «todo lo que debe [hacer], lo realiza en su nombre». En cierta medida, él la sustituye, como el filias philosophorum substituye a la prima materia maternal, primitivamente la única materia arcana efectiva. Barnaud explica que Lucius es ciertamente un monumento, pero que de ningún modo cumple con el fin señalado (en cuanto símbolo). El «sino todo» que viene a continuación lo relaciona con la Tabla de esmeralda en el sentido anteriormente indicado, pues el epitafio hace alusión principalmente a la medicina summa et catholica.

[59] Por «sabe y no sabe», etc., Maier entiende que Lucius lo sabe al principio, pero no después, por haber sido injustamente olvidado. No me resulta claro qué puede querer decir esto. Barnaud entiende el monumento como una alegoría del lapis, de lo que Lucius habría sido consciente. Explica el quid como quantum, pues probablemente Lucius no pesó la piedra. Naturalmente tampoco sabe para qué futuro descubridor hizo la Inscripción. Su explicación del quid es claramente insuficiente. Sería más acertado pensar que el lapis es un ser fabuloso de dimensiones cósmicas que supera la comprensión humana. El respeto al prestigio del alquimista que fue le impidió posiblemente llegar a este pensamiento, tan a la mano, pues no podía aceptar que el artifex mismo no supiera qué producía con su arte. Si hubiera sido un psicólogo moderno habría llegado con poco esfuerzo a ver que el totum del hombre, el sí-mismo, sobrepasa per definitionem116 el alcance del conocimiento.

[60] «Esto es un sepulcro», etc. Aquí nos topamos (excepto la indicación del nombre) con la primera afirmación positiva de la inscripción. Maier opina que esto nada tiene que ver con la tumba que no es una tumba, sino con lo que Aelia misma significa: «Pues ella misma es el continente que convierte el contenido en sí misma, y así es un sepulcro o continente que no contiene cadáver o contenido; como se dice de la mujer de Lot que ella misma fue sepulcro sin cadáver y cadáver sin sepulcro»117. Alude claramente a la segunda versión de la Visio Arislei, donde se dice que Beya «estrechó a Gabricus con un amor tan grande que lo concibió entero en su naturaleza y lo dividió en partes indivisibles»118. Ripley dice que en la muerte del rey todos sus miembros se dividen en «átomos»119. Por lo tanto se trata del tema del desmembramiento, tan frecuente en la alquimia120. Estos átomos son a la vez o se convierten en «centellas blancas», que aparecen en la «tierra fétida»121
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