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Prologo

El primer tablero del diptico que forma este reducido volumen presenta un grupo de mitos, ritos
y simbolos particulares de los oficios de minero, metalirgico y forjador, tal como pueden aparecer ante
un historiador de las religiones. Apresurémonos a decir que los trabajos y conclusiones de los
historiadores de las técnicas y las ciencias nos han sido de preciosa utilidad, si bien nuestra intencién
era otra. Hemos procurado comprender el comportamiento del hombre de las sociedades arcaicas con
respecto a la Materia, de seguir las aventuras espirituales en las que se vio comprometido cuando
descubri6 su poder de cambiar el modo de ser de las sustancias. Acaso debiérase haber estudiado la
experiencia demiurgica del alfarero primitivo, puesto que fue el primero en modificar el estado de la
Materia. Pero el recuerdo mitoldgico de esta experiencia demidrgica no ha dejado apenas vestigio
alguno. Por consiguiente, hemos tomado como punto de partida el estudio de las relaciones del hombre
arcaico con las sustancias minerales y, de modo particular, su comportamiento ritual de metaldrgico del
hierro y de forjador.

Debe quedar bien sentado, sin embargo, que no tratamos aqui de hacer una historia cultural de
la metalurgia, que analice sus sistemas de difusion a través del mundo, partiendo de sus mds antiguos
centros, que clasifique las oleadas de cultura que la propagaron y describa las mitologias metaldrgicas
que la acompaifiaron. Si tal historia fuese posible, requeriria algunos millares de paginas. Por otra parte,
es dudoso que pueda llegar a ser escrita. Apenas comenzamos a conocer la historia y las mitologias de
la metalurgia africana; todavia sabemos muy poco de los rituales metaldrgicos indonesios y siberianos,
y éstas son, precisamente, nuestras fuentes de los mitos, ritos y simbolos con relacién a los metales. En
cuanto a la historia universal de la difusion de las técnicas metalurgicas, presenta aun considerables
lagunas. Es cierto que, siempre que ha sido posible hacerlo, hemos tenido en cuenta el contexto
histérico-cultural de los diferentes complejos metaltrgicos, pero ante todo nos hemos dedicado a
penetrar su propio universo mental. Las sustancias minerales participaban del caricter sagrado de la
Madre Tierra. No tardamos en encontrarnos con la idea de que los minerales «crecen» en el vientre de
la Tierra, ni mas ni menos que si fueran embriones. La metalurgia adquiere de este modo un caricter
obstétrico. El minero y el metalirgico intervienen en el proceso de la embriologia subterrdnea,
precipitan el ritmo de crecimiento de los minerales, colaboran en la obra de la Naturaleza, la ayudan a
«parir mas pronto». En resumen: el hombre, mediante sus técnicas, va sustituyendo al Tiempo, su
trabajo va reemplazando la obra del Tiempo.

Colaborar con la Naturaleza, ayudarla a producir con un tempo cada vez més acelerado,
modificar las modalidades de la materia: en todo esto creemos haber descubierto una de las fuentes de
la ideologia alquimica. Es cierto que no pretendemos establecer una perfecta continuidad entre el
universo mental del minero, del metaldrgico, del forjador y del alquimista, si bien los ritos de iniciacién
y los misterios de los forjadores chinos forman, muy probablemente, parte integrante de las tradiciones
heredadas més tarde por el taoismo y la alquimia china. Pero algo hay de comin entre el minero, el
forjador y el alquimista: todos ellos reivindican una experiencia magico-religiosa particular en sus
relaciones con la sustancia; esta experiencia es su monopolio, y su secreto se transmite mediante los
ritos de iniciacién de los oficios; todos ellos trabajan con una materia que tienen a la vez por viva y
sagrada, y sus labores van encaminadas a la transformacion de la Materia, su «perfeccionamiento», su
«transmutacion». Luego veremos las precicisiones y correcciones que requieren estas formulas,
demasiado someras. Pero, repitdmoslo, tales comportamientos rituales con respecto a la Materia
implican, bajo una u otra forma, la intervencién del hombre en el ritmo temporal propio de las



Mircea Eliade Herreros y alquimistas

sustancias minerales «vivas». Aqui es donde hallamos el punto de contacto entre el artesano
metalirgico de las sociedades arcaicas y el alquimista.

La ideologia y las técnicas de la alquimia constituyen el tema del segundo tablero de nuestro
diptico. Si hemos insistido de modo preferente sobre las alquimias china e india ha sido porque son
menos conocidas y porque presentan, de forma mas neta, su doble caricter de técnicas al mismo tiempo
experimentales y «misticas». Conviene decir, desde ahora, que la alquimia no fue en su origen una
ciencia empirica, una quimica embrionaria; no llegé a serlo hasta mas tarde, cuando su propio universo
mental perdid, para la mayor parte de los experimentadores, su validez y su razon de ser. La historia de
las ciencias no reconoce ruptura absoluta entre la alquimia y la quimica: una y otra trabajan con las
mismas sustancias minerales, utilizan los mismos aparatos y, generalmente, se dedican a las mismas
experiencias. En la medida en que se reconoce la validez de las investigaciones sobre el «origen» de las
técnicas y las ciencias, la perspectiva del historiador de la quimica es perfectamente defendible: la
quimica ha nacido de la alquimia; para ser més exactos, ha nacido de la descomposicién de la ideologia
alquimica. Pero en el panorama visual de una historia del espiritu, el proceso se presenta de distinto
modo: la alquimia se erigia en ciencia sagrada, mientras que la quimica se constituyé después de haber
despojado a las sustancias de su carécter sacro. Existe, por tanto, una necesaria solucién de continuidad
entre el plano de lo sagrado y el de la experiencia profana.

Esta diferencia se nos hard ain mds patente mediante un ejemplo: el «origen» del drama (tanto
de la tragedia griega como de los argumentos draméticos del Cercano Oriente de la antigiiedad y de
Europa) se ha encontrado en ciertos rituales que, en términos generales, desarrollaban la siguiente
situacion: el combate entre dos principios antagénicos (Vida y Muerte, Dios y Dragén, etc.), pasion del
Dios, lamentacion sobre su «muerte» y jubilo ante su «resurreccion». Gilbert Murray ha podido incluso
demostrar que la estructura de ciertas tragedias de Euripides (no sélo Las bacantes, sino también
Hipdolito y Andromaca) conservan las lineas esquemadticas de los viejos argumentos rituales. Si es cierto
que el drama deriva de tales argumentos rituales, que se ha constituido en fendémeno auténomo
utilizando la primera materia del rito primitivo, nos vemos autorizados a hablar de los «origenes»
sacros del teatro profano. Pero la diferencia cualitativa entre ambas categorias de hechos no es por lo
que antecede menos evidente: el argumento ritual pertenecia a la economia de lo sagrado, daba lugar a
experiencias religiosas, comprometia la «salvacion» de la comunidad considerada como un todo; el
drama profano, al definir su propio universo espiritual y su sistema de valores, provocaba experiencias
de naturaleza absolutamente distinta (las «emociones estéticas») y perseguia un ideal de perfeccion
formal, totalmente ajeno a los valores de la experiencia religiosa. Existe, pues, solucién de continuidad
entre ambos planos, aun cuando el teatro se haya mantenido en una atmdsfera sagrada durante muchos
siglos. Existe una distancia inconmensurable entre quien participa religiosamente en el misterio
sagrado de una liturgia y quien goza como esteta de su belleza espectacular y de la musica que la
acompaia.

Claro estd que las operaciones alquimicas no eran en modo alguno simbdlicas: se trataba de
operaciones materiales practicadas en laboratorios, pero perseguian una finalidad distinta que las
quimicas. El quimico practica la observaciéon exacta de los fendémenos fisico-quimicos, y sus
experiencias sistemdticas van encaminadas a penetrar la estructura de la materia; por su parte, el
alquimista se da a la «pasién», «matrimonio» y «muerte» de las sustancias en cuanto ordenadas a la
transmutacion de la Materia (la Piedra filosofal) y de la vida humana (Elixir Vitae). C. G. Jung ha
demostrado que el simbolismo de los procesos alquimicos se reactualiza en ciertos sueflos y
fabulaciones de sujetos que lo ignoran todo sobre la alquimia; sus observaciones no interesan
unicamente a la psicologia de las profundidades, sino que confirman indirectamente la funcién
soterioldgica que parece constitutiva de la alquimia.
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Seria imprudente juzgar la originalidad de la alquimia a través de su incidencia sobre el origen y
triunfo de la quimica. Desde el punto de vista del alquimista, la quimica suponia una «degradacién»,
por el mismo hecho de que entrafiaba la secularizacién de una ciencia sagrada. No se trata aqui de
emprender una paraddjica apologia de la alquimia, sino de acomodarse a los métodos més elementales
de la historia de la cultura, y nada mas. Sélo hay un medio de comprender cualquier fenémeno cultural
ajeno a nuestra coyuntura ideoldgica actual, que consiste en descubrir el «centro» e instalarse en €l para
desde ahi alcanzar todos los valores que rige. S6lo volviéndose a situar en la perspectiva del alquimista
llegaremos a una mejor comprension del universo de la alquimia y a medir su originalidad. La misma
iniciativa metodoldgica se impone para todos los fendmenos culturales exdticos o arcaicos: antes de
juzgarlos importa llegar a comprenderlos bien, hay que asimilarse su ideologia, sean cuales fueren sus
medios de expresion: mitos, simbolos, ritos, conducta social...

Por un extraiio complejo de inferioridad de la cultura europea, el hablar en «términos
honorables» de una cultura arcaica, presentar la coherencia de su ideologia, la nobleza de su
humanidad, evitando insistir sobre los aspectos secundarios o aberrantes de su sociologia, de su
economia, de su higiene, es correr el riesgo de hacerse sospechoso de evasion y hasta tal vez de
oscurantismo. Este complejo de inferioridad es histéricamente comprensible. Durante casi dos siglos el
espiritu cientifico europeo ha desarrollado un esfuerzo sin precedentes para explicar el mundo a fin de
conquistarlo y transformarlo. En el plano ideoldgico, este triunfo del espiritu cientifico se ha traducido
no solo por la fe en el progreso ilimitado, sino también por la certidumbre de que cuanto mas modernos
somos mds nos aproximamos a la verdad absoluta y mds plenamente participamos de la dignidad
humana. Ahora bien: desde hace algin tiempo las investigaciones de orientalistas y etn6logos han
demostrado que existian, y aun existen, sociedades y civilizaciones altamente dignas de aprecio, que si
bien no reivindican ningiin mérito cientifico (en el sentido moderno de la palabra) ni predisposicién
alguna para las creaciones industriales, han elaborado, pese a todo, sistemas de metafisica, de moral e
incluso de economia perfectamente védlidos. Pero es evidente que una cultura como la nuestra, que se ha
lanzado heroicamente por un camino que estimaba no sélo como el mejor, sino como el tnico digno de
un hombre inteligente y honrado, una cultura que para poder alimentar el gigantesco esfuerzo
intelectual que reclamaba el progreso de la ciencia y de la industria tuvo que sacrificar tal vez lo mejor
de su alma, es evidente que semejante cultura se ha hecho excesivamente celosa de sus propios valores
y que sus representantes mdas calificados ven con suspicacia todo intento de convalidacion de las
creaciones y demds culturas exoéticas o primitivas. La realidad y la magnitud de tales valores culturales
excéntricos son susceptibles de hacer que nazca la duda en los representantes de la civilizacion
europea, y éstos llegan a preguntarse si su obra, por el propio hecho de que no pueda ser considerada ya
como la cumbre espiritual de la humanidad y como la tnica cultura posible en el siglo xx, valia los
esfuerzos y sacrificios que ha requerido.

Pero este complejo de inferioridad estd a punto de ser superado por el mismo curso de la
Historia. Asi, pues, es de esperar que del mismo modo que las civilizaciones extraeuropeas han
comenzado a ser estudiadas y comprendidas en su propio campo de vision, también ciertos momentos
de la historia espiritual europea, que tienden a acercarse a las culturas tradicionales y que rompen
claramente con todo cuanto se ha creado en Occidente tras el triunfo del espiritu cientifico, no seran ya
juzgados con el partidismo polémico de los siglos XVIII y xix. La alquimia se sitiia entre las creaciones
del espiritu precientifico, y el historiador correria un grave riesgo al presentarla como una etapa
rudimentaria de la quimica; es decir, en definitiva, como una ciencia profana. La perspectiva estaba
viciada por el hecho de que el historiador, deseoso de mostrar lo mds ampliamente posible los
rudimentos de observacion y de experimentacion contenidos en las obras alquimicas, concedia una
importancia exagerada a ciertos textos que revelan un comienzo del espiritu cientifico y desdefiaba, e
incluso ignoraba, otros que eran mucho mds preciosos en la perspectiva alquimista propiamente dicha.
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En otros términos: la valoracion de los escritos alquimistas tenfan menos en cuenta el universo tedrico
al que pertenecian que la escala de los valores propios del historiador quimico de los siglos xix o xx; es
decir, en dltima instancia, del universo de las ciencias experimentales.

Hemos dedicado este trabajo a la memoria de tres grandes historiadores de las ciencias: Sir
Praphulla Chandra Ray, Edmund von Lippmann y Aldo Mieli, quienes entre 1925 y 1932 alentaron y
guiaron nuestras investigaciones. Dos pequefios volimenes publicados en rumano, Alchimia Asidtica
(Bucarest, 1935) y Cosmologie si Alchimia Babiloniana (Bucarest, 1937), ofrecian ya lo esencial de
mis informaciones sobre las alquimias india, china y babilénica. Algunos fragmentos de la primera de
estas obras fueron traducidos al francés y publicados en una monografia acerca del Yoga (cf. Yoga,
Essai sur les origines de la mystique indienne, Paris-Bucarest, 1933, pp. 254-275; véase ahora Yoga,
Inmortalité et Liberté, Paris, 1954, pp. 274-291); una parte, corregida y aumentada, de Cosmologie si
Alchimia Babiloniana fue publicada en inglés en 1938 bajo el titulo de Metallurgy, Magic and Alchemy
(= Zalmoxis, 1, pp. 85-129, y separadamente, en el primero de los Cuadernos de Zalmoxis). Hemos
vuelto a tomar en la presente obra la mayor parte de los materiales ya utilizados en nuestros estudios
precedentes, teniendo, desde luego, en consideracion los trabajos aparecidos después de 1937, sobre
todo la traduccién de los textos alquimistas chinos, los articulos de la revista Ambix y las publicaciones
del profesor C. G. Jung. Por otra parte, hemos afiadido un cierto nimero de capitulos, y casi hemos
vuelto a escribir el libro para adaptarlo a nuestros puntos de vista actuales sobre el tema. Para hacerlo
accesible hemos reducido al minimo las notas a pie de pagina. Las bibliografias esenciales y las
presentaciones del estado de las cuestiones tratadas, asi como en general la discusién de ciertos
aspectos mas particulares del problema, se han agrupado al final de la obra en forma de breves
apéndices.

Ha sido gracias a una beca para investigaciones de la Bollingen Foundation, de Nueva York,
como hemos podido llevar a término este trabajo; los Trustees de la Fundacion pueden estar seguros de
nuestro agradecimiento. Del mismo modo estamos obligados a nuestra amiga la sefiora Olga Froebe-
Kapteyn, que generosamente puso a nuestra disposicion las ricas colecciones del Archiv fiir
Symbolforschung, fundado por ella en Ascona, y a nuestros amigos el doctor Henri Hunwald, Marcel
Lei-bovici y Nicolds Morcovescou, que nos han facilitado las investigaciones y contribuido a completar
la documentacién: reciban aqui nuestra mds sincera gratitud. Gracias a la amistad del doctor Rene
Laforgue y de Délia Laforgue, del doctor Roger Godel y de Alice Godel, nos ha sido posible trabajar en
sus casas de Paris y de Val d'Or, y es un placer para nosotros corresponder desde aqui a su amistad con
nuestra gratitud. Y, finalmente, nuestro caro amigo el doctor Jean Gouillard ha tenido la amabilidad de
leer también esta vez y corregir el manuscrito francés de esta obra; nos resulta dificil poder expresarle
nuestro agradecimiento por el trabajo considerable que viene dedicando desde hace afios a la correccién
y mejora de nuestros textos. Gracias a €l, en gran parte, se ha hecho posible la apariciéon de nuestros
libros en francés.

Le Val d'Or, enero de 1956
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1. Meteoritos y metalurgia

Los meteoritos no podian dejar de impresionar; venidos de «lo alto», del cielo, participaban de
la sacralidad celeste. En determinado momento y en ciertas culturas incluso es probable que se
imaginase el cielo de piedra'. Todavia en nuestros dias los australianos creen que la béveda celeste es
de cristal de roca y el trono del dios uraniano de cuarzo. Pues bien, los pedazos de cristal de roca —que
se suponen desprendidos de la béveda celestial— desempefian un papel esencial en las iniciaciones
chamdnicas de los australianos, de los negritos de Malaca, en América del Norte, etc.’. Estas «piedras
de luz», como las llaman los dayaks maritimos de Sarawak, reflejan todo cuanto ocurre sobre la tierra;
revelan al chamdn lo que ha sucedido al alma del enfermo y por dénde ha escapado ésta. Conviene
recordar que el chamdn es aquel que «ve» porque dispone de una vision sobrenatural: «ve» a lo lejos
tanto en el espacio como en el tiempo futuro; percibe igualmente lo que permanece invisible para los
profanos (el «alma», los espiritus, los dioses). Durante su iniciacion se rellena al chamdn con cristales
de cuarzo. Dicho de otro modo: su capacidad visionaria y su «ciencia» le vienen, al menos en parte, de
una solidaridad mistica con el cielo”.

Hagamos hincapié en esta primera valorizacion religiosa de los aerolitos: caen sobre la tierra
cargados de sacralidad celeste; por consiguiente, representan al cielo. De ahi procede muy
probablemente el culto profesado a tantos meteoritos o incluso su identificacion con una divinidad: se
ve en ellos la «forma primera», la manifestacion inmediata de la divinidad. El palladion de Troya
pasaba por caido del cielo, y los autores antiguos reconocian en €l la estatua de la diosa Atenea.
Igualmente se concedia un carécter celeste a la estatua de Artemisa en Efeso, al cono de Heliogébalo en
Emesis (Herod., V, 3, 5). El meteorito de Pesinonte, en Frigia, era venerado como la imagen de
Cibeles, y como consecuencia de una exhortacién deifica fue trasladado a Roma poco después de la
segunda guerra punica. Un bloque de piedra dura, la representacién mds antigua de Eros, moraba junto
a la estatua del dios esculpida por Praxiteles en Tespia (Pausanias, IX, 27, 1). Facilmente se pueden
hallar otros ejemplos (el mds famoso es la Ka'aba, de La Meca). Es curioso contemplar que un gran
nimero de meteoritos se ha asociado con dioses, sobre todo con diosas de la fertilidad del tipo de
Cibeles. Asistimos en tal caso a una transmision del cardcter sacro: el origen uraniano es olvidado en
beneficio de la idea religiosa de la petra genitrix; este tema de la fertilidad de las piedras nos ocupara
mds adelante.

La esencia uraniana, y masculina por consiguiente, de los meteoritos no es por ello menos
indiscutible, pues ciertos silex y herramientas neoliticas han recibido de los hombres de épocas
posteriores el nombre de «piedras de rayo», «dientes de rayo» o «hachas de Dios» (God's axes): los
lugares donde se hallaban crefase que habian sido castigados por el rayo®. El rayo es el arma del Dios
del cielo. Cuando este tltimo fue destronado por el Dios de la tormenta, el rayo se convirtié en signo de
la hierogamia entre el Dios del huracdn y la diosa Tierra. Asi se explica el gran nimero de hachas
dobles halladas en las simas y en las cavernas de Creta. Como los meteoritos y los rayos, estas hachas
«hendian» la tierra o, dicho con otras palabras, simbolizaban la unién entre el cielo y la tierra’. Delfos,
la més célebre de las simas de la Grecia antigua, debia su nombre a esta imagen mitica: delphi significa
efectivamente el 6rgano generador femenino. Como mads adelante se verd, otros muchos simbolos y
apelativos asimilaban la tierra a una mujer. Pero la homologacién tenia un valor ejemplar, dandole
prioridad al Cosmos. Platén nos recuerda (Menex, 238 a) que en la concepcion la mujer es la que imita
a la tierra, y no inversamente.

Los «primitivos» trabajaron el hierro metedrico mucho tiempo antes de aprender a utilizar los
minerales ferrosos terrestres’. Por otra parte, es sabido que antes de descubrir la fusién los pueblos
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prehistoricos trataban a ciertos minerales lo mismo que si fueran piedras; es decir, los consideraban
como materiales brutos para la fabricacion de objetos liticos. Una técnica similar se ha venido
aplicando hasta una época relativamente reciente por algunos pueblos que ignoraban la metalurgia:
trabajaban el hierro metedrico con martillos de silex, modelando asi objetos cuya forma reproducia
fielmente la de los objetos liticos. Asi era como los esquimales de Groenlandia fabricaban sus cuchillos
con hierro metedrico . Cuando Cortés pregunt6 a los jefes aztecas de dénde sacaban sus cuchillos,
éstos le mostraron el cielo . Lo mismo que los mayas del Yucatdn y los incas del Perd, los aztecas
utilizaban exclusivamente el hierro meteorico, al que asignaban un valor superior al del oro. Ignoraban
la fusién de los minerales. Por otra parte, los arquedlogos no han podido hallar rastros de hierro
terrestre en los yacimientos prehistéricos del Nuevo Mundo °. La metalurgia propiamente dicha de
América central y meridional es muy probablemente de origen asidtico: las dltimas investigaciones
tienden a relacionarla con la cultura del sur de China de la época Chu (media y ulterior, VIII-IV siglos a.
de J, C), de modo que en definitiva seria de origen danubiano, pues fue la metalurgia danubiana la que
en los siglos ix-viii a. de J. C. llegé a través del Cducaso hasta la China'’.

Es muy verosimil que los pueblos de la antigiiedad oriental hayan compartido ideas andlogas.
La palabra sumeria AN.BAR, el vocablo mds antiguo conocido para designar al hierro, estd constituida
por los signos pictograficos «cielo» y «fuego». Generalmente se traduce por «metal celeste» o «metal-
estrella». Campbell Thompson la traduce por «reldmpago celeste» (del meteorito). La etimologia del
otro nombre mesopotamico del hierro, el asirio parzillu, sigue sujeta a controversia. Algunos sabios
quieren que derive del sumerio BAR.GAL, «el gran metal» (por ejemplo, Persson, p. 113), pero la mayor
parte le suponen un origen asidtico a causa de la terminacién -ill (Forbes, p. 463. Bork y Gaertz
proponen un origen caucdsico; véase Forbes, iitd.”’).

No vamos a abordar el problema tan complejo de la metalurgia del hierro en el antiguo Egipto.
Durante un tiempo bastante largo los egipcios no conocieron mds hierro que el metedrico. El hierro de
yacimientos no parece haber sido utilizado en Egipto antes de la XVIII dinastia y el Nuevo Imperio
(Forbes, p. 429). Es cierto que se han hallado objetos de hierro terrestre entre los bloques de la Gran
Pirdmide (2900 a. de J. C.) y en una pirdmide de la VI dinastia en Abidos, pero no estd establecida de
forma indiscutible la procedencia egipcia de tales objetos. El término biz-n.pt. «hierro del cielo» o, més
exactamente, «metal del cielo», indica claramente un origen metedrico. (Por otra parte, es
perfectamente posible que este nombre haya sido aplicado primeramente al cobre; véase Forbes, p.
428.) La misma situacion se da en los Hititas; un texto del siglo xiv determina que los reyes hititas
utilizaban «el hierro negro del cielo» (Rickard, Man and Metals, 1, p. 149). El hierro metedrico era
conocido en Creta desde la época minoica (2000 a. de J. C); también se han hallado objetos de hierro
en la tumba de Knossos '>. El origen «celeste» del hierro puede tal vez quedar demostrado por el
vocablo griego «sideros», que se ha relacionado con sidus, -eris, «estrella», y el lituano svidu, «brillar»;
svideti, «brillante».

Sin embargo, la utilizacién de los meteoritos no era susceptible de promover una «edad del
hierro» propiamente dicha. Durante todo el tiempo en que duré el metal fue raro (era tan preciado como
el oro) y se usaba casi de forma exclusiva en los ritos. Fue necesario el descubrimiento de la fusién de
los minerales para inaugurar una nueva etapa en la historia de la Humanidad: la edad de los metales.
Esto es verdad, sobre todo por cuanto se refiere al hierro. A diferencia de la del cobre y del bronce, la
metalurgia del hierro se hizo rdpidamente industrial. Una vez descubierto o conocido el secreto de
fundir la magnetita o la hematites, no hubo ya dificultades para procurarse grandes cantidades de metal,
ya que los yacimientos eran bastante ricos y bastante faciles de explotar. Pero el tratamiento del hierro
terrestre no era como el del hierro metedrico, difiriendo asimismo de la fusién del cobre o del bronce.
Fue solamente tras el descubrimiento de los hornos, y sobre todo del reajuste de la técnica del
«endurecimiento» del metal llevado al rojo blanco, cuando el hierro adquirié su posicién predominante.
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Los comienzos de esta metalurgia, en escala industrial, pueden fijarse hacia los afios 1200-1000 a. de J.
C, localizandose en las montafnas de Armenia. Partiendo de alli, el secreto se expandié por el Préximo
Oriente a través del Mediterrdneo y por la Europa central, si bien, como acabamos de ver, el hierro, ya
fuese de origen metedrico o de yacimientos superficiales, era conocido ya en el III milenio a. de J. C.
en Mesopotamia (Tell Asmar, Tell Chagar Bazar, Mari), en el Asia Menor (Alaca Hiyiik) y
probablemente en Egipto (Forbes, pp. 417 y ss.). Hasta mucho después el trabajo del hierro sigui6
fielmente los modelos y estilos de la edad del bronce (del mismo modo que la edad del bronce prolongd
la morfologia estilistica de la edad de piedra). El hierro aparece entonces en forma de estatuillas,
ornamentos y amuletos, Durante mucho tiempo conservé un cardcter sagrado que, por otra parte,
sobrevive entre no pocos «primitivos».

No vamos a ocuparnos aqui de las etapas de la metalurgia antigua ni a demostrar su influencia
en el curso de la historia. Nuestro propdsito es unicamente poner de manifiesto los simbolismos y
complejos magico-religiosos actualizados y difundidos durante la edad de los metales, especialmente
tras el triunfo industrial del hierro. Porque antes de imponerse en la historia militar y politica de la
Humanidad la «edad del hierro» habia dado lugar a creaciones de caricter espiritual. Como suele
suceder, el simbolo, la imagen, el rito, anticipan —y casi se puede decir que a veces hacen posibles—
las aplicaciones utilitarias de un descubrimiento. Antes de proporcionar un medio de transporte el carro
fue vehiculo de las procesiones rituales: paseaba el simbolo del Sol o la imagen del dios solar. Por otra
parte, s6lo se pudo «descubrir» el carro tras haber comprendido el simbolismo de la rueda solar. La
«edad del hierro», antes de cambiar la faz del mundo, engendré un elevado ndmero de ritos, mitos y
simbolos que no dejaron de tener su resonancia en la historia espiritual de la Humanidad. Como ya
hemos dicho, solamente después del éxito industrial del hierro se puede hablar de la «etapa
metalirgica» de la Humanidad. El descubrimiento y ulteriores progresos de la fusién del hierro
revalorizaron todas las técnicas metaldrgicas tradicionales. Fue la metalurgia del hierro terrestre la que
hizo este metal apto para el uso cotidiano.

Ahora bien, este hecho tuvo consecuencias importantes. Junto a la sacralidad celeste,
inmanente a los meteoritos, nos encontramos ahora con la sacralidad teldrica, de la cual participan las
minas y los minerales. Como es natural, la metalurgia del hierro se beneficié de los descubrimientos
técnicos de la del cobre y el bronce. Es sabido que desde el periodo neolitico (VI-V milenios) el
hombre utilizaba esporddicamente el cobre que podia encontrar en la superficie de la tierra, pero le
aplicaba el mismo tratamiento que a la piedra y al hueso, lo que quiere decir que ignoraba las
cualidades especificas del metal. Fue solamente mas tarde cuando se comenzd a trabajar el cobre
calentdndole, y la fusién propiamente dicha s6lo se remonta a los afios 4000-3500 a. de J. C. (en los
periodos de Al Ubeid y Uruk). Pero atin no cabe hablar de una «edad del bronce», ya que la cantidad
que se producia de dicho metal era muy pequena.

La tardia aparicion del hierro, seguida de su triunfo industrial, influyé notablemente sobre los
ritos y simbolos metaltrgicos. Toda una serie de tabues y utilizaciones magicas del hierro deriva de su
victoria y del hecho de haber suplantado al cobre y al bronce, que representaban otras épocas y otras
mitologias. El herrero es ante todo un trabajador del hierro, y su condiciéon de némada —derivada de su
desplazamiento continuo en busca del metal bruto y de encargos de trabajo— le obliga a entrar en
contacto con diferentes poblaciones.

El herrero es el principal agente de difusion de mitologias, ritos y misterios metalurgicos. Este
conjunto de hechos nos introduce en un prodigioso universo espiritual que nos proponemos presentar
en las paginas que siguen.

Seria molesto e imprudente comenzar por ofrecer una visiéon de conjunto: aproximémonos por
pequefias etapas al universo de la metalurgia. Encontraremos cierto nimero de ritos y misterios en
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relacién con unos conceptos méagico-religiosos solidarios, paralelos e incluso antagénicos. Trataremos
de enumerarlos brevemente para extraer desde ahora las lineas generales de nuestra investigacion.
Presentaremos una serie de documentos que se refieren a la funcion ritual de la forja, al caracter
ambivalente del herrero y a las relaciones existentes entre la magia (el dominio del fuego), el herrero y
las sociedades secretas. Por otra parte, los trabajos de la mina y la metalurgia nos orientan hacia
concepciones especificas relacionadas con la Madre Tierra, con la sexualizacién del mundo mineral y
de las herramientas, con la solidaridad entre la metalurgia, la ginecologia y la obstetricia.
Comenzaremos por exponer algunos de estos conceptos a fin de comprender con mayor claridad el
universo del herrero y del metalurgico. En relaciéon con los mitos sobre el origen de los metales
encontraremos complejos mitico-rituales que abarcan la nocién de la génesis mediante el sacrificio o el
autosacrificio de un dios, las relaciones entre la mistica agricola, la metalurgia y la alquimia y, en fin,
las ideas de crecimiento natural, crecimiento acelerado y «perfeccion». Se podrd medir por cuanto
sigue la importancia de estas ideas para la constitucion de la alquimia.
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2. Mitologia de la edad del hierro

No vamos a insistir sobre la sacralidad del hierro. Ya pase por caido de la boveda celeste, ya sea
extraido de las entrafias de la tierra, estd cargado de potencia sagrada. La actitud de reverencia hacia el
metal se observa incluso en poblaciones de alto nivel cultural. Los reyes malayos conservaban hasta no
hace mucho tiempo «una mota sagrada de hierro», que formaba parte de los bienes reales y la rodeaban
«de una veneracién extraordinaria mezcladas con terror supersticioso» '. Para los «primitivos», que
ignoraban el trabajo de los metales, los utiles de hierro eran aun mas venerables: los bhil, poblacion
arcaica de la India, ofrecian primicias de frutos a sus puntas de flecha, que se procuraban en las tribus
vecinas % Precisemos que no se trata aqui de «fetichismo», de adoracién de un objeto en si mismo y
por si mismo, de «supersticion», en una palabra, sino del respeto sagrado hacia un objeto «extrafio» que
no pertenece al universo familiar, que viene de «otra parte» y, por tanto, es un signo del mds alld, una
imagen aproximativa de la trascendencia. Esto es evidente en las culturas que conocen desde hace
mucho tiempo el uso del hierro terrestre: persiste en ellas atn el recuerdo fabuloso del «metal celeste»,
la creencia en sus prestigios ocultos. Los beduinos de Sinai estdn convencidos de que aquel que
consigue fabricarse una espada de hierro metedrico se hace invulnerable en las batallas y puede estar
seguro de abatir a todos sus enemigos 3. El «metal celeste» es ajeno a la tierra y, por tanto,
«trascendente»; procede de «arriba»; por eso es por lo que para un drabe de nuestros dias es
maravilloso, puede obrar milagros. Tal vez se trate aqui, una vez mads, del recuerdo fuertemente
mitologizado de la época en que los hombres unicamente empleaban el hierro metedrico. También en
este caso nos hallarfamos ante una imagen de la trascendencia, pues los mitos conservan el recuerdo de
aquella época fabulosa en que vivian hombres dotados de facultades y poderes extraordinarios, casi
semidioses. Ahora bien, existe una ruptura entre el «aquel tiempo» mitico (illud tempus) y los tiempos
histéricos, y toda ruptura indica en el nivel de la espiritualidad tradicional una trascendencia abolida
por la «caida».

El hierro conserva aun su extraordinario poder magico-religioso, incluso entre los pueblos que
tienen una historia cultural bastante avanzada y compleja. Plinio escribia que el hierro es eficaz contra
las noxia medicamenta. y también adversus nocturnas limphationes (Nat. Hist., XXXIV, 44). Creencias
similares se encuentran en Turquia, Persia, India, entre los dayak, etc. En 1907 J. Goldziher acumulaba
ya un montén de documentos concernientes al empleo del hierro contra los demonios. Veinte afios
después S. Seligmann duplicaba el nimero de referencias; practicamente, el dossier es ilimitado.
Corresponde sobre todo al cuchillo el alejar a los demonios. En el nordeste de Europa los objetos de
hierro defienden las cosechas tanto de las inclemencias del tiempo como de los sortilegios y del mal de
0jo*. Todo ello forma parte del prestigio de la mds moderna entre las «edades del metal», la edad del
hierro victorioso, cuya mitologia, si bien sumergida en gran parte, sobrevive todavia en ciertas
costumbres, tablies y «supersticiones», en gran parte insospechadas. Pero al igual que los herreros, el
hierro conserva su cardcter ambivalente: también puede encarnar el espiritu «diabdlico». En mas de un
lugar se conserva un oscuro recuerdo de que el hierro representa no sélo la victoria de la civilizacién
(es decir, de la agricultura), sino también de la guerra. El triunfo militar se homologara a veces con el
triunfo demoniaco. Para los Wa Chagga el hierro contiene en si mismo una fuerza magica que es la
enemiga de la vida y de la paz’.

Las herramientas del herrero participan asimismo de ese cardcter sagrado. El martillo, el fuelle,
el yunque, se revelan como seres animados y maravillosos: se supone que pueden obrar por su propia
fuerza magico-religiosa, sin ayuda del herrero. El herrero de Togo habla, refiriéndose a sus
herramientas, del «martillo y su familia». En Angola el martillo es venerado por ser el que forja los
instrumentos necesarios para la agricultura: se le trata como a un principe y se le mima como a un nifio.
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Los ogowe, que no conocen el hierro y, por tanto, no lo trabajan, veneran al fuelle de los forjadores de
las tribus vecinas. Los mossengere y los ha sakate creen que la dignidad del maestro herrero se
concentra en el fuelle’. En cuanto a los hornos, su construccién estd rodeada de misterios y constituye
un ritual propiamente dicho. (Véanse mads adelante, pp. 53 y ss.)

Todas estas creencias no se limitan exclusivamente a la potencia sagrada de los metales, sino
que se extienden a la magia de los instrumentos. El arte de hacer ttiles es de esencia sobrehumana, ya
divina, ya demoniaca (el herrero forja también las armas mortiferas). Probablemente, a la mitologia de
los metales se afiaden restos de otras mitologias de la Edad de la Piedra. El 1til de piedra y el hacha de
mano estaban cargados de una fuerza misteriosa: golpeaban, herfan, hacian estallar, producian chispas,
lo mismo que el rayo. La magia ambivalente de las armas de piedra, mortiferas y bienhechoras como el
propio rayo, se transmitié amplificada a los nuevos instrumentos forjados en metal. El martillo,
heredero del hacha de los tiempos liticos, se convierte en la ensefia de los dioses fuertes, los dioses de
la tempestad. Asi nos resulta facil comprender por qué a veces los dioses de las tempestades y de la
fertilidad agraria son imaginados como dioses forjadores. Los T'ou-jen, de Kuang-tsi, sacrificaban
cabras al dios Dantsien San, pues se sirve de las cabezas como de yunques. Durante las tormentas
Dantsien San bate su hierro entre los cuernos del animal sacrificado; los reldmpagos y el granizo
chispeante caen sobre la tierra y derriban a los demonios. El dios defiende, en cuanto herrero, las
cosechas y los hombres. Dantsien San es un dios de la tormenta, correspondiente al tibetano dam-can vy,
por tanto, a rDorje-legs(pa), que cabalga una cabra y parece ser una vieja divinidad bon. Ahora bien,
rDorje-legs(pa) es un dios herrero; su culto estd en relacién con la tormenta, la agricultura y la cabra ’.
En los Dogon encontraremos una situacién andloga: es el Herrero celeste el que desempeia el papel de
héroe civilizador; trae del cielo los granos cultivables y revela lu agricultura a los humanos.

Quedémonos por el momento con esta secuencia de imagenes miticas: los dioses de la tormenta
golpean la tierra con «piedras de rayo»; tienen por insignia el hacha doble y el martillo; la tormenta es
el signo de la hierogamia cielo-tierra. Al batir su yunque los herreros imitan el gesto ejemplar del dios
fuerte; son, en efecto, sus auxiliares. Toda esta mitologia elaborada en torno a la fecundidad agraria, a
la metalurgia y al trabajo es, por otra parte, bastante reciente. La metalurgia, posterior a la alfareria y la
agricultura, se enmarca en un universo espiritual en el que el dios celeste, todavia presente en las fases
etnoldgicas de la cosecha y la caza menor, es definitivamente derrotado por el Dios fuerte, el Varén
fecundador, esposo de la Gran Madre terrestre. Ahora bien, es sabido que en este nivel religioso la idea
de la creacién ex nihilo, operada por un Ser supremo uraniano, ha pasado a la penumbra para ceder su
lugar a la idea de la creacion por hierogamia y sacrificio sangriento: asistimos asi a la transformacién
de la nocién de creacion en la de procreacion. Esta es una de las razones por las cuales encontramos en
la mitologia metaldrgica los motivos de unién ritual y sacrificio sangriento.

Importa comprender bien la «novedad» representada por la idea de que la creacién se efectia
mediante una inmolacién o autoinmolacién. Las mitologias anteriores conocian sobre todo el tipo de
creacion ex nihilo o partiendo de una sustancia formada por el dios. La promocién del sacrificio
sangriento en cuanto condicion de toda creacion —tanto cosmogonica como antropogénica— refuerza
por una parte las homologaciones entre el hombre y el cosmos (porque también el universo deriva de
un Gigante primordial, un Macrantropos); pero sobre todo introduce la idea de que la vida sélo puede
engendrarse partiendo de otra vida que se inmola. Este tipo de cosmogonias y antropogonias tendrd
luego consecuencias considerables: se llegard a no poder concebir «creacién» ni «fabricacién» posibles
sin un previo sacrificio. Asi podemos referirnos, por ejemplo, a los ritos de la construccion, por medio
de los cuales se transfiere la vida o el «alma» de la victima al propio edificio; éste se convierte de
hecho en el nuevo cuerpo, el cuerpo arquitecténico, de la victima sacrificada®.
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Marduk crea el universo con el cuerpo del monstruo marino Tiamat, que ha derribado. Motivos
andlogos se encuentran en otras mitologias; en la germdnica, por ejemplo, el gigante Ymir constituye la
materia primera, como P'anku y Purusha en las mitologias china e india. Purusba significa hombre, 1o
que demuestra claramente que el «sacrificio humano» cumplia una funcién cosmogoénica en ciertas
tradiciones indias. Pero tal sacrificio era ejemplar: la victima humana sacrificada representaba al
Macrantropos divino primordial. Era siempre un Dios el sacrificado, un Dios representado por un
hombre. Este simbolismo procede tanto de las tradiciones mitoldgicas, en relacidon con la creacion del
hombre, como de los mitos sobre el origen de las plantas alimenticias. Para crear al hombre Marduk se
inmola a si mismo: «Solidificaré mi sangre y de ella haré hueso. Pondré al hombre de pie, en verdad el
hombre serd... Construiré al hombre, habitante de la tierra...» King, que fue el primero en traducir este
texto, lo relacionaba con la tradicién mesopotdmica de la creacién transmitida por Berosio (siglo iv a.
de J. C, autor de una preciosa historia caldea escrita en griego, hoy perdida): «Y Bel, viendo que la
tierra estaba desierta, pero que era fértil, ordend a uno de los dioses que le quitase la cabeza [la cabeza
de Bel], que mezclase con la tierra la sangre que de alli iba a manar y que formase hombres y animales
capaces de soportar el aire»’. Andlogas ideas cosmogoénicas se encuentran en Egipto. El sentido
profundo de todos estos mitos estd claro: la creacion es un sacrificio. S6lo se puede animar lo que se ha
creado mediante la transmision de la propia vida (sangre, lagrimas, esperma, «alma», etc.).

Otra serie de mitos en dependencia morfolégica con este motivo nos habla del origen de las
plantas alimenticias, surgidas del autosacrificio de un dios o una diosa. Un ser divino —mujer,
doncella, hombre o nifio— se inmola voluntariamente para garantizar la existencia del hombre: de su
cuerpo surgen y crecen las diversas especies de plantas alimenticias. El mito en cuestion constituye el
modelo ejemplar de los ritos que hay que celebrar periédicamente. Este es el sentido de los sacrificios
humanos en beneficio de las cosechas: la victima es muerta, despedazada, y los pedazos son esparcidos
por la tierra para proporcionarle fecundidad '°. Y, como pronto veremos, segiin algunas tradiciones los
metales pasan también por haber salido de la sangre o la carne de un ser primordial semidivino que fue
inmolado.

Tales concepciones cosmoldgicas refuerzan la homologaciéon hombre-universo, y varias
tendencias de pensamiento prolongan y desarrollan esta homologacién en direcciones diversas. Resulta
de todo esto, por una parte, la «sexualizacion» del reino vegetal y mineral y, en general, de los utiles y
objetos del mundo que le rodea. En relacion directa con este simbolismo sexual, habremos de recordar
las multiples imagenes del Vientre de la Tierra, de la mina asimilada al dtero y de los minerales
emparejados con los embriones, imédgenes todas que confieren una significacion obstétrica y
ginecoldgica a los rituales que acompafan los trabajos de las minas y la metalurgia.
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3. El mundo sexualizado

Cuando hablamos de la «sexualizacién» del mundo vegetal conviene que nos entendamos sobre
el sentido del término. No se trata de los fendmenos reales de la fertilizacion de las plantas, sino de una
clasificacion morfoldgica «cualitativa», que es consecuencia y expresion de una experiencia de
simpatia mistica con el mundo. Es la idea de la Vida que, proyectada sobre el cosmos, lo «sexualiza».
No se trata de observaciones correctas, «objetivas», «cientificas», sino de una valorizacién del mundo
que le rodea en términos de Vida y, por tanto, de destino antropocdésmico, que implica la sexualidad, la
fecundidad, la muerte y el renacimiento. No es que los hombres de las sociedades arcaicas hayan sido
incapaces de observar «objetivamente» la vida de las plantas. Prueba de que no es asi es el
descubrimiento de la fecundizacion artificial y el injerto de las palmeras de datiles e higueras en
Mesopotamia, operaciones conocidas desde tiempos muy remotos, pues ya dos parrafos, por 1o menos,
del Cdédigo de Hammurabi legislan sobre esta cuestion. Estos conocimientos précticos fueron a
continuacién transmitidos a los hebreos y drabes'. Pero la fertilizacién artificial de los drboles frutales
no se consideraba como una simple técnica horticola, cuya eficacia procedia de si misma, sino que
constituia un ritual, en el que estaba implicada la participacién sexual del hombre por el hecho de que
procuraba la fertilidad vegetal. Las practicas orgidsticas en relacion con la fecundidad terrestre, y sobre
todo con la agricultura, estdn abundantemente probadas en la historia de las religiones. (Véase nuestro
Tratado, pp. 271 y ss., 303 y ss.)

Bastard con un ejemplo, que precisamente se relaciona con el injerto de limoneros y naranjos,
para ilustrar el caricter ritual de esta operacion. Ibn Washya nos ha transmitido en su Libro sobre la
agricultura nabatea las costumbres de los campesinos de Mesopotamia, Persia y Egipto. El libro se ha
perdido, pero segun los fragmentos conservados, sobre todo por Maiménides, puede juzgarse sobre la
naturaleza de las «supersticiones» que rodeaban la fertilizacién e injerto de los drboles frutales en el
Cercano Oriente. Maimdnides explica la prohibicion existente entre los judios de utilizar los limones de
los arboles injertados con el fin de evitar las practicas orgidsticas de los pueblos vecinos, que
acompafiaban necesariamente a los injertos. Ibn Washya —y no es éste el tnico autor oriental que se
deja arrastrar por tales imadgenes— hablaba incluso de injertos fantdsticos y «contra natura» entre las
diversas especies vegetales. (Decia, por ejemplo, que injertando una rama de limonero en un laurel o un
olivo se conseguian limones muy pequeinos, del tamafio de aceitunas.) Pero luego precisa que el injerto
no llegaria a buen término si no se llevaba a cabo ritualmente y en una cierta conjuncién entre el sol y
la luna. Y explica el rito diciendo que la rama de limonero «debia hallarse en la mano de una joven
bellisima, con la cual debia tener relacién sexual, vergonzosa y contra natura, un hombre; durante el
coito la joven coloca la rama en el drbol» 2. El sentido estd claro: para obtener una unién «contra
natura» en el mundo vegetal se requeria también una unién sexual contra natura de la especie humana.

Tal universo mental difiere radicalmente del que permite y alienta la observacion objetiva de la
vida de las plantas. Como otros pueblos de la antigiiedad oriental, los mesopotdmicos empleaban los
términos de «macho» y «hembra» refiriéndose a vegetales, pero la clasificacién se hacia tomando en
consideracion criterios morfolégicos aparentes (semejanza con los érganos genitales humanos) o el
lugar de esta o aquella planta en las operaciones mégicas. Asi, por ejemplo, el ciprés o la mandragora
(NAMTAR) eran «machos», mientras que el arbusto nikibtu (Liquidambar orientalis) era tomado por
«macho» 0 «hembra», segin su forma o la funcién ritual que se le atribuia®. Andlogos conceptos
hallamos en la antigua India: por ejemplo, Caraka (Kalpasthdna, V, 3) conocia la sexualidad de las
plantas, pero la terminologia sanscrita nos indica con precisiéon la intuicion primordial que habia
conducido a este descubrimiento: la asimilacion de las especies vegetales a los érganos genitales hu-

manos *
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Se trata, pues, de una concepcion general de la realidad cosmica, percibida en tanto que Vida y,
por consiguiente, sexuada, toda vez que la sexualidad es un signo particular de toda realidad viviente.
A partir de un cierto nivel cultural el mundo entero, tanto el mundo «natural» como el de los objetos y
herramientas fabricados por el hombre, se presenta como sexuado. Los ejemplos que siguen se han
recogido intencionadamente en ambientes culturales distintos para demostrar la difusiéon y persistencia
de tales conceptos.

Los xitara dividen a los minerales en «machos» y «hembras»; los primeros, duros y negros, se
hallan en la superficie de la tierra, mientras que los minerales «hembras», blandos y rojizos, son
extraidos del interior de la mina; la mezcla de ambos «sexos» es indispensable para conseguir una
fusién fructifera’. Se trata, claro estd, de una clasificacién objetivamente arbitraria, puesto que ni los
colores ni la dureza de los minerales corresponden siempre a su clasificaciéon «sexual». Pero lo que
importaba era la vision global de la realidad, pues era lo que justificaba el rito, es decir, el «matrimonio
de los minerales», y que éste hiciese factible un «nacimiento». Ideas similares se hallan en la antigua
China. Yu el Grande, el Fundador primordial, sabia distinguir los metales macho de los metales
hembra. Por tal razén homologaba sus calderas con los dos principios cosmolégicos yang y yin®.
Tendremos que insistir sobre las tradiciones metaltirgicas chinas, pues el matrimonio de los metales es
una antiquisima intuicién prolongada y cumplida en el mysterium conjunctionis de la alquimia.

Ademds de los minerales y los metales estaban «sexuadas» las piedras preciosas. Los
mesopotamicos las dividian en «macho» y «hembra», segtin su color, forma y brillo. Un texto asirio,
traducido por Boson, habla de «la piedra musa, masculina (por su forma), y de la piedra de cobre,
femenina (por su forma)». Boson precisa que las piedras masculinas tenian un color mas vivo; las
femeninas eran mds palidas’. (Todavia hoy los joyeros distinguen el «sexo» de los diamantes segiin su
brillo.) La misma divisién encontramos para las sales y los minerales desde la época de la literatura
ritual babildnica, y asi se conserva en los textos médicos®. La clasificacién sexual de los minerales y las
piedras se ha mantenido en los escritos de los lapidarios y alquimistas de la Edad Media’; asi, el lapis
Judaicus, por ejemplo, es «macho» o «hembra», etc.

El mistico y exegeta judio Bahya ben Asher (muerto en 1340) escribia: «No es solamente entre
las palmeras donde se da la division en machos y hembras, sino que existe en todas las especies
vegetales, lo mismo que entre los minerales.» Sabattai Donnolo habla asimismo de la sexualidad
mineral en el siglo x. El sabio y mistico drabe Ibn Sina (980-1037) afirmaba que el «amor romdntico
(al'ishaq) no es privativo de la especie humana, sino que se extiende a todo lo existente (en el nivel)
celestial, elemental, vegetal y mineral, y que su sentido no es percibido ni conocido, sino que se torna
tanto més oscuro cuantas mas explicaciones se dan acerca de él» '°. La nocién de «amor romdantico»
aplicada a los metales completa de modo magnifico su «animacién», ya asegurada por las ideas de
sexualidad y matrimonio.

También las herramientas estdn sexuadas. «;Cudl es la mejor arma? —exclama el poeta Ibn
Erriimi—. Tan s6lo un sable bien afilado, con su filo, masculino, y su hoja, femenina» " Por otra
parte, los drabes llaman al hierro duro «hombre» (dzakar) y al hierro blando «mujer» (a‘nit)lz. Los
herreros de Tanganika practican varias claraboyas en el hogar. La mayor parte recibe el nombre de
«madre» (nyina); «por ella es por donde al final de la operacién del fundido saldrd la escoria, el
mineral forjado, etc.; la de enfrente recibe la denominacion de isi (el padre), y por ella se introducira
uno de los mejores fuelles; las intermedias son los aana (hijos)» 5 Enla terminologia metaldrgica
europea el hogar donde se fundia el esmalte recibe el nombre de «matriz» o «seno maternal»
(Mutterschoss), Todavia sobrevive oscuramente la asimilacién del trabajo humano en el que se utiliza
el fuego (metalurgia, forja, cocina) al crecimiento del embrién en el seno materno en los vocabularios
europeos (cf. Mutterkuchen, «placenta»; Kuchen, «pastel»)'*. En tal universo mental ha sido donde han

17



Mircea Eliade Herreros y alquimistas

cristalizado las creencias relativas a las piedras fecundadoras y ginecoldgicas y a las piedras de lluvia
15.Y una creencia atin mds arcaica las ha precedido: la de la petra genitrix.

Cuando la lluvia cae con fuerza, los dayaks tienen la certidumbre de que es «masculina» . En
cuanto a las aguas cdsmicas, vemos que el libro de Enoch las divide de este modo: «El agua superior
representard el papel del hombre; la inferior, el de la mujer» (Lili, 9-10). Un pozo alimentado por un
arroyo simboliza la unién del hombre y la mujer (Zohar, fol. 14 b, 11-152). En la India védica, el ara de
los sacrificios (vedi) era considerada como «hembra», y el fuego ritual (agni), como «macho», y «su
unién engendraba la progenie». Nos encontramos ante un complicado simbolismo que no se reduce a
un solo plano de referencia. Porque, por una parte, el vedi era asimilado al ombligo (ndhbi) de la tierra,
simbolo por excelencia del «centro», Pero el ndhbi era valorado también como la «matriz» de la diosa
(cf. Zatapatha Brdahmana, 1,9, 2, 21). Por otra parte, el propio fuego era considerado como resultado
(progenie) de una unién sexual. Nacia como resultado de un movimiento de vaivén (asimilado a la
copulacién) de un palillo (que representa el elemento masculino) sobre una muesca hecha en un trozo
de madera (elemento femenino) (cf. Rig Veda, 111, 29, 2 y ss.; V, 11, 6; VI, 48, 5). Este mismo
simbolismo se halla en buen nimero de sociedades arcaicas . Pero todos estos términos sexuales
traducen una concepcién cosmoldgica basada en la hierogamia. Es partiendo de un «centro» (ombligo)
como se verifica la creacion del mundo, y de este modo, imitando solemnemente este modelo ejemplar,
toda «construcciéon» o «fabricacién» debe operarse a partir de un «centro». La produccién ritual del
fuego reproduce la creacion del mundo. Por esto es por lo que al terminar el afio se extinguen todos los
fuegos (reactualizacién de la Noche césmica), que vuelven a encenderse el dia del Ano Nuevo
(repeticién de la Cosmogonia o renacimiento del Mundo). El fuego no pierde, por tanto, su caricter
ambivalente: es unas veces de origen divino y otras demoniaco (pues seglin algunas creencias arcaicas
se origina magicamente en el 6rgano genital de las hechiceras). Y sobre esta ambivalencia habremos de
insistir antes de presentar los prestigios del forjador.

Como era de esperar, el simbolismo sexual y ginecol6gico mds transparente se encuentra en las
imédgenes de la Madre Tierra. No es éste lugar para recordar los mitos y leyendas concernientes al
nacimiento de los hombres cel seno terrestre. (Véase nuestro Traite de I'Histoire des Religions, pp. 216
y ss.) A veces la antropogenia estd descrita en términos de embriologia y obstétrica. Seguin los mitos
Zuiii, por ejemplo, vemos que la humanidad primitiva nacié tras la hierogamia Cielo-Tierra en la mas
profunda de las cuatro «cavernas-matriz» ctonicas. Guiados por los Gemelos miticos, los humanos
pasan de una matriz a otra situada encima hasta que llegan a la superficie de la Tierra. En este tipo de
mitos, la imagen de la Tierra se adapta perfectamente a la de la madre, y la antropogonia esta
presentada en términos de ontogenia. La formacion del embrion y la gestacion repiten el acto ejemplar
del nacimiento de la Humanidad, concebido como una emersiéon desde la mas profunda caverna-matriz
cténica'®. Adn sobreviven en Europa creencias similares, ya sea en forma de leyenda, de supersticion o,
sencillamente, de metafora. Cada region, y casi cada ciudad y pueblo, conocen una roca o una fuente
que «dan» hijos; asi tenemos los Kinderbrunnen, Kinder-teiche, Bubenquellen, etc.

Pero lo que nos importa sobre todo es poner de manifiesto las creencias relativas al nacimiento
ginecomorfico de los minerales y, por consiguiente, la asimilacion de las minas y cavernas a la matriz
de la Madre Tierra. Los rios sagrados de Mesopotamia tenian su fuente, segtin se decia, en el 6rgano
generador de la Gran Diosa. Las fuentes de los rios eran consideradas, asi, como la vagina de la tierra.
En babilonio el término pii significa a la vez «vagina» y fuente de un rio. El sumerio buru significa
«vagina» y «rio». El término babilonio nagbu, «fuente», estd emparentado con el hebreo negebd,
«hembra». En este mismo idioma la palabra «pozo» se utill2a también con el significado de «mujer»,
«esposa». El vocablo egipcio bi significa «itero» al mismo tiempo que «galeria de mina»
Recordemos que las grutas y cavernas eran asimiladas también a la matriz de la Madre Tierra. El papel
ritual de las cavernas, probado en la prehistoria, podria interpretarse igualmente como un retorno
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mistico al seno de la «Madre», lo que explicaria tanto las sepulturas en las cavernas como los ritos de
iniciaciéon verificados en estos mismos lugares. Semejantes intuiciones arcacas resisten todos los
embates a lo largo del tiempo. Ya hemos visto que el término delph (dtero) se habia conservado en el
nombre de uno de los més sagrados santuarios del helenismo, Delfos. W. F. Jackson Knight observaba
que en los tres sitios donde se hallaban las Sibilas habia tierra roja: cerca de Cumae, cerca de Marpesos
y en Epira (Cumaean Gates, p. 56). Y, como es sabido, las Sibilas estaban intimamente ligadas al culto
de las cavernas. La tierra roja simbolizaba la sangre de la Diosa.

Andlogo simbolismo se asignaba al tridngulo. Pausa-nias (II, 21, i) habla de un lugar de Argos
que se llamaba delta y que estaba considerado como el santuario de Deméter. Fick y Eisler han
interpretado el tridngulo (delta) en el sentido de «vulva»: la interpretacion es vdlida a condicién de
conservar a este término su valor primario de «matriz» y «fuente». Es sabido que la delta simbolizaba
para los griegos a la mujer; los pitagdricos consideraban al tridngulo como arché geneseoas a causa de
su forma perfecta, pero también porque representaba al arquetipo de la fecundacién universal. En la
India también hallamos un simbolismo semejante para el triéngu1020.

Quedémonos por el momento con esto: si las fuentes, las galerias de las minas y las cavernas
son asimiladas a la vagina de la Madre Tierra, todo cuanto yace en su «vientre» estd atn vivo, bien que
en estado de gestaciéon. O dicho de otro modo: los minerales extraidos de las minas son, en cierto
modo, embriones: crecen lentamente, con un ritmo temporal distinto al de los animales y vegetales,
pero crecen, «maduran» en las tinieblas teldricas. Su extraccién del seno de la tierra es, por tanto, una
operacion practicada antes de término. Si se les dejase tiempo para desarrollarse (al ritmo geologico),
los minerales se harian perfectos, serian metales «maduros». Pronto ofreceremos ejemplos concretos de
esta concepcion embrioldgica de los minerales. Pero desde ahora podemos medir la responsabilidad de
los mineros y metaltrgicos al intervenir en el oscuro proceso del crecimiento mineral. Tenian que
justificar a todo trance su intervencion, y, para hacerlo, pretenderian sustituir con los procedimientos
metalirgicos la obra de la Naturaleza. Al acelerar el proceso de crecimiento de los metales, el
metalirgico precipitaba el ritmo temporal: el tempo geoldgico era cambiado por €l por tempo vital. Esta
audaz concepcidn, segtn la cual el hombre asegura su plena responsabilidad ante la Naturaleza, deja
entrever ya un presentimiento de la obra alquimica.
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4, «Terra mater, petra genitrix»

Entre la inmensa mitologia litica hay dos tipos de crecimiento que interesan a nuestro propdsito
de investigacion: los mitos de los hombres nacidos de las piedras y las creencias sobre la generacién y
«maduracion» de las piedras y los minerales en las entrafias de la tierra. Unos y otros llevan implicita la
idea de que la piedra es fuente de vida y fertilidad, que vive y procrea seres humanos, del mismo modo
que ella ha sido engendrada por la tierra.

Segtn un enorme nimero de mitos primitivos, el hombre ha salido de la piedra. Tal tema se ve
probado en las grandes civilizaciones de la América Central (Inca, Maya), tanto como en las
tradiciones de ciertas tribus de América del Sur, entre los griegos, los semitas, en el Cducaso y, en
general, desde el Asia Menor hasta Oceania'. Deucalién arrojaba los «huesos de su madre» por encima
del hombro «para repoblar el mundo». Estos «huesos» de la Madre Tierra eran piedras, y representaban
el Urgrund, la realidad indestructible, la matriz de donde habia de salir una nueva humanidad. En los
numerosos mitos de dioses nacidos de la petra penitrix asimilada a la Gran Diosa, a la matrix munii,
tenemos la prueba de que la piedra es una imagen arquetipica que expresa a la vez la realidad absoluta,
la vida y lo sagrado. El Antiguo Testamento conservaba la tradicién paleosemita del nacimiento del
hombre de las piedras, pero atin resulta mas curioso ver el folklore cristiano recogiendo esta imagen en
un sentido ain més elevado, aplicdndola al Salvador; algunas leyendas navidefias rumanas hablan del
Cristo que nace de la piedra’.

Pero es, sobre todo, el segundo grupo de creencias el que se refiere al crecimiento de las piedras
y minerales en el «vientre» de la tierra, el que reclama nuestra atencion. La roca engendra las piedras
preciosas: el nombre sdnscrito de la esmeralda es azmagarbhaja, «nacida de la roca», y los tratados
mineraldgicos indios la describen en la roca como en su «matriz» °. El autor del Ja-wdhirndmeh
(«Libro de las piedras preciosas») distingue el diamante del cristal por una diferencia de edad,
expresada en términos embrioldgicos: el diamante es pakka, es decir, «<maduro», mientras que el cristal
es kaccha, o sea «no maduro», «verde», insuficientemente desarrollado®. Una concepcion similar se
conservo en Europa hasta el siglo xvii. De Rosnel escribia en Le Mercure Indien (1872, p. 12): «El
rubi, en particular, nace, poco a poco, en la mina: primeramente es blanco y luego, al madurar, adquiere
lentamente su color rojo, de donde viene que se hayan encontrado algunos totalmente blancos, otros
rojiblancos. Cual el nifio se alimenta de sangre en el vientre de su madre, asi el rubi se forma y
alimenta» °. El mismo Bernard Palissy crefa en la maduracién de los minerales. «Como todos los frutos
de la tierra —escribia—, los minerales tienen un color distinto en su madurez al de sus comienzos.»’

La comparacion imaginada por De Rosnel entre el nifio «que se nutre de sangre en el vientre de
su madre» y el rubi que madura en la mina, encuentra a veces confirmaciones inesperadas, si bien
aberrantes en algunas creencias y ciertos rituales chamdnicos. L.os chamanes cherokes, por ejemplo,
tienen un cristal que exige ser alimentado dos veces al afio con la sangre de un animal, sin lo cual vuela
g)or los aires y ataca a los seres humanos. Tras haber bebido sangre, el cristal se duerme apaciblemente

La idea de que los minerales «crecen» en el seno de la mina se mantendra durante largo tiempo
presente en las especulaciones mineraldgicas de los autores occidentales. «Las materias metdlicas —
escribe Cardan— estdn en las montanas, lo mismo que en los arboles, con sus raices, tronco, ramas y
multiples hijas.» «;Qué es una mina sino una planta cubierta de tierra?»° A su vez, Bacon escribe:
«Algunos ancianos cuentan que se encuentra en la isla de Chipre una especie de hierro que, cortado en
pedacitos y hundidos en tierra regada con frecuencia, vegetan en cierto modo, hasta el extremo de que
todos estos pedazos se hacen mucho mayores.»  No carece de interés el sefialar la persistencia de esta
concepcion arcaica del crecimiento de los minerales; resiste a siglos de experiencia técnica y
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pensamiento racional (basta con pensar en las nociones mineralégicas aceptadas por la ciencia griega).
(No serfa esta la explicacion de que tales imdgenes tradicionales se revelen a fin de cuentas como mads
verdaderas que el resultado de observaciones precisas y exactas sobre el reino mineral, mds verdaderas
porque van acompafiadas y valorizadas por la noble mitologia de los tiempos liticos?

Por una razén andloga se dejaba reposar a los minerales después de un periodo de explotacion
activa. La mina, matriz de la tierra, necesitaba tiempo para volver a engendrar. Plinio (Nat. Hist.,
XXXIV, 49) escribia que las minas de galena de Espafia «renacian» al cabo de cierto tiempo.
Indicaciones similares pueden encontrarse en Estrabén (Geografia, V, 2) y Barba, autor espafiol del
siglo XVII, las utiliza a su vez: una mina agotada es capaz de rehacer sus yacimientos si se la tapona
convenientemente y deja reposar por un periodo de diez a quince afios. Porque, afiade Barba, los que
creen que los metales han sido creados desde el principio del tiempo se engafian groseramente: los
metales «crecen» en las minas '°. Muy probablemente la misma idea era compartida por los
metalurgistas africanos, lo que explicaria la obstruccién de las antiguas minas del Transvaal ''.

Los minerales «crecen», «maduran», y esta idea de la vida subterrdnea adquiere a veces una
valencia vegetal. Un quimico como Glauber piensa que «si el metal llega a su dltima perfeccion y no es
sacado de la tierra, que ya no le alimenta, es como un hombre viejo, decrépito (...). La naturaleza
conserva la misma circulaciéon de nacimiento y muerte en los metales que en los animales y vegetales»
". Porque, como escribe Bernard Palissy en Recepte véritable par laquelle tous les hotnmes de la
France pourraient apprendre a multiplier et augmenter leurs trésors (La Rochelle, 1563): «Dios no
cred todas las cosas para dejarlas ociosas (...). No estdn ociosos los astros y los planetas; la mar se alza
de uno y otro lado (...), tampoco la tierra est4 ociosa jamaés (...). Lo que se consume naturalmente ella lo
renueva y lo reforma en el acto; si no lo rehace de una forma, lo rehace de otra (...). Asi, del mismo
modo que en el exterior de la tierra se trabaja para engendrar algo, paralelamente su interior y matriz
trabajan también para producir.» 13

Ahora bien: la metalurgia, como la agricultura —que implicaba igualmente la fecundidad de la
Madre Tierra—, acabd por crear en el hombre un sentimiento de confianza e incluso de orgullo: el
hombre se siente capaz de colaborar en la obra de la Naturaleza, capaz de ayudar en los procesos de
crecimiento que se verificaban en el seno de la tierra. El hombre modifica y precipita el ritmo de estas
lentas maduraciones; en cierto modo sustituye al tiempo. Lo que incita a un autor del siglo xviii a
escribir: «Lo que la Naturaleza ha hecho en el comienzo podemos hacerlo nosotros igualmente,
remontdndonos al procedimiento que ella ha seguido. Lo que ella acaso siga haciendo con ayuda de
siglos en sus soledades subterrdneas, nosotros podemos hacer que lo concluya en un solo instante,
ayudandola y poniéndola en mejores circunstancias. Del mismo modo que hacemos el pan, podemos
hacer los metales. Sin nosotros la espiga no maduraria en los campos; el trigo no se convertiria en
harina sin nuestros molinos, ni la harina en pan sin el amasamiento y la coccién. Concertémonos, pues,
con la Natulaaleza para la obra mineral, lo mismo que para la obra agricola, y sus tesoros se abrirdn para
Nosotros.»

La alquimia, como luego veremos, se inscribe en el mismo horizonte espiritual: el alquimista
adopta y perfecciona la obra de la Naturaleza, al mismo tiempo que trabaja para «hacerse» a si mismo.
Pero es interesante seguir la simbiosis de las tradiciones metaldrgicas y al-quimicas a fines de la Edad
Media. Poseemos, a este respecto, un precioso documento: el Bergbiichlein, el primer libro aleman
sobre tal cuestion, publicado en Augs-burg en 1505. Agricola, en el prefacio de su De re metdlica
(1530) lo atribuye a Colbus Fribergius, médico distinguido —non ignobilis medicus— que vivia en Fri-
burgo, entre los mineros, cuyas creencias expone y cuyas practicas interpreta a la luz de la alquimia.
Este librito, rarisimo y particularmente oscuro (liber admodum con-fusus, decia Agricola), fue
traducido por A. Daubrée, con la colaboracion de un ingeniero de minas de Coblenza, y publicado en el
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Journal des Savants de 1890. Se trata de un didlogo entre Daniel, conocedor de las tradiciones
mineralégicas (Der Bergverstanding) y un joven aprendiz de minero (Knappius der Jung). Daniel le
explica el secreto del nacimiento de los minerales, el emplazamiento de las minas y la técnica de la
explotacién. «Es de notar que, para la generacién o crecimiento de un mineral metélico, se precisa un
genitor y una cosa sumisa o materia capaz de percibir la accién generadora.» > El autor recuerda la
creencia, tan extendida durante la Edad Media, de que los minerales son engendrados por la unién de
dos principios: el azufre y el mercurio. «Aln hay otros que pretenden que los minerales no son
engendrados por el mercurio, porque en muchos lugares se encuentran minerales metdlicos, sin que
haya mercurio; en lugar de éste, suponen una materia himeda, fria y mucosa, sin azufre alguno, que se
saca de la tierra como si fuera su sudor y mediante la cual, con la copulacién del azufre se engendrarian
todos los minerales» (ib'td., p. 387). «Ademads, en la unién del mercurio y el azufre al mineral, éste se
comporta como la simiente masculina y aquél como la femenina en la concepcién y el nacimiento de
un nifio» (ibid., p. 386). El féacil nacimiento de un mineral requiere como condicién necesaria «la
cualidad propia de un recipiente natural, como los filones, en el que el mineral se engendre» (ibid.,
388). «También son precisas vias o atajos comodos mediante los cuales el poder metdlico o mineral
pueda tener acceso al vaso natural, como las crines» (ibid., p. 388). La orientacién y la inclinacién de
los filones estdn en relacion con los puntos cardinales. El Bergbiichlein recuerda las tradiciones seguin
las cuales los astros rigen la formacion de los metales. La plata «crece» bajo la influencia de la luna. Y
los filones son mds o menos argentiferos segun su situacion referida a la «direccion perfecta», seflalada
por la luna (ibid., p. 422). El oro, como es natural, crece bajo la influencia del sol. «Segtn la opinién de
los sabios, el oro es engendrado por un azufre del color mds claro posible y bien purificado y
rectificado en la tierra, bajo la accién del cielo, principalmente del sol, de manera que no contenga
ningin humor que pueda ser destruido o quemado por el fuego, ni ninguna humedad liquida capaz de
ser evaporada por el fuego» (p. 443). El Bergbiichlein explica igualmente el nacimiento del cobre por la
influencia del planeta Venus, el del hierro por la de Marte, el del plomo por la de Saturno '°.

Este texto es importante. Atestigua la existencia, en pleno siglo xv, de un complejo de
tradiciones mineras que derivan, por una parte, de la concepcion arcaica de la embriologia mineral, y
por otra, de especulaciones astroldgicas babildnicas. Estas dltimas son, evidentemente, posteriores a la
creencia en la generacion de los metales en el seno de la Madre Tierra, asi como lo es la idea alquimica,
recogida por el Bergbiichlein, de la formacion de minerales mediante la unién del azufre y el mercurio.

Se distingue netamente en el Bergbiicblein la parte de la tradicién arcaica y «popular» —Ila
fertilidad de la Madre Tierra— y la de la tradicién erudita, extraida de las doctrinas cosmoldgicas y
astroldgicas babilonicas. Ahora bien: la coalescencia de estas dos tradiciones queda testificada en casi
toda la alquimia alejandrina y occidental. Dicho de otro modo: por lo menos una parte de la
«prehistoria» de la alquimia debe buscarse no en las tradiciones eruditas que vienen de la
Mesopotamia, sino en las mitologias e ideologias arcaicas.

Esta herencia venerable comprende, como acabamos de decir, la concepcién embriolégica de
los minerales. Resulta curioso observar como tradiciones tan numerosas como dispersas en el espacio
demuestran la creencia en una finalidad de la Naturaleza. Si nada entorpece el proceso de gestacion,
todos los minerales se convierten con el paso del tiempo en oro. «Si no se produjesen impedimentos
desde el exterior que estorban la ejecucion de sus designios —escribia un alquimista occidental—, la
Naturaleza acabaria siempre todas sus producciones (...). Por eso es por lo que debemos considerar el
nacimiento de los metales imperfectos lo mismo que el de los Monstruos y los Abortos, que sélo llega
porque la Naturaleza es desviada de sus actos y encuentra una resistencia que le ata las manos y
también obstdculos que le impiden obrar tan regularmente como acostumbra (...). De ahi viene que,
aunque su voluntad sea producir un solo metal, se vea, sin embargo, obligada a hacer otros muchos.»
Pero, no obstante, tan s6lo el oro es «el Hijo de sus deseos». El oro es «su hijo legitimo, porque sélo el
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oro constituye su legitima produccién»18. La creencia en la metamorfosis natural de los metales es
también bastante antigua en China, y puede asimismo hallarse en Anam, India e Insulindia. Los
campesinos del Tonkin dicen: «El bronce negro es la madre del oro.» El oro es, pues, naturalmente,
engendrado por el bronce. Pero esta transmutacién no puede efectuarse mas que si el bronce ha morado
largo tiempo en el seno de la tierra. «Asi, los Annamitas estdn convencidos de que el oro hallado en las
minas se ha ido formando lentamente en tales sitios, en el transcurso de los siglos, y de que si se
hubiera perforado el suelo en sus origenes se habria encontrado bronce en lugar de oro en el sitio donde
hoy se halla el oro» '®. La idea de una metamorfosis precipitada de los metales en China ya es
atestiguada por un texto del afio 122 a. de J. C, el Huai-nan-tzu ¥ La alquimia no hacia sino acelerar el
crecimiento de los metales; como su colega occidental, el alquimista chino contribuye a la obra de la
Naturaleza, precipitando el ritmo del Tiempo. Todos los minerales, dejados en reposo en sus matrices
cténicas, habrian acabado por convertirse en oro, pero después de centenares o millares de siglos. Asi
como el metalirgico transforma los «embriones» (minerales) en metales, acelerando el crecimiento
comenzado en la Madre Tierra, el alquimista suefia con prolongar esta aceleracion, corondndola con la
transmutacion final de todos los metales «ordinarios» en el metal «noble», que es el oro.

En la Summa Perfectionis, una obra alquimica del siglo xiv?, puede leerse que «lo que la
Naturaleza no puede perfeccionar en un largo espacio de tiempo, nosotros lo acabamos en breve lapso,
con nuestro arte». La misma idea queda claramente expuesta por Ben Johnson en su obra El Alquimista
(acto II, escena II). Uno de los personajes, Surly, vacila en compartir la opinioén alquimica segun la cual
el crecimiento de los minerales seria comparable a la embriologia animal, y segin la cual, a imagen del
polluelo que sale del huevo, cualquier metal acabaria por convertirse en oro gracias a la lenta
maduracién que se opera en las entrafias de la tierra. Porque, dice Surly, «el huevo estd ordenado a tal
fin por la Naturaleza, y en €l existe un pollo in potentia». Y Subtle, otro personaje, aclara: «L.o mismo
decimos del plomo y otros metales, que serian oro si se les diese tiempo para ello.» Otro de los
personajes, Mammon, agrega a su vez: «Y eso es lo que nuestro Arte realiza.» 21

La «nobleza» del oro es, por tanto, fruto de su «madurez»; los otros metales son «comunes» por
estar «crudos», no «maduros». Asi, si se quiere, la finalidad de la Naturaleza es el acabado perfecto del
reino mineral, su dltima maduracion. La transmutacion «natural» de los metales en oro esta inscrita en
su propio destino. En otros términos, la Naturaleza tiende a la perfeccion. Pero, partiendo del hecho de
que el Oro es portador de un simbolismo altamente espiritual («el oro, dicen los textos indios,
representa la inmortalidad»>), es evidente que una nueva idea elaborada por ciertas especulaciones al-
quimico-soterioldgicas sale a la luz: la del alquimista como salvador fraterno de la Naturaleza, a la que
ayuda a cumplir su finalidad, a alcanzar su «ideal», que es la conclusion de su progenie —mineral,
animal o humana—, llegando a la suprema «madurez», es decir, a la inmortalidad y la libertad
absolutas (toda vez que el oro es simbolo de la soberania y la independencia).

Estas especulaciones soterioldgicas abundan en la literatura alquimica occidental, y C. G. Jung
ha demostrado magnificamente su importancia y amplitud. Por cuanto a nosotros se refiere, preferimos
insistir sobre la extrema antigiiedad de las premisas de esta soteriologia alquimica. La imagen de la
Madre Tierra, preflada de toda suerte de embriones, ha precedido a la de la Naturaleza, como habia
precedido a la de la Sophia. Importa, por tanto, volver sobre este simbolismo, sumamente antiguo, en el
cual la tierra era asimilada al Vientre de la Madre, las minas a su matriz y los minerales a los
«embriones». De aqui depende toda una serie de ritos mineros y metalirgicos.
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5. Ritos y misterios metalurgicos

No se descubre facilmente una nueva mina o un nuevo filén: corresponde a los dioses y a los
seres divinos el revelar sus emplazamientos o ensefiar a los humanos la explotacion de su contenido.
Estas creencias se han mantenido en Europa hasta un pasado bastante reciente. El viajero griego Nucius
Nicandro, que visité Lieja en el siglo xvi, nos cuenta la leyenda del descubrimiento de las minas de
carbon del norte de Francia y Bélgica: un dngel se aparecié bajo la forma de un anciano venerable, y
mostrd la boca de una galeria a un herrero que hasta entonces habia venido empleando lefia para su
horno. En el Fi-nisterre se cuenta que fue un hada (groac'k) la que revel6 a los hombres la existencia de
plomo argentifero. Y fue San Peran, santo patrono de las minas, quien descubrié la fusién de los
metales'. No vamos a insistir sobre el trasfondo mitolégico asimilado y revalorizado en la hagiografia
de San Peran.

En otras tradiciones es también un semidiés o un héroe civilizador, mensajero de Dios, el que
figura en el origen de los trabajos de las minas y de la metalurgia. Asi aparece claramente en la leyenda
china de Yu el Grande, «el perforador de las montafias». Yu fue «un minero afortunado que sane¢ la
Tierra en vez de apestarla. Conocia los ritos del Oficio»”. No haremos hincapié en el rico folklore
minero, ain vivo en Europa, en los seres misteriosos, como el «maestre Hoemmerling», conocido
también por el nombre de «Monje de la Montafia» o de la «Dama Blanca», cuya aparicién anuncia los

desprendimientos, ni en los incontables genios, fantasmas o espiritus subterrdeos”.

Bastara con recordar que la apertura de una mina o la construccién de un horno son operaciones
rituales, en las que frecuentemente se manifiesta un asombroso arcaismo. Los ritos mineros se
mantuvieron en Europa hasta fines de la Edad Media. Asi, la apertura de una nueva mina implicaba
ceremonias religiosas (Sébillot, op, cit., p. 421). Pero es en otras partes donde habremos de buscar para
poder juzgar la antigiiedad y complejidad de estas tradiciones. Porque la articulacién de los ritos, su fin,
la ideologia que implican, difieren de un nivel cultural a otro. En primer término, advertimos la
voluntad de apaciguar a los espiritus protectores o habitantes de la mina. «El minero malayo —escribe
A. Hale— tiene ideas particulares sobre el estafio y sus propiedades: ante todo, cree que el estafio se
encuentra bajo la proteccion y a las érdenes de ciertos espiritus a los que estima conveniente apaciguar;
cree igualmente que el estano estd vivo y posee muchas propiedades de la materia viva, como, por
ejemplo, la de trasladarse de un sitio a otro; puede reproducirse, y sostiene antipatias o, por el contrario,
afinidades especiales con ciertas personas y ciertas cosas. Por consiguiente, se recomienda tratar el
mineral de estafio con cierto respeto; tener en cuenta su comodidad, y, lo que es quizd mds curioso
todavia, dirigir los trabajos de la explotacién de la mina de modo tal que el estafio pueda ser obtenido
como sin que lo advierta.»"

Subrayemos, de paso, el comportamiento «animal» del mineral: estd vivo, se mueve a voluntad,
se oculta, muestra simpatia o antipatia hacia los humanos, conducta que no deja de parecerse a la de la
pieza para con el cazador. Aun cuando el islamismo se haya extendido grandemente por Malasia, esta
religion «extranjera» se manifiesta impotente para asegurar el éxito de las explotaciones mineras.
Porque son las antiguas divinidades las que cuidan de las minas, y ellas son quienes disponen de los
minerales. Asi, pues, es absolutamente necesario recurrir a la avuda de un pawang o sacerdote de la
vieja religién, suplantada por el islamismo. Se acude, pues, al pawang, o incluso a veces a un chaman
sakai (es decir, perteneciente a la poblacién mds antigua pre-malaya), para dirigir las ceremonias
mineras. Estos pawang, por ser quienes conservan las tradiciones religiosas mds arcaicas, son capaces
de apaciguar a los dioses guardianes del mineral y de conciliarse con los espiritus que pueblan las
minas °. Su ayuda es indispensable, sobre todo cuando se trata de minerales auriferos (que, con los de
estafio, constituyen las principales riquezas mineras de Malasia). Los obreros musulmanes deben
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guardarse muy bien de dejar entrever su religién por signos externos u oraciones. «Se supone que el oro
estd bajo la jurisdiccion y en posesion de un dewa o dios, y su bisqueda es, por consiguiente, impia, y
asi los mineros deben conciliarse con el dewa mediante plegarias y ofrendas, poniendo gran cuidado de
no pronunciar el nombre de Al4 ni practicar actos del culto isldmico. Toda proclamacién de la
soberania de Al4 ofende al dewa, quien inmediatamente «oculta el oro o lo hace invisible.» ® Es un
fenémeno muy conocido en la historia de las religiones esta tension entre las creencias importadas y la
religion del territorio. Como en todo el mundo, los «duefios del lugar» se dejan sentir en Malasia en los
cultos relacionados con la Tierra. Los tesoros de ésta —sus obras, sus «hijos»— pertenecen a los
autdctonos, y solo su religion les permite aproximarse a ellos.

En Africa, entre los bayeka, en el momento de abrir una nueva galerfa, el jefe, rodeado de un
cierto nimero de obreros y acompafiado de un sacerdote, recita una oracion a los «espiritus del cobre»
ancestrales que rigen la mina. Siempre es el jefe el que decide donde se debe comenzar a perforar para
no molestar ni irritar a los espiritus de la montafia. Igualmente los bakitara tienen que apaciguar a los
espiritus, «duefios del lugar», y durante los trabajos han de observar numerosos tabues, sobre todo
sexuales’. La pureza ritual desempefia un papel considerable. Los aborigenes de Haiti estiman que para
encontrar oro hay que ser casto y sélo comienza la bisqueda del mineral tras largos ayunos y varios
dias de abstinencia sexual. Estdn convencidos de que si la busqueda resulta vana, es a consecuencia de
su impureza®. Luego veremos la importancia de los tabies sexuales durante los trabajos de la fusién del
metal.

Asi, por ejemplo, en los mineros comprobamos ritos que implican estado de pureza, ayuno,
meditacion, oracién y actos de culto. Todas estas condiciones estdn determinadas por la naturaleza de
la operacién que se va a efectuar. Se trata de introducirse en una zona reputada como sagrada e
inviolable; se perturba la vida subterrdnea y los espiritus que la rigen; se entra en contacto con una
sacralidad que no pertenece al universo religioso familiar, sacralidad més profunda y también mads
peligrosa. Se experimenta la sensacién de aventurarse en un terreno que no pertenece al hombre por
derecho, siéndole enteramente ajeno ese mundo subterrdneo, con sus misterios de la lenta maduracion
mineraldgica que se desarrolla en las entrafias de la Madre Tierra. Se experimenta, sobre todo, la
sensacion de inmiscuirse en un orden natural regido por una ley superior, de intervenir en un proceso
secreto y sacro. Asi, se toman todas las precauciones indispensables a los ritos de pasaje. Se siente
oscuramente que se trata de un misterio que implica la existencia humana, pues el hombre,
efectivamente, ha sido marcado por el descubrimiento de los metales, casi ha cambiado su modo de ser,
dejandose arrastrar en la obra minera y metaltirgica. Todas las mitologias de las minas y las montafias,
todos esos innumerables genios, hadas, fantasmas y espiritus, son las multiples epifanias de la
presencia sagrada que se afrontan cuando se penetra en los niveles geoldgicos de la Vida.

Aun cargados de esta sacralidad tenebrosa, los minerales son encaminados a los hornos.
Entonces comienza la operacién més dificil y aventurada. El artesano sustituye a la Madre Tierra para
acelerar y perfeccionar el «crecimiento». Los hornos son, en cierto modo, una nueva matriz, una matriz
artificial donde el mineral concluye su gestacion. De aqui, el nimero ilimitado de tabues, precauciones
y rituales que acompaiian a la fusién. Se instalan campamentos cerca de las minas, y se vive en ellos
virtualmente puro durante toda la temporada (en Africa suelen ser varios meses, por lo general entre
mayo y noviembre)'. Los fundidores achewa observan la continencia mas rigurosa durante todo este
tiempo (Cline, op. cit., 119). Los bayeka no aceptan mujeres cerca de los hornos (ibid., 120). LOJ baila,
quienes viven aislados durante toda la temporada metaltrgica, son todavia mas rigurosos: el obrero que
ha tenido una polucién nocturna ha de ser purificado (ibid., 121). Los mismos tabues sexuales se
encuentran entre los bakitara; si el fabricante de fuelles ha tenido relaciones sexuales durante su
trabajo, los fuelles se llenardn constantemente de agua y rehusarén el cumplir con su cometido ' Los
pangwe se abstienen de toda relacion sexual desde dos meses antes, y durante todo el tiempo que duran
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los trabajos de fusion (ibid., 125). La creencia de que el acto sexual puede comprometer el buen éxito
de los trabajos es comin a todo el Africa negra. La prohibicién de las relaciones sexuales aparece
incluso en las canciones ri oiales que se entonan durante los trabajos. Asi cantan los baila: «Kon-gwe
(clitoris) y Malaba la negra (labiae feminae) me horrorizan. He visto a Kongwe soplando el fuego.
Kongwe me horroriza. jPasa lejos de mi, pasa lejos, ti, con quien hemos tenido relaciones repetidas,
pasa lejos de mi!» (Cline, 121).

Estas canciones pueden ser oscuros vestigios de una asimilacion del fuego y el trabajo de la
fusion al acto sexual. En tal caso, ciertos tabues sexuales metalirgicos se explicarian por el hecho de
que la fusién representa una reunion sexual sagrada, una hierogamia (cf. la mezcla de minerales
«machos» y «hembras»), y que, por consiguiente, todas las energias sexuales deben ser reservadas para
asegurar magicamente el éxito de la unién que se verifica en los hornos. Porque todas estas tradiciones
son extremadamente complejas y se encuentran en la base y confluencia de diferentes simbolismos. A
la idea de los minerales-embriones que acaban su gestacion en los hornos se afade la idea de que la
fusion, por ser una «creacion», implica necesariamente la previa union entre los elementos macho y
hembra. Luego veremos cémo en China se nos ofrece un simbolismo similar.

En el mismo orden de ideas, las ceremonias metalirgicas africanas presentan ciertos elementos
de simbolismo nupcial. El herrero de la tribu Bakitara trata al yunque como si fuera una desposada.
Cuando los hombres lo transportan a casa cantan como en una procesion nupcial. Al recibirlo el herrero
le hisopea con agua «para que tenga muchos hijos» y dice a su mujer que ha traido a casa una segunda
esposa (Cline, p. 118). Entre los baila, mientras se construye un horno, un muchacho y una muchacha
penetran en su interior y pisotean habas (el crepitar que producen simboliza el ruido del fuego). Los
nifios que han representado este papel deberan casarse mds tarde (ib'id., p. 120).

Cuando se dispone de observaciones mds precisas y elaboradas, se aprecia mejor el caricter
ritual del trabajo metaldrgico en Africa. R. P. Wyckaert, que ha estudiado de cerca los herreros de
Tanganika, nos cuenta detalles significativos. Antes de ir al campamento el maestro herrero invoca la
proteccion de las divinidades. «Vosotros, abuelos que nos habéis ensefiado estos trabajos, prece-dednos
(es decir, estad ante nosotros para mostrarnos como debemos obrar). Tu, el misericordioso que habita
no sabemos dénde, perdénanos. T4, mi sol, mi luz, cuida de mi. Yo os doy a todos las gracias.» " La
vispera de la partida para los altos hornos todo el mundo debe guardar continencia. Por la mafiana, el
maestro herrero saca su caja de medicinas, la adora, y luego todos deben desfilar ante ella,
arrodilldndose y recibiendo sobre la frente una ligera capa de tierra blanca. Cuando la columna se
encamina hacia los hornos, un nifio lleva la caja de medicinas y otro un par de pollos. Una vez en el
campamento, la operacién mds importante es la introduccién de las medicinas en el horno y el
sacrificio que la acompana. Los nifios llevan los pollos, los inmolan ante el maestro herrero e hisopean
con la sangre el fuego, el mineral y el carbon. Luego «uno de ellos entra en el hogar, mientras que el
otro se queda en el exterior, y ambos contindan las aspersiones diciendo varias veces (a la divinidad,
sin duda): 'jEnciende ti mismo el fuego y que arda bien!'» (op. cit., p. 375). Segun las indicaciones del
jefe, el nifio que se encuentra en el interior del horno coloca las medicinas en la zanja que se ha
excavado en el fondo del hogar, deposita alli también las cabezas de los dos pollos y lo recubre todo
con tierra. También la forja es santificada con el sacrificio de un gallo. El herrero entra en el interior,
inmola la victima y esparce su sangre sobre la piedra-yunque, diciendo: «Que esta fragua no estropee
mi hierro. jQue me dé riqueza y fortuna!» (ibid., p. 378).

Examinemos el papel ritual de los dos nifios y el sacrificio a los hornos. Las cabezas de pollo
enterradas bajo el hogar pueden representar un sacrificio de sustitucién. Las tradiciones chinas nos
suministran importantes aclaraciones al respecto. Recordemos que Yu el Grande, minero afortunado,
goza también de la reputacion de haber fundido las nueve calderas de los Hia, que aseguraban la unién
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de lo Alto y lo Bajo ". Las calderas eran milagrosas: se trasladaban de sitio por si mismas, podian hervir
sin que se las calentase y sabian reconocer la virtud (uno de los grandes suplicios consistia en hacer
hervir al culpable) (Granet, p. 491, ndmero 2). Cinco de las calderas de Yu correspondian a yang y las
otras cuatro a yin (ibid., p. 496). Por tanto, constituian una pareja, una unién de los contrarios (cielo-
tierra, macho-hembra) y eran al mismo tiempo imagen de la totalidad c6smica. Como ya hemos visto,
los metales eran clasificados también en machos y hembras. En la fusion participaban muchachos y
muchachas virgenes, y ellos eran los que arrojaban agua sobre el metal al rojo (ibid., p. 497). Ahora
bien, si el temple de una espada era considerado como una unién del fuego y el agua (ibid., p. 498), si
la aleacién era considerada asimismo como un rito de matrimonio (p. 499), el mismo simbolismo iba
implicito necesariamente en la operacion de la fusién del metal.

En relacién directa con el simbolismo sexual y marital encontramos el sortilegio sangriento.
Mo-ye y Kan-tsiang, macho y hembra, son una pareja de espadas; también, como marido y mujer, son
un matrimonio de herreros. Kan-tsiang, el marido, recibi6 el encargo de forjar dos espadas, se puso
mano a la obra y no pudo conseguir, después de tres meses de esfuerzo, que el metal entrara en fusion.
A su mujer, Mo-ye, que le preguntaba la razén de su fracaso, le respondia evasivamente. Ella insistio,
recordéndole el principio que la transformacion de la materia santa (el metal) exige para verificarse (el
sacrificio de) una persona. Kan-tsiang contd entonces que su maestro s6lo habia conseguido que se
realizara la fusion arrojandose €l mismo con su mujer en el horno. Mo-ye se declar6 entonces presta a
dar su cuerpo si también su marido daba a fundir el suyo (Granet, p. 500). Se cortaron los cabellos y las
ufias. «Juntos arrojaron al horno los cabellos y las raspaduras de ufias. Dieron la parte por dar el todo»
(ibid., p. 501). Y segtin otra version: «Como Mo-ye preguntase a su marido por qué no se realizaba la
fusién, éste respondid: Ngeu, el fundidor, mi difunto maestro (o el Viejo Maestro), queria fundir una
espada, y como no se produjese la fusion, se sirvié de una doncella para desposarla con el genio del
horno.' Mo-ye, al oir estas palabras, se arrojé dentro del horno y la colada se hizo» (ibid., p. 501, n. 3).
El Wu-Yue-tch'uen-isieu (c. 4.°), describiendo la fabricacién de dos «ganchos o cuchillas en forma de
hoz», sefiala que el artesano las ha consagrado con la sangre de sus dos hijos (ibid., pagina 502, n. 2).
«Cuando Keu-tsien, rey de Yue, se hizo fundir ocho espadas maravillosas antes de recoger el metal
sacrifico bueyes y caballos blancos al genio de Kuen-wu. Kuen-wu es un nombre de espada» (ibid., p.
493)13. El tema de un sacrificio, incluso personal, con ocasién de la fusién, motivo mitico-ritual en
relacién mds o menos directa con la idea del matrimonio mistico entre un ser humano (o una pareja) y
los metales, es particularmente importante. Morfoldégicamente, este tema se inscribe en la gran clase de
sacrificios de «creacién», cuyo modelo ejemplar en el mito cosmogoénico acabamos de ver. Para
asegurar la fusion, «el matrimonio de los metales», es preciso que un ser vivo «anime» la operacion, y
el mejor camino para ello sigue siendo el sacrificio, la transmisioén de una vida. El alma de la victima
cambia de envoltura carnal: cambia su cuerpo humano por un nuevo «cuerpo» —un edificio, un objeto,
sencillamente una operacion—, al cual hace «vivo», al que «anima». Los ejemplos chinos que
acabamos de citar parecen conservar el recuerdo de un sacrificio humano para el éxito de la obra
metalirgica. Sigamos la investigacion en otras zonas culturales. Veremos en qué medida el sacrificio
de los hornos constituye una aplicacién del mito cosmogénico y los nuevos valores que desarrolla.
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6. Sacrificios humanos a los hornos

Un grupo de mitos de algunas tribus aborigenes de la India central nos cuentan la historia de los
forjadores asur, que, segtn los bishor, fueron los primeros en fundir el hierro en toda la Tierra. Pero el
humo de sus hornos molestaba al Ser Supremo, Sing-bonga, que envié pdjaros mensajeros para
exhortarles a que cesaran en los trabajos. Los asur respondieron que la metalurgia era su ocupacion
favorita y mutilaron a los mensajeros. Entonces el propio Sing-bonga descendi6 a la Tierra, se acercé a
los asur sin que éstos le reconocieran y, habiéndoles persuadido para que entraran en los hornos, les
abras6. Como consecuencia de ello sus viudas se convirtieron en espiritus de la Naturaleza'.

El mito lo volvemos a encontrar mas completo entre los munda. Al principio los hombres
trabajaban en el cielo para Sing-bonga. Pero el reflejo de sus rostros en el agua les revelé que eran
semejantes y, por tanto, iguales a Dios y rehusaron servirle; Sing-bonga les precipité entonces a la
Tierra. Cayeron en un lugar donde habia mineral de hierro, y los hombres construyeron siete hornos. El
humo incomodaba a Sing-bonga, que tras haber enviado inutilmente a sus mensajeros los pdjaros
descendi6 a la Tierra en forma de un anciano enfermo. Los hornos no tardaron en derrumbarse. Los
herreros, que no habian reconocido a Sing-bonga, le pidieron consejo. «Debéis ofrecer un sacrificio
humano», les dijo. Y como no encontraban victima voluntaria, se ofreci6 el propio Sing-bonga. Penetrd
en el horno, calentado al rojo blanco, y sali6 después de tres dias, llevando oro y piedras preciosas
consigo. A instigacién del dios los herreros le imitaron. Las mujeres manejaban los fuelles, y los
herreros, abrasados vivos, aullaban en los hornos. Sing-bonga tranquilizé a las esposas de los hombres:
sus maridos gritaban porque se estaban repartiendo los tesoros. Las mujeres continuaron su tarea hasta
que los hombres quedaron reducidos a cenizas. Y como ellas preguntasen entonces lo que iba
acontecer, Sing-bonga las transformé en bhut, espiritus de las colinas y las rocas .

Finalmente citaremos un mito andlogo existente entre los oraones. Los doce hermanos Asur y
los trece hermanos Lodha, todos herreros famosos, irritan a Bhagwan (= Dios) con el humo de sus
hornos. Bhagwan desciende a la Tierra bajo la apariencia de un anciano enfermo, siendo albergado por
una viuda. Como los herreros le consultaron acerca de la reparacion de los hornos, acaban, como en el
mito munda, por ser quemados vivos 3

Los asur constituyen una tribu de herreros que vivian probablemente al norte de Penjab. De alli
fueron expulsados por los invasores arios hacia su residencia actual en las montafias de Chota Nagpur.
Walter Rubén ha demostrado las probables relaciones existentes entre los asur y los asura de los
himnos védicos, enemigos de los dioses (deva), con los cuales sostenian innumerables combates”.
Puede facilmente calcularse el interés de las tradiciones mitolégicas concernientes a los forjadores asur
conservadas por los pueblos vecinos munda y dravidico (oraones). Para el propdsito que nos anima
importa subrayar ante todo el motivo del sacrificio humano asociado a la metalurgia, motivo a medias
velado en las leyendas que acabamos de sefialar. En su forma actual, estos mitos nos llaman la atencién
por el odio al hierro y a la metalurgia. A juicio de sus pueblos vecinos, los herreros asur encontraron
en el fuego de sus hornos una muerte merecida, porque con el humo de los mismos habian molestado e
irritado al dios supremo. Se adivina en este odio al trabajo del herrero la misma actitud negativa y
pesimista presente, por ejemplo, en la teoria de las edades del mundo, en la cual la edad del hierro es
considerada como la mads tragica y al mismo tiempo la més vil. No puede excluirse el suponer a tal
actitud un fundamento histérico. La edad del hierro se ha caracterizado por una sucesion
ininterrumpida de guerras y masacres, por la esclavitud en masa y por un empobrecimiento casi
general’. En la India, como en los demds sitios, hay una mitologia que solidariza a los trabajadores del
hierro con las diversas categorias de gigantes y demonios: todos son enemigos de unos dioses que
representan otras «edades» y otras tradiciones.
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Pero, ademads de este «odio al hierro», la mitologia de los asur afirma la necesidad de ofrecer
sacrificios humanos a los hornos. Tal vez sea el sacrificio humano el que ponga de manifiesto en los
citados mitos el cardcter demoniaco de los trabajos metalirgicos. La fusién de metales es tenida por
obra siniestra, que requiere el sacrificio de una vida humana®. Vestigios de sacrificios humanos con
fines metaldrgicos pueden hallarse asimismo en Africa. Entre los achewa de Nyasalandia, el que quiere
construir un horno se dirige a un mago (sing-anga). Este prepara «medicinas», las mete en una mazorca
de maiz y ensefia a un nifio la manera de arrojarlas sobre una mujer encinta, lo que tendréd por efecto
hacerla abortar. Luego el mago busca el feto y lo quema, junto con otras «medicinas», en un agujero
excavado en la tierra. Encima de este agujero se construye el horno’. Los ofonga tienen la costumbre de
arrojar en los hornos una parte de la placenta para garantizar la fusién del metal®. Dejando
momentdneamente aparte el simbolismo del aborto, estos ejemplos africanos representan una forma
intermedia entre el sacrificio humano concreto o simbdlico (las ufias y los cabellos) y el sacrificio de
sustitucién (por ejemplo, el sacrificio de los pollos entre los herreros de Tanganika, citado
anteriormente). La idea de relaciones miticas entre el cuerpo humano y los minerales aflora igualmente
en otras costumbres. Asi es como los Mandigo de Senegambia, después de un accidente, abandonan la
mina de oro durante varios afios: calculan que el cuerpo, al descomponerse, determinard un nuevo y
rico yacimiento aurifero (Cline, op. cit., pagina 12).

Estos mitos, ritos y costumbres suponen un tema mitico original que los precede y justifica’: los
metales proceden del cuerpo de un dios o de un ser sobrenatural inmolado. Y como los ritos no son mds
que la reiteracion mds o menos simbdlica del acontecimiento que, in tilo tempore, inaugurd el
comportamiento o reveld las fases de un trabajo, la obra metaldrgica exige por ende la imitacién del
sacrificio primordial. Tras todo cuanto hemos dicho sobre el mito cosmogoénico (el hombre, las plantas,
el mundo que nace del cuerpo de un Gigante primordial), el tema de los metales que nacen de los
miembros de un ser divino aparece como una variante del mismo motivo central. Del mismo modo que
los sacrificios en beneficio de las cosechas reiteran simbdlicamente la inmolacion del ser primordial
que, ab origine, habia hecho posible la apariciéon de los granos, el sacrificio (concreto o simbdlico) de
un ser humano con ocasion de la obra metaldrgica tiene por objeto imitar un modelo mitico.

Existen efectivamente varias tradiciones miticas sobre el origen de los metales, segun las cuales
éstos «salen» del cuerpo de un dios o de un ser semidivino '°. En el mito del «desmembramiento» de
Indra se nos dice que, embriagado por un exceso de soma, el cuerpo del dios comenz6 a fluir, dando asi
origen al nacimiento de toda clase de criaturas, plantas y metales. «De su ombligo escapé su halito
vital, que se hizo plomo, no hierro, no plata; de su semen fluyé su forma y se convirtié en oro»
(Zatapatha Brahmana, XXI, 7, 1, 7). Un mito similar se manifiesta entre los iranianos. Cuando
Gayomart, el hombre primordial, fue asesinado por el corruptor «dejé su semen fluir a tierra (...). Como
el cuerpo de Gayomart estaba hecho de metal, las siete especies de metales surgieron de su cuerpo.»"
Segun el Zath-sparam, X, 2, «cuando murid, las ocho especies de minerales de naturaleza metalica
provinieron de sus diversos miembros, a saber: el oro, la plata, el bronce, el estaio, el hierro, el plomo,
el mercurio y el diamante; y el oro, en razén de su perfeccion, sali6 de la vida misma y de su semen» '*.
Observemos de paso que es del semen de Gayomart, previamente purificado por la rotacién del cielo,
de donde mads tarde habia de nacer la primera pareja humana bajo la forma de una planta de rivds,
motivo que sitda esta tradicion iraniana en un complejo mitico muy antiguo y extendido.

Un mito paralelo fue probablemente compartido por los griegos. P. Roussel habia llamado ya la
atencion sobre un proverbio griego transmitido por Zenobio, que podria permitir la reconstitucion de
una leyenda sobre el origen del hierro: «Dos hermanos hacen morir a un tercer hermano; lo sepultan
bajo una montafia; su cuerpo se transforma en hierro.» >
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Morfolégicamente, todas estas tradiciones son tributarias del mito cosmogénico que constituye
su modelo ejemplar. Pero no debemos olvidar que, a ciertos niveles religiosos, la cosmogonia aparece
solidaria de un simbolismo embrioldgico: la creaciéon del mundo partiendo del cuerpo de un ser
primordial es descrita y concebida a veces como el modelaje de un feto. El cosmos toma entonces
forma de materia primera, «embrionaria», por ser informe, cadtica. Se llega asi a una serie de imagenes
complementarias equivalentes, en que el cuerpo sacrificado es asimilado a la materia primera y, por
tanto, a la masa germinal y al feto. Anédlogo estado de cosas parece testimoniar ciertas tradiciones
mesopotamicas. Los hechos que vamos a examinar nos permitirdin quizd aprender las relaciones
existentes entre la valorizacion de los minerales como embriones y los sacrificios ofrecidos a los
hornos.
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7. Simbolismos y rituales metaldrgicos babilénicos

En 1925, tras la publicaciéon por R. Campbell Thompson de unos textos quimicos asirios, R.
Eisler adelant6 la hipdtesis de la existencia de una alquimia babildnica. Se apoyaba para ello en el
término ku-bu (feto, embrién), que €l entendia como aplicado a los minerales dispuestos en el horno,
asimilado simbdlicamente a la matriz. Como hemos visto, existen numerosas tradiciones que atestiguan
esta concepcion. Pero para R. Eisler se trataba de algo mds: creia poder identificar en esta creencia
babildnica el primer documento historico referente a la idea de la maduracién y del perfeccionamiento
de los metales y, por consiguiente, crefa poder establecer de una vez el origen mesopotdmico de la
alquimia. La hipétesis de R. Eisler parece haber sido aceptada por Abel Rey, si bien, en cambio, fue
rechazada por el asiri6logo H. Zim-mern y por los historiadores de la quimica Ernest Darmstaedter y
Julian lliuska. El Néstor de la historia de la alquimia, E. von Lippmann, se mantuvo en una posicion
neutral

He aqui el texto capital, perteneciente a la biblioteca de Asurbanipal, que reproducimos segun la
traduccion inglesa de Campbell Thompson, comparada con la versiéon alemana de Zimmern y la
francesa de R. Eisler:

Cuando dispongas el plano de un horno de mineral (ku-bu), buscaras un dia favorable en
un mes favorable, y entonces dispondrés el plano del horno. Mientras construyen el horno, tu
(les) mirards y trabajards ti mismo (?) (en la casa del horno), td llevaras los embriones (nacidos
antes de tiempo...)z, otro (?7), un extranjero, no debe entrar ni nadie impuro debe marchar ante
ellos: tu debes ofrecer las libaciones debidas ante ellos: el dia en que deposites el «mineral» en
el horno, haras ante el «embrién» un sacrificio3; pondrds un incensario con incienso de pino,
verterds cerveza kurunna ante ellos.

Encenderas un fuego bajo el horno y dispondras el «mineral» en el horno. Los hombres
que lleves para tener cuidado del horno deben purificarse y (después) les colocards para que
cuiden del horno. La madera que quemes serd de estoraque (sarbatu), en lefios gruesos
descortezados, que no hayan estado (expuestos) en haces, sino conservados en envolturas de
piel, y cortados en el mes de Ab. Esta lefia la pondrés bajo tu horno.

Pese a las vacantes y perfeccionamientos de que son susceptibles las traducciones de Thompson
y Meissner, el caricter ritual del texto es indiscutible. Como era de esperar, la obra metaltrgica aparece
también en Mesopotamia implicando una serie de actos litdrgicos. Se elegian un mes y un dia fastos, se
consagraba la zona del horno, prohibiendo la entrada a los profanos y, a la vez que se purificaba a los
obreros, se ofrecian libaciones a los minerales, que iban seguidas de sacrificios, se buscaba una madera
especial para el fuego (los detalles de que estuviera descortezada y envuelta en piel bien pudieran
testimoniar una determinada «simpatia magica» para con los minerales o «embriones») (?). Basta con
pensar en los herreros africanos para advertir hasta qué punto estd la obra metalirgica inmersa en una
atmoésfera sagrada. Incluso pueden aportarse paralelismos africanos al texto mesopotdmico que
acabamos de ofrecer. Los herreros Ushi sacrifican pollos en los hornos*; los Bakitara inmolan un
carnero y una gallina sobre el yunque (Cline, op. cit., p. 118). La costumbre de colocar «medicinas» en
los hornos estd muy extendida (ibid., pagina 125). Las libaciones de cerveza son asimismo practicadas:
entre los baila, el primer ritual que se verifica en la fusion consiste en verter cerveza mezclada con
«medicinas» en los cuatro hoyos excavados bajo el horno (ibid., p. 120).
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La controversia ha venido girando en torno al sentido del término ku-bu, «embridén». Otro texto,
igualmente traducido y publicado por Campbell Thompson, nos transmite la siguiente instruccion:

Saca los embriones, ofrece un sacrificio, haz sacrificios (por los muertos), por los
obreros; retne el resto (?) en un molde, pon (-le) en el horno.

Robert Eisler traduce ku-bu por «embriones divinos»; Thureau-Dangin, por «una especie de
demonios»’ ; Zim-mern, por «aborto»®. Ruska cree que el término en cuestion no se refiere a
«embriones», sino a «fetiches» o «protectores del trabajo de la fusién»’. El problema consiste, pues, en
saber si ku-bu se refiere a los minerales dispuestos en los hornos, o designa ciertos espiritus, o0 mas bien
se refiere a abortos indispensables para el buen éxito de la fusién, en razén de su magia. No nos
corresponde a nosotros tomar partido en esta discusion sobre filologia mesopotdmica, pero nos parece
que cualquiera que sea la traduccién que corresponda a ku-bu, este término tiene de todos modos un
significado «embriol6gico». Thureau-Dangin recuerda que en el relato de la Creacion (Enuma elish,
IV, 136, I, 3) «ku-bu designa al cuerpo monstruoso de Tiamat, asimilado a un feto, con el cual el
demonio se dispone a formar el mundo» (op. cit., p. 82). En los textos metaldrgicos, ku-bu puede asi
designar los minerales, la materia primera, «embrionaria», que serd «formada» en los hornos. Las
equivalencias paleo-orientales antes sefialadas (cf. pp. 40-41) entre la mina y el ttero confirmarian esta
interpretacion. Si R. Eisler tiene razén al traducir ku-bu por (minerales = ) «embriones», entonces el
horno era conceptuado como una matriz que sustituia a la de la Madre Tierra y en la cual los minerales
concluian su proceso de maduracion. Los sacrificios verificados con tal ocasién serian, por tanto,
comparables a los sacrificios obstétricos.

La otra interpretacion (ku-bu se refiere a embriones humanos) encuentra asimismo
confirmaciones en los rituales metaldrgicos. Hemos visto que en el Africa negra contemporinea el
hechicero provoca un aborto a fin de obtener mediante el feto el éxito de la fusiéon (véase pdgina 62).
Tal comportamiento implica también la asimilacion mégica de los minerales a los embriones. Porque
este rito cruel no puede tener mas que dos «justificaciones» tedricas: 1) el feto transfiere su reserva
intacta de vida a la operacion metalirgica para garantizar su buen éxito; 2) precipita el «nacimiento»
del metal en los hornos, haciéndole nacer antes de tiempo, seglin su propia imagen. En el primer caso,
la eleccién de un «embrién» en vez de un adulto (o, por sustitucion, una victima animal) deja entrever
que los forjadores achewa percibian oscuramente una equivalencia entre el mineral y el feto. En el
segundo, la funcién obstétrica de la metalurgia es evidente: la fusién —y, por tanto, la «<maduracion»—
del metal es un nacimiento antes de tiempo, y de ahi el papel magico de los embriones.

Segun cualquiera de las dos hipétesis resulta claro que los metaldrgicos eran mas o menos
conscientes de que su arte aceleraba el «crecimiento» de los minerales. Por otra parte, esta idea estaba,
como ya hemos visto, umversalmente extendida. Los metales «crecen» en el seno de la Tierra. Y, como
aun creen los campesinos del Tonkin, si el bronce permaneciera sepultado durante el tiempo requerido,
se convertiria en oro. En resumen: seguin los simbolos y los ritos que acompaiian a los trabajos
metalirgicos vemos la idea de una colaboracién activa del hombre con la Naturaleza, e incluso tal vez
la creencia de que el hombre puede merced a su trabajo sustituir a la Naturaleza. El acto ejemplar de la
cosmogonia a partir de una materia prima viviente era a veces concebido como una embriologia
cOsmica: el cuerpo de Tiamat era en manos de Marduk como un «feto». Y como toda creacion y toda
construccién reproducian el modelo cosmogoénico, el hombre, al fabricar cualquier cosa, imitaba la obra
del Demiurgo. Pero alli donde los simbolos cosmogénicos se presentaban en un contexto embriolégico
la fabricacion de objetos equivalia a una procreacion; toda fabricacion a partir de la materia viviente
cténica (en nuestro ejemplo, los minerales) adquiria una valencia obstétrica: se intervenia en un
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proceso de crecimiento, se aceleraba la maduracién o se provocaba la expulsion del embrién. Por esto
es por lo que la obra metalirgica podia concebirse como una operacién obstétrica antes de término, el
equivalente a un aborto.

Partiendo de tales experiencias rituales en relacion con las técnicas metalirgicas y agricolas, se
va precisando poco a poco la idea de que el hombre puede intervenir en el ritmo temporal cdsmico, de
que puede anticipar un resultado natural, precipitar un crecimiento. No se trataba, claro estd, de ideas
claras, formuladas con precision, sino de presentimientos, de adivinaciones, de «simpatia». Sin
embargo, éste es el punto de partida del gran descubrimiento, seguin el cual el hombre puede asumir la
obra del Tiempo, idea que hemos encontrado claramente expresada en los textos occidentales
posteriores (véanse pp. 45 y ss.). Es aqui donde encontramos, repetimos, el fundamento y justificacion
de la obra al-quimica, la opus alchymicum que ha obsesionado la imaginacion filoséfica durante cerca
de dos mil afios: la idea de la transmutacion del hombre y el Cosmos por medio de la Piedra filosofal.
En el nivel mineral de la existencia la Piedra realizaba este milagro; suprimia el intervalo temporal que
separaba la condicion actual de un metal «imperfecto» («crudo») de su condicién final (ya convertido
en oro). La Piedra realizaba la transmutacién casi instantdnea: de este modo venia a sustituir al Tiempo.
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8. Los «sefiores del fuego»

El alquimista, como el herrero, y antes que ellos el alfarero, es un «sefior del fuego», pues
mediante el fuego es como se opera el paso de una sustancia a otra. El primer alfarero que consigui6
gracias a las brasas endurecer considerablemente las «formas» que habia dado a la arcilla debi6 sentir
la embriaguez del demiurgo: acababa de descubrir un agente de transmutacién. Lo que el calor
«natural» —el del sol o el vientre de la Tierra— hacia madurar lentamente, 1o hacia el fuego en un
tempo insospechado. El entusiasmo demiurgico surgia del oscuro presentimiento de que el gran secreto
consistia en aprender a hacer las cosas «mds aprisa» que la Naturaleza; es decir —pues siempre
debemos traducir a los términos de la experiencia espiritual del hombre arcaico—, a intervenir sin
riesgo en el proceso de la vida cosmica del ambiente. El fuego se declaraba como un medio de hacer las
cosas «mds pronto», pero también servia para hacer algo distinto de lo que existia en la Naturaleza, y
era, por consiguiente, la manifestacion de una fuerza magico-religiosa que podia modificar el mundo vy,
por tanto, no pertenecia a éste. Esta es la razén por la cual ya las culturas mds arcaicas imaginan al
especialista cie io sagrado —ei chamdn, el hombre-medicina, el mago— como a un «sefior del fuego».
La magia primitiva y el chamanismo implican el «dominio del fuego», bien que el «hombre-medicina»
pudiese tocar impunemente las brasas, bien que pudiese producir en su propio cuerpo un «calor
interior» que le hiciese «ardiente», «abrasador», permitiéndole de este modo resistir un frio extremo.

Aqui no podemos sino rozar un problema tan complejo y que ya hemos estudiado en otro
lugar'. Advirtamos de todos modos que «producir el fuego» en el propio cuerpo es un signo de que se
ha trascendido la condicion humana. Segin los mitos de algunos pueblos arcaicos, las Hechiceras
poseian naturalmente el fuego en sus Organos genitales y de él se beneficiaban para cocer sus
alimentos, si bien lo escondian a los hombres. Estos ultimos consiguieron, empero, apoderarse de €l
mediante una estratagemaZ. Estos mitos reflejan tanto las reminiscencias de una ideologia matriarcal
como el hecho de que el fuego producido por el frotamiento de dos trozos de madera, o sea de una
«unién sexual», se consideraba «contenido» en aquel de los dos trozos que simbolizaba a la «<hembrax».
Gracias a este simbolismo, la mujer es en este nivel cultural «naturalmente» hechicera. Pero los
hombres han llegado a «dominar» el fuego, y los hechiceros acaban por ser mas y mas numerosos que
las hechiceras. En Dobu, los autéctonos dicen que los brujos y las hechiceras vuelan por la noche y que
se pueden seguir los rastros de su vuelo por las huellas de fuego que dejan tras ellos”.

Los primitivos se representan universalmente el poder magico religioso como «ardiente» y lo
expresan por nombres cuyo significado literal es «calor», «quemadura», «muy caliente», etc. Por esta
razon es, por otra parte, por la que los magos y los hechiceros beben agua salada o aderezada con
pimienta, o comen plantas extremadamente picantes, a fin de aumentar asi su «calor» interior. Los
chamanes y hechiceros, «duefios del fuego», se tragan carbones encendidos, tocan hierros al rojo o
andan sobre el fuego. Por otra parte, manifiestan una extraordinaria resistencia al frio: los chamanes de
las regiones drticas, asi como los ascetas del Himalaya, dan pruebas, gracias a su «calor magico», de
una resistencia que no puede concebir la imaginacién4. La verdadera significacion del «calor mégico» y
del «dominio del fuego» no es dificil de adivinar: estos poderes indican el acceso a un cierto estado
extatico o, en otros niveles culturales (la India, por ejemplo), a un estado no condicionado de perfecta
libertad espiritual. El «dominio del fuego» y la insensibilidad tanto al frio extremo como a la
temperatura de la brasa traducen en términos sensibles el hecho de que el chamdn o el yogi han
superado la condicién humana y participan ya de la condicidn propia de los «espiritus».

También los herreros, como los chamanes, son considerados como «sefiores del fuego». En
algunos regimenes culturales el forjador es considerado como igual, si no superior, al chamdn.
«Herreros y chamanes vienen del mismo nido», dice un proverbio yakuta. «La mujer de un chamdn es
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respetable; la de un herrero es venerable», dice otro’. Y un tercero afirma: «El primer herrero, el primer
chamdn y el primer alfarero eran hermanos de sangre. El herrero era el mayor, y el chamdn estaba entre
los dos. Esto explica que el chamdn no pueda provocar la muerte de un herrero.»° Segtin los dolganes,
los chamanes no pueden «aduefarse» de las almas de los herreros, pues éstos las conservan en el fuego;
por el contrario, es posible para el herrero apoderarse del alma de un chamdn y quemarla en el fuego’.
Segtn los mitos de los yakutas, el herrero recibe su oficio de la divinidad «malvada», K'daai Magsin, el
forjador principal del infierno. Este habita una casa de hierro rodeada por destellos del mismo metal.
K'daai es un maestro herrero de gran renombre: es el que repara los miembros rotos o amputados de los
héroes. También le corresponde participar en la iniciacion de los chamanes famosos del otro mundo y
templa sus almas del mismo modo que templa el hierro®.

Segtn otra tradicién, el antepasado de los yakutos, Elliei, fue el primer forjador. Otro herrero
mitico, Chy-ky, fue el monitor de los guerreros: él forjaba sus armas al mismo tiempo que les daba
sabios consejos. Los yakutos atribuyen a los herreros el poder de curar por medios naturales y no con la
ayuda de los espiritus, como hacen los chamanes. En la novena generacion un herrero dispone de
medios sobrenaturales: ya no teme a los espiritus, y por ello se atreve a forjar los objetos de hierro que
adornan el traje del chamdn (el ruido del hierro aleja a los espiritus)g.

En todas las poblaciones siberianas el herrero ocupa un rango social bastante elevado; su oficio
no es considerado como comercial, sino que se trata de una vocacién o transmision hereditaria, que
implica, por tanto, secretos de iniciacion. Los herreros se hallan bajo la proteccion de espiritus
especiales. En el Signan y otras regiones de Pamir, el arte del forjador se considera como un don del
«profeta David», lo que hace que el herrero sea mds respetado que el moullah. Pero para ello debe ser
puro tanto fisica como espiritualmente. La forja es venerada como lugar de culto. Donde no existe una
casa esoecial para las oraciones o asambleas es la forja la que sirve a tales fines '°.

El «profeta David» sustituye evidentemente a un Dios celeste o a un Héroe civilizador aborigen.
Esto se aprecia claramente en las creencias buridticas: en otro tiempo —cuentan los buriatas—, cuando
los hombres no conocian el uso del fuego, abatian a las bestias con piedras, comian su carne
desgarrandola con los dientes y, mal aue bien, se vestian con sus pieles, etc. Entonces los Tagri blancos
(los dioses buenos) enviaron a la Tierra a Boshintoj, el herrero celeste, con su hija y sus nueve hijos,
para ensefar a los humanos los beneficios de la metalurgia: SUS primeaos alumnos fueron los
antepagados de las familias de herreros. Al decir de otra leyenda, los hijos de Boshintoj se casaron con
muchachas terrenales, y asi se convirtieron en antepasados de los herreros: nadie puede hacerse herrero
si no desciende de una de esas familias. Los buriatos también conocen «herreros negros»; lo mismo que
dividen sus panteones en «dioses blancos» y «dioses negros», sus chamanes se dividen en «blancos» y
«negros» (buenos y malos, respectivamente). Los «herreros negros», que se hallan bajo la proteccion
de los espiritus malvados, son particularmente temidos de la poblacién, pues son capaces de «comerse»
las almas de los hombres. Durante sus ceremonias se embadurnan el rostro con hollin.

Los dioses y espiritus protectores de los herreros buriatas no sélo les ayudan en sus trabajos,
sino que también les defienden contra los malos espiritus. Los herreros tienen ritos especiales:
sacrifican un caballo abriéndole el vientre y arrancdndole el corazén, rito especificamente chamanico.
El alma del caballo va a reunirse con el forjador celeste, Boshintoi. Nueve jévenes encarnan el papel de
los nueve hijos de Boshintoj, y un hombre, que representa al propio herrero celeste, cae en éxtasis y
recita un largo mondlogo en el cual relata como, in illo tempore, envid a sus hijos a la Tierra para
civilizar a los humanos. Luego toca el fuego con la lengua; segtin la costumbre antigua, el personaje
que representaba Boshintoj tomaba hierro en fusiéon en su mano, como Jos chamanes siberianos o
norteamericanos lo hacen adn hoy dia H
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La solidaridad entre el arte del chamdn y el del herrero aparece igualmente en los argumentos
de ciertas iniciaciones chamdnicas. En sus suefios o alucinaciones de iniciacion los futuros chamanes
asisten a su descuartizamiento por los «demonios-maestros» de la iniciaciéon. Ahora bien: estos
argumentos tradicionales implican gestos, herramientas v simbolos que nerrenecen a la esfera del
herrero. Un chamdn yakuto vio durante la enfermedad de su iniciacién sus miembros cortados y
separados del cuerno con un gancho de hierro por los demonios; luego de toda suerte de operaciones,
(limpieza de los huesos, raspadura de la carne, etc.), los demonios reunieron sus huesos y los unieron
con hierro. Otro chamdn vio cémo su cuerpo era despedazado por el Pdjaro-de-Presa-Madre, que tenia
el pico de hierro, garras ganchudas y plumas de hierro. A otro le acunaban en sus alucinaciones de
iniciacién en una cuna de hierro. Finalmente, ofrecemos este episodio, separado de un largo relato
autobiogréfico de un chamdn avo-samoyedo. El futuro chamdn se vio penetrar durante su enfermedad
de iniciacidn en el interior de una montafia y vio a un hombre desnudo manipulando un fuelle. Sobre el
fuego habia una caldera. El hombre desnudo cogi6 al futuro chamdn con una enorme tenaza, le corté el
cuerpo en pedazos y los arrojo a la caldera, donde cocieron durante tres afios. En la caverna habia tres
yunques, y el hombre desnudo forj6 la cabeza del chamdn en el tercero, el que servia para forjar las
cabezas de los mejores chamanes. Luego sac6 sus huesos de la caldera, los volvié a unir y los recubri6
de carne. Segun otro relato, un chamdn tonguso, durante la iniciacién, vio que le cortaban la cabeza y le
forjaban con piezas metalicas 12 Recordemos de paso que el traje del chamdn va adornado de objetos
de hierro, de los que algunos imitan huesos, y tienden asi a darle el aspecto de un esqueleto. (Véase
nuestro Chamanismo, pp. 143 y ss., 152 y ss.)

De todo cuanto acabamos de decir parece deducirse que la presencia de hierro en el cuerpo del
chamdn juega hasta cierto punto el mismo papel que los cristales u otras piedras magicas en los
hombres-medicina australianos, ocednicos y sudamericanos. Se sabe que los cristales de roca de que
estd «relleno» permiten al chamdn australiano u ocednico «ver» los espiritus y las almas, volar por los
aires, etc., porque asi se asimila la sacralidad uraniana de los cristales caidos de la boveda celeste.
Andloga solidaridad podemos entrever entre ciertos chamanismos siberianos y el hierro 3 Tal hecho
no deja de tener consecuencias: como el hierro esta reservado al herrero, éste aumenta de tal manera su
prestigio mégico-religioso. Hemos visto que los origenes comunes de la sacralidad de los chamanes y
los forjadores se prueba por su «dominio del fuego». Traducido en términos teéricos, este «dominio»
significa la obtencién de un estado superior a la condiciéon humana. Y, lo que es mads, el herrero crea las
armas de los héroes. No se trata solamente de su «fabricacién» material, sino de la «magia» de que
estdn investidas; es el arte misterioso del forjador el que las transforma en armas magicas. De aqui las
relaciones, atestiguadas en las epopeyas, que existen entre héroes y herreros. F. Altheim observa que en
las canciones épicas de casi todas las tribus mogolicas, asi como entre los turcos, el vocablo «herrero»
(darkhan) significa igualmente «herrero» y «caballero franco» (es decir, libre)"*. El mismo autor pone
de manifiesto la importancia militar del tambor y el traje chamdnico, que constituye una especie de
coraza de metal. En ocasiones, los herreros son llevados hasta la dignidad real. Seguin ciertos relatos,
Gengis-Khan fue en sus principios un simple herrero, y la leyenda tribal de los mogoles relaciona el
oficio de herrero con la casa soberana'™. Segun la tradicion iraniana, el herrero Kavi era el antecesor de
la dinastia Kavya; un dia «puso su delantal de cuero en el extremo de una \z.va2i, y asi erigi6 el
estalndalrte1 6de la lucha contra el rey dragén. El sencillo delantal de piel se convirti en la bandera real
del Irdan» .

Tengamos en cuenta este conjunto de solidaridades: «duefios del fuego», chamanes, herreros,
reyes miticos (fundadores de dinastias). Adn habremos de volver sobre ciertos aspectos de las
relaciones entre el «calor magico», la iniciacion heroica y el herrero. Por el momento examinaremos el
estatuto religioso y social del herrero en otras zonas culturales.
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9. Herreros divinos y Héroes civilizadores

El herrero de Java es actualmente pobre, pero algunos signos muestran que en otro tiempo debid
de ocupar una situacion privilegiada. Se le llama pande (experto) si es herrero, y empu o kyai (Sefior,
maestro), cuando es armero. Pero en los antiguos tiempos, la fusiéon de metales se consideraba como un
trabajo misterioso, y se cred toda una literatura en torno al forjador de los kris, frecuentemente honrado
como un principe. El forjador ocupaba hasta no hace demasiado tiempo una posicién honorifica en la
corte y, en determinadas circunstancias, podia representar a la comunidad entera. En la antigua Java las
relaciones entre el forjador y el principe eran semejantes a las de los hermanos de sangre. Las
genealogias de los herreros, como las de los principes, remontaban hasta los dioses. Aun hoy dia,
cuando el armero se dispone a forjar un kris, el taller se halla decorado como un kayon, es decir, como
un recinto sagrado; las ofrendas aportadas antes de comenzar el trabajo son semejantes a las que se
llevan con ocasién da las ceremonias de circuncision, o matrimonio’” En Bali existen ritos de iniciacién
para los aprendices herreros, y durante el trabajo se pronuncian mantra antes de emplear cada
herramienta. Los pande-wesi de Bali tienen incluso una tradicion escrita que refiere su creacion por la
interseccién de Brahma, que ademds les dio la zak#i (= fuerza mistica) necesaria para su oficio’.

Es facil poner de manifiesto el complejo originario de los herreros indonesios, eliminando las
influencias recientes hinddes (mantra, Brahma, zakti): mito de la descendencia divina y transmision
tradicional o escrita de las genealogias (una especie de poemas €picos en germen), caricter sagrado del
oficio y ritos de iniciacidn; fraternidad mistica con los soberanos y posicion social privilegiada. La
mayor parte de estas notas especificas han llamado nuestra atencién en el complejo mistico-ritual del
forjador siberiano y central asidtico. Subrayemos de paso la informacién concerniente a las genealogias
escritas, que presuponen la existencia de una larga tradicidon oral. Ahora bien: conocer y recitar estas
genealogias es hacer al mismo tiempo obra de sacerdote-chamdn y de poeta. Las relaciones entre
chamanes, héroes y herreros aparecen atestiguadas en la poesia épico y centroasia-tica, y Karl Meuli,
tras haber demostrado la estructura chamdnica de ciertos temas épicos griegos, pone oportunamente de
manifiesto la solidaridad existente entre el herrero y los héroes-chamanes en el Kaleivala finés’.
Ciertos aspectos de esta simpatia entre el oficio de herrero y la poesia épica son atin perceptibles en
nuestros dias en el Cercano Oriente y la Europa oriental, donde los herreros y caldereros tziganos son
generalmente genealogistas, bardos y cantores®. No podemos insistir aqui sobre este problema
complejo y apasionante que nos ocupa por el momento y que exigiria largos y detallados estudios, pero
conviene sefalar que el herrero, por el caricter sagrado de su oficio, por las mitologias y genealogias
de que es guardidn, por su solidaridad con los chamanes y guerreros, ha sido llamado a ocupar un lugar
en la creacion y difusion de la poesia épica.

Ya en 1880, con la documentacioén de que en aquella época se podia disponer, Richard Andree
hacia resaltar el hecho de que los trabajadores de los metales formaban casi umversalmente grupos
aparte: son seres misteriosos que deben ser aislados del resto de la comunidad’. Se conoce todavia
bastante mal la posiciéon social y la funcién magico-religiosa de los herreros en la América
precolombina (cf. Forbes, op. cit., p. 68). Entre las tribus de la América del Noroeste gozan de una
posicién privilegiada, y los secretos del oficio se transmiten Gnicamente a los miembros de la familia®.
La cuestion es bastante mejor conocida en Africa, gracias, sobre todo, a los trabajos de Walter Cline y
de la Misién Griaule’. En 1936 Cline extraia las siguientes conclusiones de sus investigaciones: 1) en
las llanuras herbosas del norte del Africa oriental, los forjadores constituyen una casta menospreciada y
su trabajo no ofrece un caracter ritual acentuado; 2) por el contrario, en el Africa occidental los herreros
se hallan en relacion con las sociedades secretas de hombres, gozan de un gran prestigio de magos y
disponen de «clubs» cerrados; 3) en el Congo y las regiones circundantes, los herreros se agrupan en
hermandades, estdn asociados con los sacerdotes y los jefes, y a veces incluso forman un todo con estos
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ultimos, y el trabajo de la forja constituye un ritual con gran nimero de espiritus y remedios. Siguiendo
siempre a Cline, hemos de afnadir a este cuadro que todo el continente negro conoce el complejo
magico religioso del herrero, con sus secretos de iniciacion, sus tabues sexuales, la personificacion del
martillo y del yunque y la transmision hereditaria de la profesion.

Aparte de las hermandades de forjadores estables, en-cuéntranse asimismo forjadores
ambulantes que gozan la reputacion de poderosos magos (véase Forbes, p. 64). Y si los Baris del Nilo
Blanco consideran a los herreros ambulantes como parias®, los Ba Lolo del Congo les muestran gran
respeto e incluso les suponen descendientes de reyes o aristcratas’.

Esta ambivalencia de la profesion del herrero negro se explica en gran parte por la historia
cultural de Africa. Como ha demostrado Hermén Baumann ', la civilizacién paleonigritica (que abarca
el norte del Congo, el alto Nilo hasta Abisinia, el centro y sur del Africa oriental) representa la
verdadera civilizacién del hierro africano, y es en su seno donde el herrero es mas estimado y
desempefia un papel religioso mds importante: se cree que el Herrero mitico ha aportado las
herramientas necesarias para el cultivo del suelo y se ha convertido por tal hecho en Héroe civilizador,
colaborador de la obra divina de la Creacion. El herrero estd vinculado a la tierra sagrada como lo estan
los alfareros y las mujeres que excavan la tierra en busca de oro. En mas de un lugar (por ejemplo, en el
circulo cultural del Alto Niger) las mujeres de los herreros son las alfareras de la tribu (Baumann, op.
cit., p. 498).

En cambio, en la civilizacién de los cazadores de las estepas y en las civilizaciones camiticas
pastorales los herreros son menospreciados y forman castas aparte. El herrero y las herramientas
forjadas por los herreros no han desempefiado el papel civilizador que les correspondié en las culturas
paleonigriticas. Este es, entre otros, el caso de los abisinios, de los somalies (entre los cuales los
herreros toumala constituyen una casta de intocables), de los tedas (al norte del Tchad, principalmente
en el Sahara central), donde los forjadores son desdefiados y forman una clase de parias endégamos
(Baumann, pp. 283, 431). Los Wa-Ndorobos (nilotas camiticos, cazadores) desprecian igualmente a los
forjadores: éstos no gozan de ningin derecho legal en la comunidad e incluso pueden ser condenados a
muerte por sus superiores (Cline, p. 114). Sus vecinos, los Massai (nilotas camiticos, ndmadas,
ganaderos), dejan la fusién del hierro y el trabajo de la forja a los IlI-Konnonos, una casta muy
despreciada (Baumann, p. 259). Segtin la creencia de los Massai, «la vecindad de un kraal de forjador
entrafia el riesgo de atraer la muerte, la enfermedad u otras diversas desgracias a un kraal normal. EI
hombre que cohabite con una mujer perteneciente a la casta de los herreros perdera la razoén,
engendrard hijos invdlidos o morird en la préxima incursién. Ol kononi (herrero) es un término
injurioso cuando se aplica a un individuo que no lo es; pronunciar esta palabra después de la puesta del
sol significa atraerse los ataques nocturnos de los leones o de los enemigos humanos. El mismo oficio
del herrero es impuro» (Cline, p. 114).

Volvamos a las poblaciones africanas donde el herrero es enaltecido. Entre los Wa Tchaggas
(banties camiti-zados, agricultores) los herreros son temidos y honrados a la vez. La medalla tiene por
otra parte su reverso en lo que concierne al matrimonio. «No es conveniente dar una hija aun herrero,
porque se expone a un gran peligro al divorciarse. Si el divorcio resulta inevitable, el herrero puede
inmunizar a su mujer frotdndole el cuerpo con manteca en presencia de su madre o de otra mujer
testigo —lo que recuerda el método utilizado por los Massai para quitar la contaminacién del herrero
por un objeto nuevo de hierro— y ofreciéndole un bastén antes de pronunciar el divorcio.» * El martillo
contiene una especialisima potencia. Antes de comenzar a forjar un martillo el herrero recibe de su
cliente un macho cabrio y una cierta cantidad de cerveza. Es sobre todo, gracias a su martillo, como
puede golpear mdgicamente a un ladrén o a un enemigo personal'”. Los herreros, en términos
generales, no ponen sus poderes al servicio de la magia negra, y muchos gozan de renombre como
chamanes bienhechores. El hierro hace eficaces a los amuletos y es ademds un excelente medicamento.
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Las mujeres de los Wa Tchaggas occidentales llevan anillos de hierro en torno al cuello, a los brazos,
pues se supone que estos objetos dan fertilidad y sirven para curar a los nifios enfermos (Cline, p. 116).

Entre las gentes de Katanga (circulo cultural congolés del Sur), los que trabajan los metales
constituyen una sociedad religiosa secreta (Bwanga), que implica una iniciacién y un culto especifico
(Cline, p. 119). El maestro fundidor de los BaYeke (tribu Nyamwezi, circulo congolés del Sur)
colabora con un chamdn; entre los Bailas (agricultores, circulo zambeziano) el «iron doctor» supervisa
la operacion de la fusion (Cline, p. 120). En el Congo meridional los herreros forman una hermandad
hereditaria, «cuyos miembros gozan de un estatuto social casi igual al de los chamanes y se hallan bajo
la direccidén de maestros llamados tanto ocim banda, hechicero (witeb-doctor), como ocivinda, herrero»
(Cline, p. 122). Entre los Mosengeres y los BaSakatas (circulo congolés del Sur), el maestro herrero es
generalmente el fundador del pueblo y su oficio es hereditario (Cline, p. 124). «La identidad de
funciones de herrero y jefe aparece atestiguada en otros muchos grupos de la regién del Congo, en
primer lugar en el Ogowe Superior, donde los forjadores son siempre hechiceros y frecuentemente
jefes; en el Loango, donde el fuego sagrado nacional se halla a cargo de un sacerdote-herrero; entre los
BaSon-gues, donde los herreros figuran inmediatamente después de los jefes; entre los BaHoloholo,
donde figuran asimismo después de los jefes y los cazadores y antes de los subjefes y los chamanes»,
etc. (Cline, p. 125). Los Tivs de la Nigeria del Norte atribuyen al hierro la virtud de asegurar la
comunion entre los muertos y los vivos; creen ademds que las herramientas de hierro participan de la
fuerza magica que impregna la forja y que se manifiesta sobre todo en el rayo (ibid., p. 126).

Pero son sobre todo los mitos cosmogonicos y los mitos de origen los que nos explican la
situacion privilegiada del herrero africano y su funcién religiosa. Gracias a Marcel Griaule y sus
colaboradores disponemos hoy de una amplia documentacién sobre la mitologia del Primer Herrero
entre los Dogones (circulo cultural del Volta) y los Bambara (circulo del Alto Niger). Entre los
primeros la profesion de herrero es muy estimada y sus herramientas ocupan un lugar importante en el
culto, ya que el Primer Herrero es figura esencial de la mitologia por haber recibido del Dios supremo,
Amma, las muestras de los principales granos cultivables, que colocé en el interior de su maza,
suspendiéndose luego del extremo de una cadena de hierro mediante la cual Dios le hizo descender
sobre la tierra. Segun otra variante, los herreros vivian primitivamente en el cielo y trabajaban para
Anima . Pero como uno de ellos hubiese robado el mijo del dios, ocultdndolo en su maza, Amma le
hizo descender a la tierra; al tocar el suelo se hizo impuro y, por consiguiente, incapaz de volver a subir
al cielo. Segun una tercera variante, la mas completa, el Herrero Antepasado construyé en el cielo un
granero dividido en ocho departamentos que representaban los 6rganos principales del hombre: en cada
departamento deposité uno de los ocho granos cultivables. Este granero, construido de tierra celeste,
fue llevado después a la Tierra por el Primer Herrero y alli, al dispersarse, se convirtié en el campo
primordial puro, en torno al cual se organizé mds tarde la Humanidad '*. Fue igualmente el Primer
Herrero celeste quien invent6 el fuego, ensefi a los hombres la agricultura, asi como a domesticar los
animales’. Segin otros mitos, el Héroe Civilizador de los Dogones, el Genio-Monitor Nommo, se
metamorfose6 en Herrero y descendi6 a la tierra para revelar a los humanos la civilizacién. La accién
de Nommo es visible en el cielo durante las tormentas: como el Dantsien San de los T'ou-jen, antes
mencionado, hace estallar el rayo y golpea la tierra con piedras de trueno e

La cadena Herrero celeste-Héroe Civilizador-agricultura-papel religioso del herrero no es
monopolio exclusivo de los Dogones. Se encuentra también, en una forma mds o menos completa,
entre los Sawadogo (Tegnaeus, pigina 35); entre los Gourounsi (Primer Herrero = Héroe Civilizador,
el herrero ejerce funciones de sacerdote del fuego y del rayo; ibid., p. 40); entre los Bolos, una de las
poblaciones mds arcaicas del Volta (segin los mitos, el Primer Herrero, hijo del Dios supremo,
descendi6 a la Tierra y revel6 a los humanos el fuego, la domesticacién y la agricultura; el herrero
desempefia un papel importante en la vida religiosa y social, es maestro instructor en las ceremonias de
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iniciacion, es adivino y profeta, etc.; Tegnaeus, pp. 42 y ss.); entre los Somones, pescadores Bambara
(un mito cosmogoénico atribuye al Herrero Primordial el papel de colaborador de la Creacion; «el sa-
crificador en el culto del Genio del agua debe pertenecer a una familia cuyos antepasados fuesen
herreros descendidos del Cielo»; Tegnaeus, p. 47). Entre los Bambara, el gran sacerdote es casi siempre
un herrero, y herreros son asimismo los que controlan las sociedades secretas. Tauxier habia
demostrado ya que la misma situacién aparece entre los demds Mandes, Malinkes, Guasulonkes,
etcétera . Segtn un mito acanti, el Herrero descendi6 a la Tierra encargado por Dios de modelar dos
docenas de hombres y de animales (Tegnaeus, p. 55). Entre los Ewes, el herrero y las herramientas de
la fragua ocupan un lugar de importancia considerable en la vida religiosa. Se supone que el martillo v
el yunque han caido del Cielo y es ante ellos donde se presta juramento; el herrero es el hacedor de
lluvia y puede conducir una guerra a feliz término. Seguin los mitos, el Primer Herrero —considerado a
veces como el mismo Hijo del Dios supremo— fue enviado por Dios para concluir la creacién y
comunicar a los hombres el secreto de las profesiones 8 Para los Yorubas fue Opun, el Primer Herrero,
quien forjé las primeras armas, ensefi¢ a cazar a los hombres y fundé la sociedad secreta de Ogboni
(Tegnaeus, pp. 82 y ss.). Nzeanzo, el Héroe Civilizador de los Mboula, era a la vez herrero, médico y
monitor: enseid a los hombres todas las técnicas utiles e instituy6 las cofradias de herreros (ibid., p.
102). Entre los Tchambas, los Dakas, los Durrus v otras tribus vecinas, la mitologia del Forjador-
Héroe-Civilizador es extremadamente rica: el Primer Herrero les revel6 no sélo el fuego y el medio de
cocer sus alimentos, sino también el arte de edificar las casas, el comportamiento sexual requerido para
tener nifios, la técnica de la gestacion, la circuncision, las formas del enterramiento, etc. (ibid., p. 104).
D'cho de otro modo, el herrero en los Durru y en otras tribus tiene un panel social-religioso mas
imoortante que el rey (ibid., p. 105). La mitologia de los Kikuyos pone en accién a tres hermanos,
Héroes Civilizadores: el primero les ensefié la domesticacion del ganado; el segundo, la agricultura, y
el tercero, el arte de forjar los metales (ibid., pp. 142 y ss.). Para concluir esta rdpida revision de
ejemplos africanos recordemos finalmente que el ori-mer rey de Angola fue, segin las tradiciones, el
Rey Herrero (Tegnaeus, p. 172).

Todo el dmbito de la cultura paleonegritica atestigua un complejo religioso del herrero que tiene
sus fundamentos ideoldgicos en el mito del Herrero Celeste-Héroe Civilizador. Nos engafiariamos,
empero, al pretender explicar esta valorizacion ritual del herrero tan s6lo por su papel en la fabricacion
de las herramientas agricolas. El herrero y el hierro no son necesariamente exaltados en las
civilizaciones agricolas, pues una civilizacion agricola por excelencia, como es la de los eslavos, s6lo
utiliza el hierro con fines apotropeicos. Pese a la vecindad de dos de los mds antiguos centros
metalirgicos de la Tierra (Tdurico y Yeniseico), los eslavos tienen una cultura material en la que los
metales no desempefian ningtn papel'’.

Es, pues, a las mitologias e ideologias religiosas donde habremos de remitirnos p7ra
comprender la funcién de herrero. Como acabamos de ver, el Herrero Celeste es el hijo, el mensajero o
colaborador del Dios supremo: concluye su obra, y casi siempre en su nombre. La «civilizacién»
aportada por el Herrero Celeste no se reduce tnicamente a 3a organizaciéon del mundo (que casi
podriamos llamar un?, cosmologia), sino que es también de orden espiritual: el Herrero Monitor
continda y perfecciona la obra de Dios haciendo ?1 hombre caoaz de comprender sus misterios. De ahi
el papel del herrero en las iniciaciones de la pubertad y en las sociedades secretas y su importancia en
la vida religiosa de la comunidad. Incluso sus relaciones con los jefes y los soberanos, con los cuales se
confunde en ciertas regiones, son de orden religioso.

En cuanto a la situacién menospreciada del herrero entre los Massai y otras poblaciones
camiticas, hay que tener en cuenta no solamente el hecho de que estos pueblos no practican la
agricultura, sino también la ambivalencia méagico-religiosa del hierro; como todo objeto sagrado, el
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metal es a la vez peligroso y benéfico. La actitud ambivalente a propdsito de los metales y del herrero
queda probada casi de modo universal.
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10. Forjadores, guerreros, maestros de iniciacion

No haremos sino rozar otro grupo de mitos en los que las relaciones entre los Forjadores divinos
y los Dioses se sitdan en un plano totalmente distinto: es éste el célebre tema mitolégico de la lucha
entre el Dios celeste (mds exactamente, el Dios del huracdn) y el Dragén acudtico. La lucha tiene como
meta la soberania del mundo, pero lleva implicito siempre un alcance cosmoldgico: tras haber vencido
al monstruo, el dios forma el mundo de su cuerpo (tema Marduk-Tiamat); segin otras variantes,
organiza el mundo, le asegura fundamentos sélidos, «atando» al monstruo y precipitindole en las
profundidades subterrdaneas. Ahora bien, en la mayor parte de las versiones de este mito, el Dios del
huracén recibe de un Dios-Herrero las armas maravillosas que le proporcionan la victoria. En el texto
cananeo el poema de Baal, el dios Késhar-Wa-Hasis (literalmente «habil y astuto») forja para Baal los
dos garrotes que le dan la victoria sobre Yam, Sefior de los mares y de las aguas subterrdneas'. En la
mitologia ugaritica, Kdéshar tiene rango de herrero divino. Segin la tradicion transmitida por
Sanchoniaton, Chusor fue el primero en descubrir el hierro (Gaster, Thespis, p. 154, comentario). En
una version egipcia, Ptah (el Dios Alfarero) forja las armas que permiten a Horus vencer a Set.
Igualmente, el herrero divino Tvashtri forja las armas de Indra cuando lucha con el Dragén Vrtra;
Hephaistos forja el rayo gracias al que Zeus triunfa de Tiphon; Thor aplasta a la serpiente
Midhgardsormr con su martillo Mjolnir, forjado por los enanos, réplica escandinava de los Ciclopes.

Pero la cooperacién entre el Herrero divino y los Dioses no queda limitada a su concurso en el
gran combate por la soberania del mundo. El herrero es igualmente arquitecto y artesano de los Dioses.
Koéshar modela los arcos Divinos, dirige la construccion del palacio de Baal y equipa los santuarios de
las demds divinidades. Teodoro Gaster observa ademds que este Dios-Herrero tiene relacién con la
musica y el canto. Sanchoniaton dice que Chusor inventd igualmente el arte de «bien hablar» y el de
componer hechizos y cantos. En los textos ugaris-ticos los cantores se llaman kotarat. La solidaridad
entre el oficio de herrero y el canto queda claramente de manifiesto en el vocabulario semitico: el drabe
q-y-n, «for-iar, ser herrero», estd emparentado con los términos hebreo, sirio v etiope que designan la
accién de «cantar, entonar una lamentacién finebre»>. Es initil recordar la etimologia de la palabra
poeta, del griego potetes, «fabricante», «hacedor», y la vecindad semdntica de «artesano» y «artistax.
El sanscrito taksh, «fabricar», se utiliza para expresar la composicién de los cantos del Rig Veda (I, 62,
13; V, 2, 11). El antiguo escandinavo lotha-smithr, «cancion-herrero», y el término renano
reimschmied, «poetastro», subrayan ain mas claramente los lazos intimos existentes entre la profesion
de herrero y el arte del poeta o del musico (Gaster, ib'id.). Segiin Snorri, Odhin y sus sacerdotes se
llamaban «forjadores de canciones» (Ohlhaver, Die germanische Schmiede, p. 11). Las mismas
relaciones se han observado entre los turco-tartaros y los mogoles, entre los que el herrero se halla
asociado a los héroes, a los cantores y a los poetas. Asimismo habremos de recordar a los zingaros,
némadas al mismo tiempo que herreros, caldereros, miusicos, curanderos y recitadores de la
buenaventura. El nombre que los zingaros se dan a si mismos es en Europa Rom; en Armenia, Lon; en
Persia, Dom, y en Siria, Dom o Dum. «Ahora bien —escribe Julio Bloch—, dom es en la India el
nombre de una tribu 0 mdis bien de un conglomerado de tribus muy extendidas y conocidas
antiguamente.» > En los textos sanscritos van asociados a los miusicos, a los intocables, pero son
conocidos sobre todo como herreros y musicos. No carece de interés el comprobar que existen
relaciones entre los fundidores y herreros Asur —a los que ya hemos hecho alusiéon— y los dorri: antes
de la dinastia actual reinaba entre los Asur una dinastia dom, tal vez llegada del Norte®.

Parece por tanto existir en diferente niveles culturales (indice de gran antigiiedad) un lazo
intimo entre el arte del herrero, las ciencias ocultas (chamanismo, magia, curacion, etc.) y el arte de la
cancion, de la danza y de la poesia. Estas técnicas solidarias parecen ademds transmitirse en una
atmosfera impregnada de sacralidad y misterio y comportan iniciaciones, rituales especificos, «secretos
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de profesion». Nos hallamos muy lejos de penetrar todas las articulaciones y todos los aspectos de este
complejo ritual y no cabe duda de que algunos de ellos permanecerdan para siempre herméticos ante
nosotros. Los grupos de mitos y rituales metalirgicos a que hemos pasado revista nos bastan para
darnos una idea de su extrema complejidad y dejarnos entrever las variadas concepciones del mundo
que implican. Sin embargo, hay un elemento que aparece constante: es la sacralidad del metal y, por
consiguiente, el cardcter ambivalente, excéntrico, misterioso de todo trabajo de minero y metaldrgico.
Como ya hemos indicado, algunos temas mitologicos de las eras liticas anteriores han sido integrados
en las mitologias de la edad de los metales. Sobre todo resulta significativo que el simbolismo de la
«piedra de rayo», que asimilaba los proyectiles, armas arrojadizas liticas, al rayo, haya obtenido gran
desarrollo en las mitologias metalirgicas. Las armas que los Dioses Herreros o los Herreros divinos
forjan para los Dioses uranianos son el rayo y el reldmpago. Este es, por ejemplo, el caso de las armas
presentadas por Tvashtri a Indra. Los garrotes de Nimurta se llaman «aplasta-mundo» y «machaca-
mundo», y también se asimilan al rayo y al reldmpago. Asimismo, el relampago y el rayo son las
«armas» de Zeus, y el martillo (mjolnir) de Thor es el rayo. Los garrotes «saltan» de la mano de Baal,
pues Koshar le ha forjado armas que pueden ser proyectadas a puntos mads alejados (Gaster, op. cit., p.
158). Zeus lanza a lo lejos su rayo.

Puede captarse féacilmente el entrecruzamiento de las imdgenes: rayo, «piedra de rayo»
(recuerdo mitoldgico de la era litica), arma magica que golpea a larga distancia (y a veces vuelve como
un boomerang a la mano de su dueio: recuérdese el martillo de Thor). Es posible descifrar aqui ciertos
rasgos de una mitologia del homo jaher, adivinar el aura maégica de la herramienta fabricada, el
prestigio excepcional del artesano y del obrero y, sobre todo en la era de los metales, del herrero. Es
significativo de todos modos que, a diferencia de las mitologias preagricolas v premetaldrgicas, en las
que el Dios celeste posee a titulo de prerrogativa natural el rayo y todas las demds epifanias
meteoroldgicas, en las mitologias de los pueblos histéricos (Egipto, Préximo Oriente, Indoeuropeos), el
Dios del huracén recibe estas armas —el reldmpago y el rayo— de un Herrero divino. No es posible
dejar de ver aqui la victoria mitologizada del homo jaher, victoria que anuncia ya su supremacia en las
eras industriales posteriores. Lo que resalta de todos estos mitos de los Herreros que ayudan a los
Dioses «supremos» a asegurar su supremacia es la importancia extraordinaria concedida a la
fabricacion de una herramienta. Esta claro que tal fabricacion conserva durante muy largo tiempo un
cardcter magico o divino, pues toda «creacion», toda «construcciéon», no puede ser mas que obra
sobrehumana. Hay que mencionar finalmente un dltimo aspecto de esta mitologia del constructor de
herramientas: el obrero se esfuerza en imitar los modelos divinos. El Herrero de los dioses forja armas
asimiladas al rayo y relampago («armas» que los Dioses celestes de las mitologias premetalurgicas
poseian de modo natural); los herreros humanos imitan a su vez el trabajo de sus patrones
sobrehumanos. Pero hay que subrayar que, en el plano mitoldgico, la accién de imitar los modelos
divinos se ve desterrada en beneficio de un tema nuevo: la importancia del trabajo de fabricacion, la
capacidad demitrgica del obrero; en fin de cuentas, la apoteosis del faber, del que «crea» objetos.

Nos vemos tentados a buscar en esta categoria de experiencias primordiales la fuente de todos
los complejos miticos-rituales en los que el herrero y el artesano divino o semidivino son al mismo
tiempo arquitectos, danzantes, musicos y hechiceros-médicos. Cada una de estas capacidades pone de
manifiesto un aspecto diferente de la gran mitologia del savoir faire; es decir, de la posesion del oculto
secreto de «fabricacion», de «construir». Las palabras de un canto tienen una considerable fuerza
creadora: se crean objetos «cantando» las palabras exigidas. Va'inamoinen «canta» una barca, es decir,
la construye modulando un canto compuesto de las palabras magicas, y como le faltan las tres dltimas,
va a preguntarlas a un mago ilustre, Antero Vipunen. «Hacer» algo es conocer la féormula magica que
permita «inventarlo» o «hacerlo aparecer» espontineamente. El artesano es por este mismo hecho un
conocedor de secretos, un mago, y asi todos los oficios implican una iniciacién y se transmiten
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mediante una tradicién oculta. El que hace cosas eficaces es el que sabe, el que conoce los secretos de
hacerlas.

Asi se explica en gran parte la funcién del herrero mitico africano en su calidad de Héroe
Civilizador: ha sido encargado por Dios de perfeccionar la creacion, de organizar el mundo y, ademas,
de educar a los hombres; es decir, de revelarles la cultura. Importa sobre todo subrayar el papel del
herrero africano en las iniciaciones de la pubertad y las sociedades secretas: en un caso como en otro se
trata de una revelacién de misterios o, en otros términos, del conocimiento de realidades ultimas. En
este papel religioso del herrero se advierte una réplica de la misiéon de Héroe Civilizador del Herrero
celeste: colabora en la «formacién» espiritual de los jovenes, es una especie de monitor, prolongacion
terrestre del Primer Instructor descendido del cielo in illo tempore.

Se ha observado’ que en la Grecia arcaica algunos grupos de personajes miticos —Telquinos,
Kabiros, Cu-retas, Déctilos— constituyen a la vez cofradias secretas en relacion con los misterios y
hermandades de trabajadores de los metales. Segun las diversas tradiciones, los Telquinos fueron los
primeros en trabajar el hierro y el bronce; los Dactilos ideos descubrieron la fusién del hierro, y los
Curetas, el trabado del bronce: eran ademds reputados por sus danzas, que ejecutaban entrechocando
sus armas. Los Kabiros, como los Curetas, son llamados «duefios de los hornos», «poderosos por el
fuego», y su culto se extendié por todas partes en el Mediterrdneo oriental®. Los Déctilos eran
sacerdotes de Cibeles, divinidad de las montafias, pero también de las minas y las cavernas, que tenia
su morada en el interior de las montafias’. «Los Déctilos, segiin algunas versiones, se repartian en dos
grupos, 20 seres varones a la derecha y 32 seres femeninos a la izquierda. O bien: los DA4ctilos de la
izquierda eran encantadores cuya obra destruian los Déctilos de la derecha. Los 'semi.coros' repartidos
en torno al hogar (...) y de sexos opuestos no dejan de evocar algun rito de hierogamia (...) o de lucha
sagrada (...) que tienen una curiosa relacién con las hieroga-mias y victimas chinas.» ® Segiin una
tradicion transmitida por Clemente de Alejandria (Proteptico, 11, 20), los Coribantes, que aqui reciben
también el nombre de Kabiros, eran tres hermanos, uno de los cuales fue muerto por los otros dos, que
enterraron su cabeza al pie del monte Olimpo. Esta leyenda relativa al origen de los misterios estd
vinculada, como mds atrds hemos visto, al mito del origen de los metales.

Ahora bien, estos grupos de metalirgicos miticos tienen puntos de contacto con la magia
(Dactilos, Telqui-nos, etc.), la danza (Coribantes, Curetas), los misterios (Kabiros, etc.) y la iniciacion
de los jévenes (Curetas)’. Tenemos aqui vestigios mitolégicos de un antiguo estado de cosas en el que
las cofradias de herreros desempefiaban un papel en los misterios y las iniciaciones. H. Jeanmaire ha
subrayado oportunamente la funcién de «instructores» que correspondia a los Curetas en las
ceremonias de iniciacidén en relacion con las clases de edad: los Curetas, educadores y maestros de
iniciacion, recuerdan en ciertos aspectos la misiéon de los Herreros-Héroes Civilizadores africanos.
Resulta significativo que, en un estado ulterior e infinitamente mas complejo de cultura, la funcion
iniciadora del forjador y del herrador sobreviva con tanta precision. El herrador participa a la vez del
prestigio del herrero y de los simbolismos cristalizados en torno al caballo. No se trata del caballo de
tiro, utilizado para el carro de guerra, sino del caballo de montar, descubrimiento de los némadas del
Asia central. Es en este ultimo contexto cultural donde el caballo ha suscitado las mads numerosas
creaciones mitologicas. El caballo y el caballero han ocupado un lugar considerable en las ideologias y
rituales de las «sociedades de hombres» (Mannerbiinde). Aqui es donde encontramos al herrador: el
caballo fantasma venia a su taller, a veces con Odhin o la tropa de la «caza furiosa» (wiittende Heer),
para ser herrado 10 En ciertas regiones de Alemania y Escandinavia el herrador participaba, hasta en
una época reciente, en representaciones del tipo Mannerbund: en el Steiermark hierra al «corcel» (es
decir, el caballo maniqui) «matdndole» para «resucitarle» en seguida (Hofler, p. 54). En Escandinavia y
Alemania del Norte el herraje es un rito de entrada en la sociedad secreta de hombres, pero también un
rito de matrimonio. Como ha demostrado Otto Hofler (ibid., p. 54), el ritual del herraje, de la muerte y
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resurreccién del «caballo» (con o sin caballero), con ocasion de las bodas, sefiala a la vez la salida del
novio del grupo de los solteros y su entrada en la clase de los hombres casados.

El herrador y el herrero desempefian un papel andlogo en los rituales de las «Sociedades de
hombres» japonesas ". El Dios Herrero se llama Ame no ma-hitotstt no kami, «la divinidad tuerta del
cielo». La mitologia japonesa presenta un cierto nimero de divinidades tuertas y de una sola pierna,
inseparables de las Mannerbiinde: son los dioses del rayo y de las montafias, o0 demonios antropéfagos
(Slawiic, p. 698). Igualmente se representaba a Odhin como a un viejo tuerto, o con vista débil, e
incluso ciego ¥. Por otra parte, el caballo fantasma que llegaba al taller del herrador era tuerto. Hay en
todo ello un motivo mitico-ritual bastante complejo, cuyo estudio no podemos emprender ahora. Lo
que nos importa es que se trata de un argumento de las Mannerbiinde, en el que las invalideces de los
personajes (tuerto, cojo, etc.) recuerdan probablemente mutilaciones relacionadas con la iniciacién o
describen el aspecto de los maestros de la misma (talla pequefa, enanos, etc.). Las divinidades
seflaladas con una invalidez estaban en relacion con los «extranjeros», los «hombres de la montafia»,
los «enanos subterrdneos»; es decir, con las poblaciones montafiosas y excéntricas, rodeadas de
misterio, generalmente de temibles metalirgicos. En las mitologias nérdicas los enanos tenian fama de
admirables herreros; algunas hadas gozaban del mismo prestigio . La tradicién de un pueblo de
pequefia talla, consagrado casi enteramente a los trabajos de la metalurgia y viviendo en las
profundidades de la Tierra, queda también testimoniada en otros lugares. Para los Dogones, los
primeros habitantes de la region, miticos, eran los Negrillos, hoy desaparecidos bajo tierra: forjadores
infatigables, aun se escucha el resonar de sus martillos “. Las «sociedades de hombres» guerreras, tanto
en Europa como en Asia central y extremo-oriental (Japon), implican ritos de iniciacién en que el
herrero y el herrador ocupaban un lugar destacado. Es sabido que, tras la cristianizacién de la Europa
nordica, Odhin y la «caza furiosa» fueron asimilados al Diablo y las hordas de condenados. Se daba asi
un gran paso hacia la asimilacién del herrero y del herrador con el Diablo °. El «dominio del fuego»,
comun al mago, al chamdn y al herrero, fue considerado en el folklore cristiano como obra diabdlica;
una de las imagenes populares mds frecuentes presenta al Diablo arrojando llamas por la boca. Quiza
tengamos aqui la dltima transformacion arquetipica del «Sefior del Fuego». Odhin-Wotan era el duefio
del wut, el furor religiosus (Wotan, id est furor, escribia Adam von Bremen). Ahora bien: el wut, como
algunos otros términos del vocabulario religioso indoeuropeo (furor, ferg, menos), expresa la «célera»
o el «calor extremo» provocado por una ingestion excesiva de potencia sagrada. El guerrero se
«calienta» durante su combate de iniciacion, produce un calor que no deja de recordar el «calor
magico» producido por los chamanes y los yogui. En este terreno el guerrero recuerda a otros «sefiores
del fuego» —chamanes, yogui, magos, herreros—. Las relaciones anteriormente indicadas entre los
Dioses combatientes (Baal, Indra, etc.) y los Herreros divinos (Kdéshar, Tvastrah, etcétera) son
susceptibles de una nueva luz: el Herrero divino trabaja con el fuego; el Dios guerrero con su furor
produce magicamente el fuego en su propio cuerpo. Es la intimidad, la «simpatia» con el Fuego, lo que
hace convergentes a experiencias magico-religiosas tan diferentes y solidariza vocaciones tan dispares
como las del chamdn, el herrero, el guerrero y el mistico.

Conviene recordar ahora un tema folklérico europeo que incluye el argumento del
rejuvenecimiento por el fuego del horno ™. Jesucristo (o San Pedro, San Nicolds, San Elias) desempefia
el papel de un herrador que cura a los enfermos y rejuvenece a los ancianos introduciéndolos en un
horno caliente o forjdndolos sobre un yunque. Un soldado, un sacerdote (o San Pedro, etc.) o un herrero
tratan de repetir el milagro con una anciana (la suegra, etc.), pero fracasan lamentablemente. Pero
Jesucristo salva al imprudente herrero resucitando a la victima de sus huesos o de sus cenizas. En cierto
numero de cuentos Jesucristo llega a una forja que tiene este rétulo: «Aqui habita el sefior de los
sefiores». Entra un hombre con un caballo para herrar, y Jesus consigue del herrero el permiso para
hacer el trabajo; levanta una tras otra Jas patas del caballo, las coloca sobre el yunque, calienta el hierro
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y lo coloca entre la pezuiia y el clavo. Arroja después al fuego del horno a una anciana (la esposa del
herrero, su suegra, etc.) y, al forjarla sobre el yunque, la convierte en una muy hermosa joven. El
herrero trata de repetir esta accidn con los resultados que conocemos (Edsman, Ignis Divinus, pp. 40,
82y ss.).

Estos cuentos populares conservan todavia el recuerdo de un argumento rnitico-ritual, en el que
el fuego ocupaba el papel de prueba de iniciacion y, a la vez, de agente de purificacién y transmutacion
(el bautismo de fuego en el cristianismo primitivo y en el gnosticismo representa uno de los ejemplos
mds elaborados de este argumento) '/, Jesiis se nos presenta en estas creaciones folkléricas como el
«sefior del fuego» por excelencia y el herrador dotado de prestigios magicos, lo que demuestra
indirectamente la persistencia de creencias de una innegable antigiiedad. El «sefior del fuego», como el
mismo fuego, son susceptibles de diferentes valoraciones: pueden tener caracter divino o demoniaco.
Existe un fuego celeste, que fluye ante el trono de Dios, mientras en la Gehena quema el fuego infernal.
En el folklore religioso y laico de la Edad Media lo mismo Jesus que el Diablo aparecen como «sefiores
del fuego». Para nuestros objetivos conviene retener el hecho cie que las imagenes miticas del herrero y
el herrador han conservado durante bastante tiempo su influencia sobre la imaginacién popular y que
estas narradores continuaban cargadas de significaciones ligadas a los ritos de iniciacion. (Por
supuesto, se puede dis atir en cualquier caso si estas significaciones eran todavia evidentes o accesibles
conscientemente para los oyentes de los cuentos; pero reducir el problema & estos términos es pecar
por exceso de racionalismo. Un cuento no se dirige a la consciencia despierta, secularizada; su dominio
se ejerce, por el contrario, sobre las zonas profundas de la psiquis, estimulando y alimentando la
imaginacion. Los simbolismos de iniciacion del fuego y la fragua, de la muerte y resurreccién por el
fuego, de la forja sobre el yunque, etc., estdn atestiguados con claridad en los mitos y rituales
chamdnicos, como hemos sefialado anteriormente. Imdgenes similares, suscitadas por los cuentos,
actian directamente sobre la psiquis del auditorio, incluso cuando éste no se da cuenta conscientemente
de la significacién primigenia de uno u otro simbolo.)
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11. La alquimia china

En cierta medida podria decirse que China no ha conocido solucién de continuidad entre la
mistica metalirgica y la alquimia. Marcel Granet habia observado ya que el taoismo «se remonta a
cofradias de herreros depositarias de la mds prestigiosa de las artes mdgicas y del secreto de las
primeras potencias» '. Y es precisamente en los medios taoistas y neotaoistas donde se propagan las
técnicas alquimicas. Como es sabido, lo que hemos venido llamando «taoismo» acogid y revalo-riz6 un
gran numero de tradiciones espirituales de edad inmemorial. Para no citar mds que un ejemplo, los
métodos arcaicos para reintegrar la espontaneidad y la beatitud de la «Vida animal» fueron adoptados y
cuidadosamente preservados por los maestros taoistas; tales practicas derivan en linea recta de un
proto-chamanismo de los pueblos cazadores, lo que demuestra su enorme antigiiedad (véase nuestro
Chamanismo, pp. 402 y ss.).

Claro estd que no hay que confundir continuidad con identidad. La «situacién» del alquimista
chino no podia ser la del herrero o los misticos arcaicos. «Entre los taoistas, cuyo horno alquimico es
heredero de la antigua fragua, la inmortalidad no es ya (al menos después de los segundos Han) el
resultado de la fundicién de un utensilio magico que exigiera un sacrificio a la forja, sino que la
adquiere aquel que haya sabido producir el 'divino cinabrio'. A partir de este momento existia un nuevo
medio de divinizarse: bastaba con absorber el oro potable o el cinabrio para igualarse a los dioses.» 2 El
alquimista, sobre todo en la época neotaoista, se esforzaba en buscar una «antigua sabiduria» superada,
adulterada o mutilada por la propia transformacién de la sociedad china. El alquimista era un letrado:
sus predecesores —cazadores, alfareros, herreros, danzarines, agricultores, misticos— vivian en el seno
mismo de las tradiciones que se transmitian oralmente por ceremonias de iniciacion y «secretos de
oficio». En principio, el taois-mo se habia orientado con simpatia, incluso con fervor, hacia las
representaciones de estas tradiciones: es lo que se ha dado en llamar la mania de los taoistas por las
«supersticiones populares», técnicas dietéticas, gimndsticas, coreograficas, respiratorias, practicas
extaticas, magicas, chamarileas, espiritistas, etc. Todo hace pensar que en el nivel «popular» en que se
las buscaba ciertas tradiciones habian sufrido ya numerosas alteraciones; no hay més que recordar las
variaciones aberrantes de ciertas técnicas chamdnicas del éxtasis (véase Chamanismo, pp. 398 y ss.).
Los taoistas presentian, sin embargo, bajo la costra de tales «supersticiones», fragmentos auténticos del
«antiguo saber» y se aplicaban a recogerlos y, en definitiva, a apropidrselos.

En esta zona de dificil circunscripcién, en que sobrenadaban tradiciones de innegable
antigiledad —pues derivaban de situaciones espirituales superadas: éxtasis y saberes vinculados a la
magia de la caza, al descubrimiento de la cerdmica, a la agricultura o la metalurgia, etc.—, en que se
mantenian adn las instituciones y comportamientos arcaicos, refractarios a las vicisitudes de la historia
cultural; en esta zona era donde los taoistas pretendian recoger recetas, secretos, instrucciones. Puede,
pues, decirse que los alquimistas taoistas, pese a innumerables renovaciones, tomaban y prolongaban
una tradicion atemporal. Sus ideas sobre la longevidad y la inmortalidad pertenecian a la esfera de las
mitologias y folklores casi universales. Las nociones de la «hierba de la inmortalidad», de sustancias
animales o vegetales cargadas de «vitalidad» y portadoras del elixir de la juventud, lo mismo que los
mitos sobre las regiones inaccesibles habitadas por los inmortales, forman parte de una ideologia
arcaica que desborda los confines de China y que no vamos a examinar aqui (véanse algunos ejemplos
en la nota J ). Nos limitaremos a sefalar en qué sentido fueron recogidas e interpretadas por los
alquimistas algunas intuiciones halladas en estado elemental en las mitologias y ritos de los fundidores
y herreros. Resultard sobre todo instructivo arrojar luz sobre el desarrollo ulterior de algunas ideas
fundamentales relativas al crecimiento de los minerales, la transformacion natural de los metales en oro
y el valor mistico de dicho metal. En cuanto al complejo ritual «herreros-cofradias de iniciacion-
secretos de oficio», no cabe duda de que algo de su estructura particular se transmitié a la alquimia
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china y no solamente a ésta: la iniciacidn por un maestro y la comunicacion ceremonial de los secretos
siguieron constituyendo durante mucho tiempo una norma de la enseflanza alquimica.

Los especialistas no estdn de acuerdo sobre los origenes de la alquimia china; ain se discuten
las fechas de los primeros textos que mencionan operaciones alqui-micas. Segin H. Dubs, el primer
documento debe datar del afio 144 a. de J. C. En dicha fecha un edicto imperial amenaza con publica
ejecucion a todos los que sean sorprendidos en flagrante delito de falsificar oro 3 Segtin H. W. Barnes,
Jas primeras menciones de la alquimia ".. pueden datar del siglo iv o ni. Para Dubs (op. cit., pagina 77),
el fundador de Ja alquimia china serfa Tsu Yen, un contemporaneo dc'Mencius (siglo iv). Esté fundada
0 no esta opinion ;.conviene distinguir los principios historicos y el desarrollo de una prequimica de la
alquimia en cuanto técnica soterioldgica; como ya hemos dicho, esta dltima era solidaria (y lo fue hasta
el siglo xviiI de nuestra Era) de los métodos y mitologias, en gran parte taoistas, que perseguian un fin
distinto del de «hacer oro».

Efectivamente, la alquimia china se constituye, en tanto que disciplina auténoma, empleando:
1.°, los principios cosmoldgicos tradicionales; 2°, los mitos relacionados con el elixir de la
inmortalidad y los Santos Inmortales; 3.°, las técnicas que perseguian al mismo tiempo la prolongacién
de la vida, la beatitud y la espontaneidad espiritua14. Estos tres elementos —principios, mitos y
técnicas— pertenecian a la herencia cultural de la protohistoria y seria un error creer que la fecha de los
primeros documentos que la atestiguan nos indican igualmente su edad. Es evidente la solidaridad entre
la «preparacion del oro», la obtencion de la «droga de la inmortalidad» y la «evocacién» de los
Inmortales; Ludn Tai se presenta ante el emperador Wu y le asegura que €l puede operar estos tres
milagros, pero s6lo consigue «materializar» a los Inmortales’. El mago Li-Chao-kiun recomienda al
emperador Wu-Ti, de la dinastia Han: «Sacrificad el horno (zsao) y habréis hecho que vengan seres
(sobrenaturales); cuando haydis hecho venir a los seres (sobrenaturales), el polvo de cinabrio podra ser
transformado en oro amarillo; cuando se haya producido el oro amarillo podréis hacer con €l utensilios
para beber y comer, y asi tendréis una longevidad prolongada. Cuando vuestra longevidad sea
prolongada podréis ver a los bienaventurados (hsien) de la isla P'ong-lai, que estd en medio de los
mares. Cuando los haydis visto y haydis hecho los sacrificios fong y chan, entonces no moriréis» (Sse-
ma Ts'ien, vol. III, p. 465). Otro personaje célebre, Liu Hsiang (79-8 antes de J. C), pretendia poder
«hacer oro», pero fracasé (textos en Dubs, p. 74). Algunos siglos después, el célebre alquimista chino
Pao Pu'tzu (seudénimo de Ko Hung, 254-334) trata de explicar el fracaso de Liu Hsiang diciendo que
no posefa la «verdadera medicina» (la «Piedra filosofal»), que no estaba preparado espiritualmente
(pues el alquimista debia ayunar cien dias, purificarse con perfumes, etc.).! No se puede llevar a cabo la
transmutacion en un palacio —afiade Pao Pu'tzu—; hay que vivir en la soledad, separado de los
profanos. Los libros son insuficientes; lo que se halla en los libros no sirve mds que para los
principiantes; el resto es secreto y se transmite tnicamente por via oral, etc. °. La busqueda del elixir
estaba, pues, vinculada a la bisqueda de islas lejanas y misteriosas donde vivian «los inmortales»;
hallar a «los inmortales» era rebasar la condicién humana y participar de una existencia atemporal y
beatifica. La buisqueda de los Inmortales de las islas lejanas ocupd a los primeros emperadores de la
dinastia Tsin (219 a. de J. C; Sse-Ma-Ts'ien, Memorias, 11, 143, 152; 111, 457) y al emperador Wu de la
dinastia Han (en 110 a. de J. C; ibid., 111, 499; Dubs, p. 66).

La bisqueda del oro implicaba igualmente la de una esencia espiritual. El oro tenia un caricter
imperial, se hallaba en el «centro de la tierra» y estaba en relaciones misticas con el chii (rejalgar o
sulfuro); el mercurio amarillo y la vida futura (las «fuentes amarillas»). jAsi es como se nos presenta en
un texto de 122 a. de J. C. el Huai-nan-tsu, donde hallamos igualmente testimoniada la creencia en una
metamorfosis precipitada de los metales (fragmento traducido por Dubs, pp. 71-73). Es posible que
este texto provenga de la escuela de Tsu Yen, si no del propio Maestro (ibid., p. 74). Como antes
indicamos, la creencia en la metamorfosis natural de los metales era comtn en China. jPor tanto, el
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alquimista no hace mas que acelerar el crecimiento natural de los metales; el alquimista chino, lo
mismo que su colega occidental, contribuye a la obra de la Naturaleza precipitando el ritmo del
Tiempo. Pero no debemos olvidar que la transmutacion de los metales en oro presenta igualmente un
aspecto «espiritual»: al ser el oro el metal «imperial», «perfecto», «libre» de impurezas, la operacién
alquimica procura implicitamente la «perfeccion» de la Naturaleza, o sea en ultima instancia su
absolucién y su libertad. La gestacion de los metales en el seno de la tierra obedece a los mismos
ritmos temporales que «ligan» al hombre a su condicién carnal y decaida; apresurar el crecimiento de
los metales mediante la obra alquimica equivale a absolverles de la ley del Tiempo.

El oro y el jade, por el hecho de que participan del principio cosmolégico yang, preservan a los
cuerpos de la corrupcion. «Si se pone oro y jade en los nueve orificios del cadaver, serd preservado
contra la putrefaccién», escribe el alquimista Ko Hung. Y T'ao Hung-Ching (siglo v) hace las
siguientes precisiones: «Si a la apertura de una tumba antigua el caddver que hay en su interior parece
estar vivo, sabed que ello es porque hay en el interior y el exterior del cuerpo una gran cantidad de oro
y jade.» Seguin las reglas de la dinastia Han, los principes y los sefiores eran enterrados con sus
vestiduras ornadas de perlas y estuches de jade para preservar el cuerpo de la descomposicién’. Por la
misma razén los jarrones de oro alquimico tienen una virtud especial: prolongar la vida hasta el
infinito. Ko Hung escribe: «Si con este oro alquimico hacéis platos y vajillas, y coméis y bebéis en esta
vajilla, viviréis largo tiempo.» * El mismo autor concreta en otra, ocasion: «El hombre verdadero hace
oro porque desea, utilizdindolo como remedio (es decir, asimildndolo como alimento), hacerse
inmortal.» ° Pero el oro, para ser eficaz, debia ser «preparado», «fabricado». El oro producido por los
procedimientos de la sublimacién y la transmutacién al-quimicas poseia una vitalidad superior, por
medio de la cual podia obtenerse la inmortalidad.

Si incluso la hierba chu-sheng puede prolongar la vida

(Por qué no tratas de poner elixir en tu boca?

El oro, por su naturaleza, no dafia;

También es el mas precioso de todos los objetos

Cuando el artista (el alquimista) lo incluye en su dieta,

La duracién de su vida se hace eterna...

Cuando el polvo dorado penetra en las cinco entrafas.

La niebla es disipada como las nubes de lluvia por el viento...

Los cabellos blancos se vuelven de nuevo negros;

Los dientes caidos se reponen en su lugar.

El viejo adormecido es de nuevo un joven lleno de deseos;

La vieja hecha ruina se vuelve otra vez joven.

Aquel cuya forma ha cambiado y ha escapado a los peligros de la
vida, Tiene por titulo el nombre de Hombre Real'’.

Segin una tradicién conservada en Lie Hsien Ch'iian Chuan («Biografias completas de los
Inmortales»), Wei Po-yang, autor de este elogio del Elixir, habia conseguido preparar las «pildoras de
la inmortalidad»: habiendo injerido, juntamente con uno de sus discipulos y un perro, algunas de estas
«pildoras», «dejaron la tierra en carne y hueso y fueron a reunirse con los Inmortales» (véase Lionel
Giles, Chinese Inmortals, pp. 61 y ss.).
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El alquimista hace suya la homologacién tradicional entre el microcosmos y el macrocosmos,
tan familiar al pensamiento chino. i El quinteto universal wu-hsing (agua, fuego, madera, oro, tierra)
estd asimilado a los organos del cuerpo humano: el corazén, a la esencia del fuego; el higado, a la
esencia de la madera; los pulmones, a la esencia del metal; los rifiones, a la esencia del agua; el
estomago, a la esencia de la tierra I (textos en Johnson, p. 102).;El microcosmos, que es el cuerpo
humano, es a su vez interpretado en términos alquimicos: «El fuego del corazén es rojo como el
cinabrio; el agua de los rifiones es negra como el plomo»,\ escribe un bidgrafo del famoso alquimista
Lii Teu (siglo vil después de Cristo)". El hombre, homologado al macrocosmos, posee en su propio
cuerpo todos los elementos que constituyen el Cosmos y todas las fuerzas vitales que garantizan su
periddica renovacion. Se trata solamente de reforzar ciertas esencias. De ahi la importancia del
cinabrio, menos por su color rojo (color de sangre, principio vital) que porque, expuesto al fuego,
produce el mercurio. El alquimista encubre asi el misterio de la regeneraciéon por la muerte (pues la
combustién simboliza la'-muerte). Resulta de ello que se puede asegurar la regeneracién perpetua del
cuerpo humano y, por ende, la inmortalidad. Pao Pu'tsu escribe que si se mezclan tres libras de cinabrio
con una libra de miel y se deja secar todo al sol para en seguida hacer de la mezcla pildoras del tamaiio
de un grano de cdfiamo, diez de tales pildoras, tomadas en el curso de un afio, vuelven negros a los
cabellos blancos y hacen salir los dientes caidos, y si se contintia tomédndolas durante mas de un afio, se
llega a conseguir la inmortalidad (texto en Johnson, pagina 63).

La coleccion de biografias legendarias de los inmortales taoistas Lie-sien-tchuan, atribuida a
Lieu Hiang (77-6 a. de J. C), pero probablemente arreglada en el primer siglo de nuestra Era, es uno de
los textos mas antiguos que mencionan el cinabrio como fuente de longevidad. «Bajo los primeros Han,
los alquimistas se servian del cinabrio para obtener oro (que no se consumia, sino que se utilizaba para
confeccionar con él vajillas; etapa intermedia). Pero desde los primeros siglos de nuestra Era se crefa
que la absorcidon de cinabrio podia hacer que el cuerpo se volviese completamente rojo» (Max
Kaltenmarck, el Lie-sien-tchuan, pp. 18-19). Segin el mencionado relato, un gobernador «absorbi6
cinabrio durante tres afos, y luego obtuvo nieve ligera del divino cinabrio». Tras haberlo consumido
durante cinco afios, «fue capaz de deplazarse volando» (Kalten-mark, pp. 146-147). Tch'e-fu «sabia
hacer mercurio y purificar el cinabrio, que absorbia con salitre; después de treinta afios (de este
régimen) se habia vuelto semejante a un adolescente; el vello y cabellos se le habian vuelto
completamente rojos» (ibid., p. 271).

Pero el cinabrio puede igualmente crearse en el interior del cuerpo humano, sobre todo por
medio de la destilacion del esperma. «El taoista, imitando a los animales y a los vegetales, se cuelga al
revés, haciendo llegar a su cerebro la esencia de su esperma.» > Los tan-t'ien, los célebres «campos de
cinabrio», se encuentran en las partes mas secretas del cerebro y el vientre: ahi es donde se prepara
alquimicamente el embrién de la inmortalidad. Otro nombre de estos «campos de cinabrio» es K'uen-
Luen, que es al mismo tiempo una especie de Montaia del Mar del Oeste, morada de los Inmortales, y
una region secreta del cerebro, que lleva «una cadmara parecida a una gruta» (tong-fang, término que
sirve asimismo para designar la cdmara nupcial), asi como el nirvana (ni-wan). «Para penetrar en ella
para la meditaciéon mistica se entra en un estado 'cadtico' (buen) parecido al estado primordial,
paradisiaco, 'inconsciente', del mundo increado» (R. Stein, op. cit., p. 54).

Existen sobre todo dos elementos que merecen nuestra atencién: 1) la homologacién de la
montafia mitica K'uen-Luen a las regiones secretas del cerebro y el vientre; 2) y el papel asignado al
estado «cadtico», que, una vez realizado por la meditacion, permite entrar en esas regiones secretas de
los «campos de cinabrio», haciendo asi posible la preparacién alquimica del embridon de la
inmortalidad. La identificacion de la montafia mitica K'uen-Luen en el cuerpo humano confirma lo que
ya hemos subrayado varias veces: que el alquimista taoista asume y prolonga una tradicién inmemorial,
que incluye recetas de longevidad y técnicas de fisiologia mistica. En efecto, la Montafia del Mar del
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Oeste, morada de los Inmortales, es una imagen tradicional y muy antigua del «Mundo en pequefio», de
un Universo en miniatura. La Montafia de K'uen-Luen tiene dos plantas, formadas por un cono recto
sobre el que se yergue otro cono invertido B semejante al horno del alquimista. Pero también la
calabaza se compone de dos esferas superpuestas, y la calabaza representa al cosmos en miniatura y
desempefia un papel de considerable importancia en la ideologia y el folklore taoistas. En este
microcosmos en forma de cantimplora reside la fuente de la Vida y de la Juventud. El tema del
Universo en forma de calabaza es de una indiscutible antigiiedad ™. Por tanto es significativo que un
texto alquimista proclame: «El que cultiva el cinabrio (es decir, las pildoras de inmortalidad) toma por
modelo el Cielo y figura la Tierra. Los busca volviéndose hacia si mismo, y entonces halla que tiene en
su propio cuerpo, espontaneamente, un cielo en forma de calabaza.» 5 Efectivamente, cuando el
alquimista alcanza el estado «cadtico», de inconsciencia, penetra «en la morada mads secreta del ser, en
un espacio de una pulgada en cuadro y en redondo» (R. Stein, op. cit., p. 59). Pues bien, este espacio
interior tiene forma de calabaza.

En cuanto al estado «cadtico» alcanzado por la meditacién e indispensable a la operacion
alquimica, interesa por varias razones a nuestra investigacion. En primer lugar, la semejanza entre este
estado «inconsciente» (comparable al del embrién o del huevo) y la materia prima, la massa confusa
de la alquimia occidental, sobre la que mas adelante insistiremos. La materia prima no debe ser
entendida Unicamente como una situacién primordial de la sustancia, sino también como una
experiencia interior del alquimista. La reduccion de la materia a su condicién primera de absoluta
indiferenciacion corresponde, en el terreno de la experiencia interior, a la regresion al estado prenatal,
embrionario. El tema del rejuvenecimiento y de la longevidad por el regressus ad uterum constituye un
leit-motif del taoismo. El método més empleado es el de la «respiracion embrionaria» (t'ai-si). Pero el
alquimista obtiene también ese estado de embrion mediante la fusién de los ingredientes en su horno.
Un texto del taoismo moderno sincretista se expresa en estos términos: «por eso es por lo que el (Buda)
Jou-lai (= Tathagata), en su gran misericordia, ha revelado el método del trabajo (alquimico) del Fuego
y ha ensefiado a los hombres a penetrar de nuevo en la matriz para rehacer su naturaleza (verdadera) y
(la plenitud de) su parte de vida» (citado por R. Stein, p. 97).

Afnadamos que este «retorno a la matriz», exaltado tanto por los autores taoistas como por los
alquimistas occidentales, no es més que el desarrollo de una concepcién mds antigua y extendida,
presente ya en los niveles arcaicos de cultura: la curacion mediante un regreso simbdlico a los origenes
del Mundo, o sea por la reactualizacién de la cosmogonia'®, Gran nimero de terapias arcaicas
comprenden una reiteracion ritual de la Creacion del Mundo, que permite al enfermo nacer de nuevo y
recomenzar asi la existencia con una reserva intacta de fuerzas vitales. Los taoistas y los alquimistas
chinos han recogido y perfeccionado este método tradicional: en lugar de reservarlo para la curacion de
diversas enfermedades particulares lo han aplicado ante todo para curar al hombre del desgaste del
Tiempo; es decir, de la vejez y la muerte.

A partir de cierta época los autores distinguen la alquimia esotérica (nei tan) de la alquimia
exotérica (wai tan). Peng Hsiao, que vivio a fines del siglo ix y en la primera mitad del x, hace en su
comentario sobre el tratado Ts'an T'ung Ch'i una clara distincion entre la alquimia exotérica, que se
ocupa de las sustancias concretas, y la esotérica, que no utiliza mas que las «almas» de esas sustancias
(Waley, op. dt., p. 15). Tal distincién ya habia sido establecida muchisimo tiempo antes por Hui-ssu
(515-577 de nuestra Era). La alquimia «esotérica» queda claramente definida en el Tratado sobre el
Dragon y el Tigre, de Su Tung-P'o, escrito en 1110 de nuestra Era. Los metales «puros»,
trascendentales, son identificados con las diversas partes del cuerpo, y los procesos alquimicos en lugar
de realizarse en el laboratorio se desarrollan en el cuerpo y la conciencia del experimentador. Su Tung-
P'o lo dice: «El dragén es el mercurio. Es semen y sangre. Viene del rifion y se conserva en el higado
(...). El tigre es el plomo. Es hdlito y fuerza corporal. Sale del espiritu y es conservado por los
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pulmones (...). Cuando el espiritu se mueve, el aliento y la fuerza obran al mismo tiempo que él.
Cuando los rifiones se hinchan, el semen y la sangre fluyen al mismo tiempo que ellos.» !’

La transposicion de la alquimia en técnica ascética y contemplativa alcanza su plenitud en el
siglo xiii, cuando se desarrollan las escuelas zen. El principal representante de la alquimia taoista-zen
es Ko Ch'ang Keng, conocido igualmente por el nombre de Po Yuchuan. He aqui cémo define los tres
métodos de la alquimia esotérica (Waley, Notas, pp. 16 y ss.): Segin el primero, el cuerpo ejecuta el
papel del elemento plomo, y el corazén, el del elemento mercurio; la «meditacion» (dhyana) provee el
liquido necesario (para la operacién alquimica), y las chispas de la inteligencia, el fuego indispensable.
Ko Ch'ang-Ken anade: «Mediante este método, una gestaciéon que ordinariamente requiere diez meses
puede verificarse en un abrir y cerrar de ojos.» La precision es reveladora: como observa Waley, el
alquimista chino estima que el proceso mediante el cual se engendra un nifio es capaz de producir la
Piedra filosofal. La analogia entre la concepcién y la fabricacién de la Piedra filosofal va implicita en
los escritos de los alquimistas occidentales (se dice, por ejemplo, que el fuego debe arder durante
cuarenta semanas, intervalo necesario para la gestaciéon de un embrién humano).

El método preconizado por Ko Ch'ang-Keng sefiala la coincidencia de varios conceptos
tradicionales, algunos de los cuales son de gran antigiiedad: existe ante todo la homologacion de los
minerales y los metales a los organismos que «crecen» en la Tierra como un embrién en el seno
materno; hay ademas presente la idea de que el elixir (= la Piedra filosofal) participa al mismo tiempo
de la naturaleza de un metal y de la de un embridn, y, en fin, la idea de que los procesos respectivos de
crecimiento (del metal y del embridn) pueden ser acelerados en una medida prodigiosa, realizando de
esta forma la madurez y perfeccién no sélo en el nivel mineral de la existencia (es decir, produciendo
oro), sino también, y sobre todo, en el nivel humano, produciendo el Elixir de la inmortalidad. Pues,
como ya hemos visto, gracias a la homologia microcosmos-macrocosmos ambos niveles —mineral y
humano— se corresponden. Por el hecho de que los procesos alquimicos se desarrollen en el interior
del cuerpo del adepto la «perfectibilidad» y la transmutacién de los metales corresponden en realidad a
la perfeccion y transmutacion del hombre. Esta aplicacion préctica de la alquimia esotérica estaba, por
otra parte, sobreentendida en el sistema tradicional chino de homologacién Hombre-Universo:
trabajando en un cierto nivel se alcanzaban al mismo tiempo resultados en todos los niveles
correspondientes.

Los otros dos métodos de la alquimia esotérica recomendados por Ko Ch'ang-Keng representan
variaciones de un proceso andlogo. Si en el primer método el cuerpo era asimilado al plomo y el
corazén al mercurio, siendo los demds elementos despertados y activados en los niveles fisico y
anatomico del ser humano, en el segundo método lo son en los niveles fisiolégico y psiquico:
efectivamente, es ahora el aliento el que ocupa el lugar del elemento plomo y el alma el del elemento
mercurio. Lo que equivale a decir que la obra alquimica se efectia trabajando sobre la respiracion y los
estados psiquicos y, por tanto, practicando una especie de yoga (retencién del aliento, control e
inmovilizacioén del flujo psico-mental). Finalmente, en el tercer método, la esperma corresponde al
elemento plomo y la sangre al elemento mercurio, mientras que los rifilones ocupan el lugar del
elemento agua y el espiritu el del fuego.

(Como no reconocer en estos ultimos métodos de la alquimia esotérica china ciertas
sorprendentes analogias con las técnicas indias yogo-tantricas? Ko Ch'ang-Keng lo reconoce por otra
parte implicitamente: «Si se nos objeta que este método es exactamente el de los budistas zen,
respondemos que bajo el Cielo no existen dos Caminos y que los Sabios son siempre del mismo
parecer» (Waley, p. 16). Cabe sospechar que, sobre todo, el elemento sexual sea de origen indio.
Anadamos que la osmosis entre los métodos alquimicos y las técnicas yogo-tahtricas (que comprenden
tanto /a retencién de la respiracion como la «inmovilizacién» del semen) se efectia en las dos
direcciones: los alquimistas chinos toman los métodos especificos de las escuelas taoistas de matiz
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tantrico, mientras que estos ultimos utilizan a su vez el simbolismo alquimico (por ejemplo, al asimilar
la mujer al crisol de los alquimistas, etc.)'®.

En cuanto a las técnicas de ritmacion que conducen a la suspension del aliento, formaban ya
parte de la disciplina de los alquimistas chinos desde muchos siglos antes. Pao Pu'tzu escribe que el
rejuvenecimiento se obtiene mediante una detencion de la respiraciéon durante mil latidos del corazén,
«Cuando un viejo haya llegado a este estado se transformard en joven.» 1 Bajo la influencia india,
ciertas sectas neotaoistas, lo mismo que las tantricas de la «mano izquierda», consideraban la detencién
de la respiracion como un medio de inmovilizar el semen y el flujo psicomental; para los chinos, la
retencién a la vez del semen y del aliento garantizaba la longevidad®. Pero ya que Lao Tse y Chuang-
Tse conocian ya la «respiracién metédica» y que la «respiracién embrionaria» es exaltada por otros
autores taoistas’', es l6gico concluir de todo ello el cardcter autdctono de las técnicas respiratorias:
derivaban, como tantas otras técnicas espirituales chinas, de la tradicién proto-histérica a que antes
hicimos alusion y que incluia, entre otras cosas, recetas y ejercicios encaminados a obtener la perfecta
espontaneidad y beatitud vital. El fin de la «respiracién embrionaria» era imitar la respiracién del feto
en el vientre materno. «Al volver a la base, al retornar al origen, se expulsa a la vejez, se vuelve al
estado de feto», reza el prefacio a las Tai-si K'eu Kiue (Formulas orales de la respiracion
embrionaria)**. Y, como acabamos de ver, el alquimista perseguia este retorno al origen también por
medio de otra naturaleza.
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12. La alquimia india

La existencia de la alquimia como técnica espiritual estd atestiguada igualmente en la India. En
otro lugar’ hemos estudiado sus numerosas afinidades con el Hatha-yoga y el tantrismo; recordaremos
ahora las més interesantes. Tenemos en primer lugar la tradicién «popular», registrada igualmente por
viajeros drabes y europeos, relativa a los yoguis-alquimistas, que llegarian, mediante la ritmacion de la
respiracion (prdndydma) y la utilizacion de remedios vegetales y minerales, a prolongar
indefinidamente su juventud y a transmutar los metales ordinarios en oro. Un gran nimero de leyendas
hablan de los milagros yogo-fakiricos de los alquimistas: vuelan por los aires, se hacen invisibles, etc.
(véase El Yoga, p. 276). Advirtamos de paso que los «milagros» de los alquimistas son los «poderes»
ybguicos por excelencia (siddhi).

La simbiosis entre el Yoga tantrico y la alquimia queda igualmente probada por la tradicion
escrita de que dan razon los textos sanscritos y vernaculos. Ndgarjuna, el famoso filésofo madhyamaka,
ha sido considerado como autor de un gran nimero de tratados alquimicos; entre los siddhi obtenidos
por los yoguis figura la transmutacién de los metales en oro; los mas célebres siddha tantricos (Capari,
Kamari, Vyali, etc.) son al propio tiempo alquimistas nombrados; la somarasa, técnica especifica de la
escuela de los Natha Siddha, presenta un significado alquimico; en fin, en su Sarva-darqana-sam-
graba Madhava demuestra que la alquimia (raseqvara dargana: lit., la ciencia del mercurio) es una
rama del Hatha-Yoga: «El sistema mercurial (rasdyana) no debe ser considerado como un simple
elogio del metal, pues es un medio inmediato —conservando el cuerpo— de alcanzar el fin supremo, la
liberacién.» Y el tratado alquimico Rasasiddhanta, citado por Madhava, dice: «La liberaciéon del alma
vital (jiva) se halla expuesta en el sistema mercurial.» 2

Ciertas convergencias entre el Yoga, sobre todo el Hathayoga téntrico, y la alquimia se imponen
de modo natural al espiritu. Es evidente, en primer lugar, la analogia entre el yogui que opera sobre su
propio cuerpo y su vida psico-mental, por una parte, y el alquimista que opera sobre las sustancias, por
otra: uno y otro tienen el propésito de «purificar» esas «materias impuras», de «perfeccionarlas» vy,
finalmente, transmutarlas en «oro». Pues, como ya hemos dicho, «el oro es la inmortalidad»: es el
metal perfecto y su simbolismo se enlaza con el simbolismo del Espiritu puro, libre e inmortal, que el
yogui se esfuerza mediante la ascesis en extraer de la vida psico-mental, «impura» y sojuzgada. En
otros términos: el alquimista espera llegar a los mismos resultados que el yogui «proyectando» su
ascesis sobre la materia. En lugar de someter su cuerpo y su vida psico-mental a los rigores del Yoga,
para separar el Espiritu (purusha) de toda experiencia perteneciente a la esfera de la Sustancia (prakrti),
el alquimista somete a los metales a operaciones quimicas homologables a las «purificaciones» y a las
«torturas» ascéticas. Pues existe una perfecta solidaridad entre la materia fisica y el cuerpo psico-
somatico del hombre. Ambos son productos de la Sustancia primordial (prakrti). Entre el mas vil metal
y la experiencia psico-mental més refinada no existe solucién de continuidad. Y desde el momento en
que, desde la época postvédica, se esperaban de la «interiorizacién» de los ritos y las operaciones
fisiolégicas (alimentacidn, sexualidad, etc.) resultados que interesan a la situacién espiritual del
hombre, se debia llegar 16gicamente a resultados andlogos «interiorizando» las operaciones practicadas
con la materia: la ascesis «proyectada» por el alquimista sobre la materia equivalia en definitiva a una
«interiorizacién» de las operaciones efectuadas en el laboratorio.

Esta analogia entre ambos métodos se verifica en todas las formas del Yoga, incluso del Yoga
«clasico» de Patafijali. En cuanto a las diferentes especies del Yoga tdntrico, ain es mads clara su
semejanza con la alquimia. Efectivamente, el hathayogui y el tantrico pretenden transmutar su cuerpo
en un cuerpo incorruptible, llamado «cuerpo divino» (divya-deha), «cuerpo de la gno-sis» (jiiana-
deha), «cuerpo perfecto» (siddha-deha) o, en otros contextos, cuerpo del «liberado en vida» (jivan-
mukta). Por su parte, el alquimista procura la transmutacién del cuerpo y sueila con prolongar
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indefinidamente la juventud, la fuerza y la agilidad. En ambos casos —Tan-tra-Yoga y alquimia— el
proceso de la transmutacién del cuerpo incluye una experiencia de muerte y resurreccion iniciadora
(véase nuestro Yoga, pp. 227 y ss.). Ademads, el tantrista, lo mismo que el alquimista, se esfuerza en
dominar la «materia» sin retirarse del mundo, como hacen el asceta o el metafisico, sino sofiando en
conquistarlo y cambiar su régimen ontolégico. En resumen: hay fundamento para ver en el sddhana
tantrico y en la obra del alquimista esfuerzos paralelos para franquear las leyes del Tiempo, para
«descondicionar» su existencia y conquistar la libertad absoluta.

La transmutacién de los metales puede alinearse entre las «libertades» de que el alquimista
consigue gozar: interviene asi activamente en el proceso de la Natu-Sraleza (prakrti) y, desde cierto
punto de vista, puede decir que colabora en su «redencién» °. En la perspectiva del Samkhya-Yoga,
todo espiritu (purusha) que ha conquistado su autonomia libera al mismo tiempo un fragmento de la
prakrti, pues permite a la materia que constituye su cuerpo, su biologia y su vida psico-mental
reabsorberse, reintegrar el modo primordial de la Naturaleza o, dicho de otro modo, alcanzar el reposo
absoluto. Ahora bien: la transmutacion verificada por el alquimista precipita el ritmo de las
transformaciones lentas de la Naturaleza (prakrti) y al hacerlo la ayuda a liberarse de su propio destino,
de igual modo que el yogui, al forjarse un «cuerpo divino», libera a la Naturaleza de sus propias leyes:
efectivamente consigue modificar el estatuto ontolégico, transformar el infatigable devenir de la
Naturaleza en un éxtasis paraddjico e impensable (pues el éxtasis pertenece al modo de ser del Espiritu
y no a las modalidades de la vida y la materia viviente).

Todo esto se comprende mejor cuando se estudia la ideologia, el simbolismo y las técnicas
alquimicas en su contexto Yoga-tantrico y si se tiene en cuenta una cierta prehistoria espiritual india
que comporta la creencia en los hombres-dioses, los magos y los inmortales. El Yoga-tantrico y la
alquimia han integrado y revalorizado estos mitos y estas nostalgias, como lo han hecho en China el
taoismo y la alquimia con un gran nimero de tradiciones inmemoriales. En un trabajo precedente
hemos estudiado la solidaridad entre las diferentes técnicas misticas indias (véase Yoga, pp. 262 y ss.) y
no viene a cuento volver aqui sobre el tema.

El problema de los origenes de la alquimia india no ha recibido atn solucién definitiva. Si
hemos de creer a ciertos orientalistas (A. B. Keith, Liiders) y a la mayor parte de los historiadores de
las ciencias (J. Ruska, Stapleton, Reinh. Miiller, E. von Lippmann), la alquimia fue introducida en la
India por los drabes: sobre todo sefialan la importancia del mercurio en la alquimia y su aparicién tardia
en los textos®. Pero segln ciertos autores (por ejemplo, Hoernle), el mercurio figura ya en el Bower
Manuscripi, del siglo iv de nuestra Era. Por otro lado, varios textos budistas procedentes de los siglos 11
a v dan cuenta de la transmutacion de los metales y minerales en oro. Avatamsaka Siitra (siglos ii-iv)
dice: «Existe un jugo llamado Hataka. Un liang de esta solucién puede transformar mil liangs de
bronce en oro puro.» Mahdprajiidpdramitopadega, traducido al chino en los afios 402-405, precisa:
«Mediante drogas y encantamientos es posible cambiar el bronce en oro. Con el uso habil de las drogas
el oro puede ser transformado en plata y la plata en oro. Mediante la fuerza espiritual un hombre puede
cambiar en oro la piedra y la arcilla.» Y, en fin, el Mahdprajiiaparamitagdstra de Nagéarjuna, traducido
al chino por Kumdrajiva (344-413 d. de J. C. y, por tanto, tres siglos largos antes de que adquiriera
prestigio la alquimia drabe, que comienza con Jabir ibn Hayyén hacia el aiio 760 d. de J. C), cuenta
entre los siddhi («poderes maravillosos») la transmutacion de «la piedra en oro y del oro en piedrax.
Négarjuna explica que la transformacién de las sustancias puede obtenerse tanto mediante las hierbas
(osadhi) como por la «fuerza del samddhi», es decir, por el Yoga (Eliade, El Yoga, pp. 278-279).

En definitiva, la creencia en la transmutacién, asi como la fe en la posibilidad de prolongar
indefinidamente la vida humana, han precedido en la India a la influencia de los alquimistas arabes. El
tratado de Négarjuna lo afirma con suficiente claridad: la transmutacion puede efectuarse, bien por
medio de drogas, bien por el Yoga: la alquimia se sitia naturalmente, como hemos visto, entre las
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técnicas «misticas» mds auténticas. La dependencia de la alquimia india de la cultura drabe no estd
demostrada: la ideologia y las practicas alquimicas aparecen en los ambientes ascetas y yogui, que
habian de resultar muy poco influidos por la cultura drabe cuando se produjo la invasiéon musulmana de
la India. Sobre todo se encuentran tantristas alquimicos en regiones donde el islamismo apenas penetro,
como el Nepal y el pais tamul. Incluso aun cuando se suponga que el mercurio fue introducido en la
India por los alquimistas musulmanes, no es menos cierto que éste no se halla en el origen de la
alquimia india que, en cuanto técnica e ideologia solidarias del Yoga téntrico, existia ya desde hacia
varios siglos. El mercurio vino a sumarse a la serie de sustancias ya conocidas y utilizadas por los
alquimistas indios. Por otra parte, las experimentaciones efectuadas con el mercurio debieron conducir
a una pre-quimica rudimentaria que se desarrollé poco a poco junto a la alquimia india tradicional.

Examinemos algunos textos alquimicos indios propiamente dichos; aparentemente menos
oscuros que las obras de los alquimistas occidentales, no revelan, sin embargo, los verdaderos secretos
de las operaciones. Pero no basta con que iluminen el terreno en que se sitdan las experiencias
alquimicas y permitan poner en claro los fines que persiguen. Rasaratndkara, tratado atribuido a
Négarjuna, describe asi al adepto: «Inteligente, devoto de su trabajo, sin pecados y dominador de sus
pasiones.» ~ El Rasaratnasamuccaya (VII, 30) es atn més preciso: «Solamente aquellos que aman la
verdad, que han vencido las tentaciones v adoran a los dioses, aquellos aue son perfectamente duefios
de si mismos, que se han habituado a vivir siguiendo una dieta y un régimen apropiados, son los que
pueden comprometerse en operaciones alquimicas» (P. C. Ray, I, p. 117). El laboratorio debe ser
instalado en el bosque, leios de toda presencia impura (Rasaratnasamuccaya, en Rav, I, p. 115). El
mismo texto (libro VI) ensefa aue el discipulo debe respetar a su maestro y venerar a Siva, pues la
alquimia ha sido revelada por el propio dios Siva. Ademads debe erigir un phallus mercurial a Siva y
participar en ciertos ritos erdticos (Rav, 1, pp. 115-116), lo que demuestra con absoluta claridad la
simbiosis tantrico-alquimica.

El Ruirayamald Tantra llama a Siva «el dios del mercurio» (Ray, II, p. 119"). En el Kubjika
Tantra Siva habla del mercurio como de su principio generador y alardea de su eficacia cuando ha sido
«fijado» seis veces. El 1éxico de Mahecvara (siglo xn de nuestra Era) indica igualmente para el
mercurio el nombre Harabija (literalmente, «simiente de Siva»). Por otra parte, en algunos Tantras el
mercurio pasa por ser el «principio generador» de todas las criaturas. En cuanto al falo mercurial para
Siva, hay varios Tantras que prescriben el modo de hacerlo 6,

Junto al significado quimico de la «fijacién» (o «muerte») del mercurio existe ciejtamente un
sentido puramente alquimico, o sea, en Ja India, yogo-tantrno. Reducir la fluidez del mercurio equivale
a la transmutacion paraddjica del flujo psicomental en una «conciencia estdtica», sin ninguna
modificacién y sin duracién. En términos de alquimia «fijar» o «matar» al mercurio equivale a obtener
la cittavrttinirodha (supresion de los estados de conciencia), meta tltima del Yoga. De ahi la ilimitada
eficacia del mercurio fijado. El Suvarna Tantra afirma que comiendo «mercurio muerto» (nasta-pista)
el hombre se hace inmortal; una pequefa cantidad de este «mercurio muerto» puede transformar en oro
una cantidad de mercurio 100.000 veces mayor. Incluso con la orina y los excrementos del alquimista
alimentado con tal mercurio se puede conseguir transmutar el cobre en oro . El Kdkacandegvarimata
Tantra asegura que el «mercurio muerto» produce mil veces su cantidad en oro y mezclado con cobre
lo transforma en oro (texto reproducido por Ray, II, p. 13). El Rudrayamald Tantra (1, 40) describe el
nasta-pista como cosa sin brillo y sin fluidez, menos pesada que el azogue, coloreada, etc. La misma
obra proclama que el proceso alquimico de «matar» el mercurio fue revelado por Siva y transmitido en
secreto de una generacién de adeptos a otra °. Segln el Rasaratnasamuccaya, 1, 26, el hombre al
asimilar el mercurio evita las enfermedades causadas por los pecados de sus existencias anteriores
(Ray, I, p. 78). El Rasaratnacara, I, 30-32, menciona un elixir extraido del mercurio para la
transmutacion del cuerpo humano en cuerpo divino (Ray, II, p. 6). En el mismo texto Ndgarjuna
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pretende dar remedio para «borrar las arrugas y los cabellos blancos y otros signos de vejez» (Ray, I,
7). «Las preparaciones minerales obran con igual eficacia sobre los metales y el cuerpo humano»
(ibid.). Esta metéfora favorita de los alquimistas indios ilustra una de sus concepciones fundamentales:
los metales, lo mismo que el cuerpo humano, pueden ser «purificados» y «divinizados» por medio de
preparaciones mercuriales que les comunican las virtudes salvificas de Siva, pues Siva es para todo el
mundo tantrico el Dios de la liberacion. El Rasdrnava recomienda aplicar el mercurio primeramente
sobre los metales y luego sobre el cuerpo humano’. Si hemos de creer al Rasahrdaya-Tantra, la
alquimia permite curar incluso la lepra y devolver a los viejos la perdida juventud (texto en Ray, II, p.
12).

Estas citas, que serfa facil multiplicar, arrojan suficiente luz sobre el cardcter de la alquimia
india: no es una prequimica, sino una técnica solidaria de otros métodos de la «fisiologia sutil»
elaborada por el Hatha-Yoga y el tantrismo y que persiguen una finalidad andloga: la transmutacién del
cuerpo y la conquista de la libertad. Esto resalta incluso en un texto como el Rasen-dracintamani, que
da el mayor nimero de indicaciones sobre la preparacion y uso del «mercurio muerto». Veamos el
pasaje esencial. «Cuando el mercurio es matado con una cantidad igual de azufre purificado se vuelve
cien veces mds eficaz; cuando se le mata con una cantidad doble de azufre cura la lepra; muerto con
una cantidad triple cura la fatiga mental; muerto con una cantidad cuddruple cambia los cabellos
blancos en negros y hace desaparecer las arrugas; muerto con una cantidad cinco veces mayor cura la
tisis; muerto con una cantidad seis veces mayor se convierte en una panacea para todos los males del
hombre» (texto publicado por Ray, II, pp. 55-56). Es fécil darse pronta cuenta del valor «mistico» de
todas estas operaciones. Su valor cientifico propiamente quimico es nulo: se sabe que la proporciéon
maxima de la combinacién del mercurio con azufre es de 25 a 4. Por encima de esta proporcién el
excedente de azufre se sublima sin combinarse. En el pasaje citado el autor del Rasendracintdmani
traduce en términos de operaciones quimicas lugares comunes de la medicina mégica y del Hatha-Yoga
sobre la panacea universal y el rejuvenecimiento.

Esto no quiere decir evidentemente que los hinddes hayan sido incapaces de descubrimientos
«cientificos». El alquimista indio, lo mismo que su colega occidental, ha constituido los elementos de
una prequimica desde el momento en que, abandonando el terreno de referencia estrictamente
tradicional, se aplicé a estudiar objetivamente los fendémenos y a experimentar con dnimo de completar
sus conocimientos de las propiedades de las materias. Los sabios hindies han sido capaces de
observaciones exactas y de un pensamiento cientifico, y varios de sus descubrimientos incluso han
sobrepasado a los de Occidente. Para no citar sino algunos ejemplos, los hindies conocian desde el
siglo xn la importancia de los colores de la llama para el andlisis de los metales '°. Segiin P. C. Ray, los
procesos metaldrgicos fueron descritos con mayor exactitud por los autores indios tres siglos antes de
Agripa y Paracelso. En la farmacopea los hinddes habian llegado a resultados impresionantes; por
ejemplo, recomendaron mucho tiempo antes que los europeos el uso de los metales calcinados. Fue
Paracelso el primero que se esforzé en propugnar el uso interno del sulfuro de mercurio, remedio que
ya se utilizaba en h India en el siglo x ". En cuanto al uso interno del oro y otros metales, estd
atestiguado suficientemente en la medicina india a partir de Vagbhata %,

Segun P. C. Ray, Vrinda y Cakrapéni, inauguran el periodo de transicién de la medicina india,
durante el cual el uso de las sustancias minerales arrebata la supremacia a las sustancias vegetales de la
época precedente. Subsisten, empero, influencias tdntricas en la obra de estos dos autores, que
recomiendan gestos y formulas propias del culto tintrico (Ray, I, p. LVI). Es «en la época que sigue al
periodo tantrico, y que Ray Illama iatro-ciuimica, donde se manifiestan preocupaciones mas
«cientificas», o sea mds empiricas. La busqueda del Elixir y otras preocupaciones «misticas»
desaparecen para dejar lugar a recetas técnicas de laboratorio (Ray, I, p. XCI). El Rasaratnasatnuccaya
(siglos XII-X1V) es una produccion tipica de esta época. Resulta tanto mas significativo hallar en una
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obra de este género vestigios de la alquimia tradicional. El Rasaratnasatnuccaya empieza con un
saludo a Dios, que salva a los humanos de la vejez, la enfermedad y la muerte (Ray, I, p. 76); sigue una
lista de alquimistas, entre los que se hallan los nombres de los més ilustres maestros tantricos (ibid., p.
77); el tratado comunica las férmulas misticas por medio de las cuales «se purifican» los metales ",
habla del diamante 14, «que vence a la muerte»; del uso interno del oro, etc. (Ray, I, p. 105). Todo esto
prueba la persistencia de la funcién espiritual de la alquimia incluso en una obra tardia que, por otra

. L . . . . .. . L 1
parte, incluye gran nimero de indicaciones precisas y descripciones cientificamente exactas '°.

De vez en cuando se hallan en los textos alquimicos afirmaciones de esta naturaleza: «no
expondré mds procesos que los que he podido verificar por mi propia experiencia» °. Hay fundamento
para preguntarse si las experiencias en cuestion se refieren a operaciones puramente quimicas o si se
trata igualmente de experiencias tantrico-alquimicas. Porque toda una tradicién ascética y mistica de la
India afirma su cardcter experimental; frente a lo que podriamos llamar el camino metafisico y
abstracto, la importante corriente espiritual que comprende el Yoga, el tantrismo y, sobre todo, las
escuelas hathaydguicas, concede un valor considerable a la «experiencia»; el yogui obtiene resultados
concretos que poco a poco le llevan al umbral de la liberacién, «operando», «obrando», sobre los
diversos planos. Una parte importante de la élite espiritual india se ha orientado desde la més alta
antigiiledad hacia la «experimentacién», entendiendo por ello el conocimiento directo experimental de
iodo cuanto constituye los fundamentos y procesos del cuerpo humano y de la vida psico-mental.
Acaso sea necesario recordar los considerables resultados obtenidos por los yoguis en cuanto concierne
al control del sistema vegetativo y al dominio del flujo psico-mental. Ahora bien: segiin hemos visto, la
alquimia estd enmarcada en esta tradicion experimental panindia. Resulta de ello que el alquimista que
proclama la importancia de la «experiencia» no prueba por ello poseer un «espiritu» cientifico en el
sentido moderno del vocablo: en realidad solamente hace gala de una gran tradicion india por oposicién
a las demads, particularmente a la tradicidon escoldstica o a la especulativa. No cabe duda alguna en
cuanto a la realidad de las operaciones alquimicas; no se trata de especulaciones, sino de experiencias
concretas, efectuadas en laboratorios, con las diversas sustancias minerales y vegetales. Pero para poder
comprender la naturaleza de estas experiencias no s6lo hay que tener en cuenta el fin y el
comportamiento del alquimista, sino también lo que las «sustancias» podian ser a ojos de los indios: no
eran inertes, sino que representaban estados de la inagotable manifestacién de la Materia primordial
(prakrti). Ya lo hemos dicho antes: las plantas, las piedras y los metales, lo mismo que los cuerpos de
los hombres, su biologia y su vida psico-mental, no eran sino momentos diversos de un mismo proceso
cosmico. Era por tanto posible pasar de un estado a otro, transmutar una forma en otra.

Mais atn: el contacto operativo con las sustancias no estaba desprovisto de consecuencias
espirituales, como sucedié en Occidente desde la constitucion de la quimica cientifica. Trabajar
activamente en los minerales y en los metales era tocar la prakrti, modificar sus formas, intervenir en
sus procesos. Y en el universo ideoldgico en que se mueve el alquimista, que es el del tantrismo, la
prakrti no es solamente el principio cosmoldgico del Simkhya y del Yoga clésicos; la prakrti es el
modo primordial de la Diosa, de la Zakti. Gracias al simbolismo y a las técnicas elaboradas por el
tantrismo la prakrti se hace accesible a la experiencia inmediata: para el tantrista toda mujer desnuda
encarna la prakrti y la revela. No se trata, claro estd, de una experiencia erética o estética; acerca de
tales experiencias la India posefa desde hacia largo tiempo toda una literatura. Pero el tantrismo estima
que con un entrenamiento psico-somadtico y espiritual apropiado el hombre puede obtener la revelacion
del modo primordial de la Naturaleza contemplando el cuerpo desnudo de una mujer.

Todo esto equivale a decir que para el alquimista indio las operaciones con las sustancias
minerales no eran y no podian ser simples experiencias quimicas: por el contrario, comprometian su
situacion karmica o, en otros términos, tenian consecuencias espirituales decisivas. S6lo cuando las
sustancias minerales hayan sido vaciadas de sus virtudes cosmoldgicas y se hayan convertido ya en
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objetos inanimados se hard igualmente posible la ciencia quimica propiamente dicha. Tal cambio
radical de perspectivas permitird la constituciéon de una nueva escala de valores y hard posible la
aparicion (es decir, la observacion y anotacion) de los fendmenos quimicos. Ya que, segin el axioma
defendido por los sabios modernos, es la sucesion la que crea los fenomenos.
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13. Alquimia e iniciacién

No vamos a abordar aqui el estudio de los principios y métodos de la alquimia alejandrina,
arabe y occidental. El tema es inmenso. Basta con referirse a las obras clasicas de Marcelin Berthelot y
Edmund von Lippmann y a las investigaciones de Julius Ruska, J. R. Partington, W. Gundei, A. J.
Hopkins, F. Sherwood Taylor, John Read, W. Ganzenmiiller, etc., sin perder de vista el hecho de que
todos estos autores conciben la alquimia como una etapa embrionaria de la quimica. Por otra parte, no
faltan trabajos en los que la alquimia se considera en su calidad de técnica, al propio tiempo, operatoria
y espiritual. El lector que sienta curiosidad por conocer el punto de vista tradicional puede consultar las
obras de Fulca-nelli, Eugenio Canseliet, J. Evola, Alexander von Bernus, Renato Aileau, para citar
solamente las publicaciones del dltimo cuarto de siglo dedicadas a la doctrina alquimica tradicional. En
cuanto a la interpretacidn psicoldgica de C. G. Jung, forma capitulo aparte en la historiografia de la
alquimial.

Es suficiente para nuestros propdsitos hacer resaltar brevemente algunos simbolismos y
operaciones alquimicas y mostrar su solidaridad con los simbolismos y técnicas arcaicas vinculadas a
los procesos de la Materia. Es en las concepciones que conciernen a la Madre Tierra, los minerales y
los metales y, sobre todo, en la experiencia del hombre arcaico ocupado en los trabajos de la mina, de
la fusion y de la forja donde hay que buscar, a juicio nuestro, una de las principales fuentes de la
alquimia. La «conquista de la materia» comenz6 muy pronto, tal vez en el mismo periodo paleolitico;
es decir, tan pronto como el hombre consigue no sélo fabricar, sino dominar el fuego y utilizarle para
modificar los estados de la materia. En todo caso, ciertas técnicas —en primer término la agricultura y
la cerdmica— se desarrollaron ampliamente en el neolitico. Ahora bien: estas técnicas eran al mismo
tiempo misterios, pues implicaban por una parte la sacralidad del Cosmos y por otra se transmitian por
iniciacion (los «secretos del oficio»). El laboreo de las tierras o la coccién de la arcilla, como un poco
mads adelante los trabajos mineros y metalirgicos, situaban al hombre arcaico en un Universo saturado
de sacralidad. Serfa vano pretender reconstituir sus experiencias: hace ya demasiado tiempo que el
Cosmos ha perdido esa sacralidad, como consecuencia sobre todo del triunfo de las ciencias
experimentales. Los modernos somos incapaces de comprender lo sagrado en sus relaciones con la
Materia; todo lo mas podemos tener una experiencia «estética», y lo més frecuente es conocer la
Materia en tanto que «fendmeno natural». No hay mds que imaginar una comunién no limitada a las
especies de pan y vino, sino ampliada al contacto con toda clase de «sustancias», para medir la
distancia que separa tal experiencia religiosa arcaica de la experiencia moderna de los «fenémenos
naturales».

No es que el hombre de las sociedades arcaicas estuviese atin «sepultado en la Naturaleza» y
fuese incapaz de desprenderse de las innumerables «participaciones misticas» de la Naturaleza y, en
suma, incapaz de pensamiento l6gico o de trabajo utilitario en el sentido que hoy damos a esta palabra.
Todo lo que sabemos de nuestros contempordneos «primitivos» invalida estas imédgenes y juicios
arbitrarios. Pero es evidente que un pensamiento dominado por el simbolismo cosmolégico habia de
crear una «experiencia del mundo» completamente distinta de la que hoy posee el hombre moderno.
Para el pensamiento simbdlico, el mundo no sélo estd «vivo», sino también «abierto»; un objeto no es
nunca tal objeto y nada mds (como sucede con el conocimiento moderno), sino que es también signo o
receptaculo de algo mads, de una realidad que trasciende el plano del ser de aquel objeto. Para limitarnos
a un ejemplo: el campo labrado es algo mds que un trozo de tierra; es también el cuerpo de la Tierra
Madre; la azada es un phallus, sin que por ello deje de ser una herramienta; el laboreo es al mismo
tiempo un trabajo «mecénico» (efectuado con herramientas fabricadas por el hombre) y una unién
sexual orientada hacia la fecundacion hiero-gamica de la Madre Tierra.
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Pero si nos resulta imposible revivir tales experiencias, si nos es dado, al menos, imaginar su
resonancia en la vida de los que las sufrian. El Cosmos era una hiero-fania, y al estar sacralizada la
existencia humana, el trabajo implicaba un valor liturgico que atn sobrevive oscuramente entre las
poblaciones rurales de la Europa contempordnea. Importa particularmente subrayar la posibilidad
ofrecida al hombre de las sociedades arcaicas de insertarse en lo sagrado mediante su propio trabajo, su
calidad de homo faber, de autor y manipulador de herramientas. Estas experiencias primordiales se han
conservado y transmitido durante numerosas generaciones gracias a los «secretos del oficio»; cuando la
experiencia global del mundo se modificé como consecuencia de las innovaciones técnicas y culturales
consecutivas a la instauracién de la civilizacién urbana, a lo que se ha convenido en llamar «Historia»
en el sentido principal del término?, las experiencias primordiales vinculadas a un Cosmos sacralizado
se reanimaron peridédicamente por medio de las iniciaciones y ritos del oficio. Hemos hallado ejemplos
de transmisién por iniciacién en los mineros, los fundidores y los herreros que conservaron en
Occidente hasta la Edad Media, y en otras regiones del mundo hasta nuestros dias, el comportamiento
arcaico frente a las sustancias minerales y los metales.

Las obras de metalurgia y orfebreria del antiguo Oriente representan un testimonio suficiente de
que el hombre de las culturas arcaicas habia llegado a conocer y dominar la materia. Hasta nosotros han
llegado numerosas recetas técnicas, algunas de las cuales datan del siglo xvi antes de J. C. (por
ejemplo, el Papyrus Ebers), que se refieren a las operaciones de aleacion, de tintura e imitacién del oro
(por ejemplo, los Papiros de Leyden y Estocoimo, que datan del siglo ni a. de J. C). Los historiadores
de .las ciencias han subrayado oportunamente el hecho de que los autores de esas recetas utilizaban
cantidades y niimeros, 1o que, a su juicio, probaria el carécter cientifico de estos documentos. Es cierto
que los fundidores, los herreros y los maestros orfebres de la antigiiedad oriental sabian calcular las
cantidades y dirigir los procesos fisico-quimicos de la fundicion y la aleacion. Pero habria que saber si
se trataba inicamente para ellos de una operacién metaldrgica o quimica, de una técnica o una ciencia
en el sentido riguroso de estas palabras. Los herreros asidticos y africanos, que aplican recetas andlogas
con los resultados practicos que conocemos, no consideran tan sélo el lado practico de estas
operaciones, sino que van acompafiadas de un sentido ritual. Seria por tanto imprudente aislar, en los
principios histéricos de la alquimia greco-egipcia, las recetas de la «tintura de los metales»; ningin
oficio, incluso en la antigiiedad posterior, era considerado como una simple técnica. Por avanzada que
estuviese en tal época la desacralizacion del Cosmos los oficios conservaban atin su cardcter ritual, sin
que el contexto hierdrgico fuese necesariamente indicado en las recetas”.

De todos modos es cierto que los documentos histéricos permiten distinguir tres épocas en los
principios de la alquimia greco-egipcia: 1) la época de las recetas técnicas; 2) la época filosdfica,
inaugurada muy probablemente por Bolos de Mendes (siglo II a. de J. C.) y que se manifiesta en los
Physika kai Mystika, atribuidos a Demdcrito; 3) finalmente, la época de la literatura alquimica
propiamente dicha, la de los apdcrifos, de Zosimo (siglos ni y iv de nuestra Era) y de los comentadores
(siglos iv-vil)*. Aunque el problema del origen histérico de la alquimia alejandrina no esté todavia
resuelto, podria explicarse la brusca aparicion de los fextos alquimicos en los comienzos de la Era
cristiana como el resultado del encuentro entre la corriente esotérica representada por los Misterios, el
neopitagorismo y el neoorfismo, la astrologia, las «sabidurias orientales reveladas», el gnosticismo, etc.
—corriente esotérica producto, sobre todo, de las gentes cultivadas, de la intelligentsia—, y las
tradiciones «populares», que conservaban los secretos de oficio, las magias y técnicas de gran
antigiledad. Un fenémeno andlogo puede comprobarse en China con el taoismo y el neotaoismo, y en la
India con el tantrismo y el Hathayoga. En el mundo mediterraneo estas tradiciones «populares» han
prolongado hasta la época alejandrina un comportamiento espiritual de estructura arcaica. El creciente
interés por las «sabidurias orientales» y las técnicas y ciencias tradicionales relativas a las sustancias,

61



Mircea Eliade Herreros y alquimistas

las piedras preciosas, las plantas, caracteriza toda esta época de la antigiiedad, brillantemente estudiada
por Franz Cumont y el reverendo padre Festugiére.

A qué causas histdricas debemos atribuir el nacimiento de las practicas alquimicas? Sin duda
nunca lo sabremos. Pero resulta dudoso que la alquimia se haya constituido como disciplina auténoma
a partir de las recetas para falsificar o imitar el oro. El Oriente helénico habia heredado todas sus
técnicas metaldrgicas de Mesopotamia y Egipto, y sabemos que desde el siglo xiv anterior a nuestra
Era los mesopotdmicos habian puesto a punto la prueba del oro. Querer emparentar una disciplina que
durante dos mil afios ha intrigado al mundo occidental con los esfuerzos realizados para hacer oro por
medios artificiales es olvidar el extraordinario conocimiento que los antiguos tenian de los metales y
las aleaciones y subestimar sus capacidades intelectuales y espirituales. La transmutacion, meta
principal de la alquimia alejandrina, no era en el estado contemporédneo de la ciencia ningun absurdo,
pues la unidad de la materia era desde hacia muchisimo tiempo un dogma de la filosofia griega. Pero
resulta dificil creer que la alquimia haya surgido precisamente de las experiencias llevadas a cabo para
convalidar ese dogma y demostrar experimentalmente la unidad de la materia. Es dificil ver la fuente
de una técnica espiritual y una soteriologia en una teoria filoséfica.

Por otra parte, cuando el espiritu griego se aplica a la ciencia da pruebas de un sentido
extraordinario de observacion y razonamiento. Y lo que precisamente nos llama la atencién al leer los
textos alquimicos griegos es su falta de interés por los fendmenos fisico-quimicos; es decir, justamente
la ausencia de espiritu cientifico. Como acertadamente sefiala Sherwood Taylor: «Todos cuantos
utilizaban el azufre no podian dejar de observar los curiosos fendmenos que se producen tras de su
fusion y el consecutivo calentamiento del liquido. Ahora bien, aun cuando se mencione centenares de
veces el azufre, jamds se hace alusién a ninguna de sus caracteristicas, aparte de su accién sobre los
metales. Hay en ello tal contraste con el espiritu de la ciencia griega cldsica que no podemos por menos
de concluir que los alquimistas no se interesaban por los fendmenos naturales que no servian a sus
fines. Es, sin embargo, un error no ver en ellos sino a buscadores de oro, pues el tono mistico y
religioso que se advierte en sus obras, sobre todo en las de época tardia, se acomoda mal con el espiritu
de los buscadores de riquezas (...). No se encontrard en la alquimia ningin rastro de una ciencia (...). El
alquimista no emplea jamds procedimientos cientificos.» ~ Los textos de los antiguos alquimistas
demuestran que «estos hombres no se interesaban por hacer oro y no hablaban en realidad del oro real.
El quimico que examina esas obras experimenta la misma impresion que un albaiiil que quisiera extraer
informaciones practicas de un tratado sobre la franc-masoneria» (Sherwood Taylor, ib'td pagina 138).

Si, por consiguiente, la alquimia no podia nacer del deseo de falsificar oro (es decir, crearlo por
medios de laboratorio), ya que la prueba del oro era conocida desde hacia varios siglos, ni de una
técnica cientifica griega (acabamos de ver la falta de interés de los alquimistas griegos por los
fendmenos fisico-quimicos en cuanto tales), forzoso nos resulta buscar en otro lugar los «origenes» de
esta disciplina sui generis. Es probable que, mds que la teoria filosofica de la unidad de la materia, haya
sido la vieja concepcion de la Madre Tierra, portadora de minerales-embriones, la que cristaliz6 la fe en
una transmutacion artificial; es decir, verificada en un laboratorio. Fue probablemente el encuentro con
los simbolismos, las mitologias y las técnicas de los mineros, fundidores y herreros lo que
verosimilmente dio lugar a las primeras operaciones alquimicas. Pero, sobre todo, fue el
descubrimiento experimental de la Sustancia viviente, tal como era sentida por los artesanos, el que
debid jugar el papel decisivo. Efectivamente, es la concepcion de una Vida compleja y dramdtica de la
Materia lo que constituye la originalidad de la alquimia en relacién con la ciencia griega clésica.
Existe, pues, fundamento para suponer que la experiencia de la vida dramdtica de la Materia fue
posible precisamente gracias al conocimiento de los Misterios greco-orientales.

Es sabido que la esencia de la iniciacién a los misterios residia en la participacion en la pasion,
muerte y resurreccion de un dios. Ignoramos las modalidades de esta participacion, pero bien podemos
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suponer que los sufrimientos, la muerte y la resurreccién del dios, ya conocidos del neéfito como mito,
como historia ejemplar, le eran comunicados durante la iniciacién de modo «experimental». El sentido
y la finalidad de los Misterios eran la transmutacién del hombre: por la experiencia de la muerte y
resurreccion inicidticas, el mistico cambiaba de régimen ontolégico (se hacia inmortal).

Ahora bien, el argumento «dramatico» de los «sufrimientos», la «muerte» y la «resurreccion»
de la materia, estd atestiguado desde el comienzo de la literatura alqui-mica greco-egipcia. La
transmutacion, la opus magnun, que conducia a la Piedra filosofal, se obtiene haciendo pasar la materia
por cuatro grados o fases denominadas, segin los colores que toman los ingredientes, melaniis (negro),
leukosis (blanco), xanthosis (amarillo) e iosis (rojo). El negro (la «nigredo» de los autores medievales)
simboliza la «muerte», y mds adelante habremos de volver sobre este misterio alquimico. Pero
conviene subrayar que las cuatro fases de la opus aparecen atestiguadas ya en los Physika Kai Mystika
seudodemocriteanos (fragmento conservado por Zosimo) y, por tanto, en el primer escrito alquimico
(siglos n-i a. de J. C). Con inntimeras variantes las cuatro (a veces cinco) fases de la obra (nigredo,
albedo, citrinitas, rubedo y, a veces, viuditas y otras cauda pavonis) se mantienen en toda la historia de
la alquimia 4rabe y occidental.

Mas ain, es el drama mistico del Dios —su pasion, su muerte, su resurreccion— lo que se
proyecta sobre la materia para transmutarla. En definitiva, el alquimista trata a la Materia como el Dios
era tratado en los Misterios; las sustancias minerales «sufren», «mueren», «renacen» a un nuevo modo
de ser; es decir, son transmutadas. Jung ha llamado la atencién sobre un texto de Zosimo (Tratado
sobre el arte, 111, 1, 2-3), en el cual el célebre alquimista refiere una vision que tuvo en suefios: un
personaje de nombre Ion le revela que ha sido perforado por la espada, cortado en pedazos, decapitado,
chamuscado, quemado en el fuego, y que ha sufrido todo eso «a fin de poder cambiar su cuerpo en
espiritu». Al despertar Zosimo se pregunta si todo lo que ha visto en suefios no estd relacionado con el
proceso alquimico de la combinacién del Agua, si Ion no es la figura, la imagen ejemplar del Agua.
Como Jung ha demostrado, este Agua es el aqua permanens de los alquimistas, y sus «torturas» por el
fuego corresponden a la operacién de separatio®.

Observemos que la descripcion de Zosimo no sélo recuerda el desmembramiento de Dionisos y
otros «Dioses moribundos» de los Misterios (cuya «pasién» es en cierto modo homologable a los
diversos momentos del ciclo vegetal, sobre todo las torturas, la muerte y la resurreccion del «Espiritu
del trigo»), sino que también presenta sorprendentes analogias con las visiones de iniciacién de los
chamanes y, en general, con el esquema fundamental de todas las iniciaciones arcaicas. Es sabido que
toda iniciacion incluye una serie de pruebas rituales que simbolizan la muerte y resurreccion del
neodfito. En las iniciaciones chamdnicas, estas pruebas, aun cuando sean experimentadas «en estado
segundo», son a veces de una extremada crueldad: el futuro chamdn asiste en sueflos a su propio
descuartizamiento, su decapitacién y su muerte’. Si tenemos en cuenta la universalidad de este esquema
de iniciacion y, por otra parte, la solidaridad entre los trabajadores de los metales, los herreros y los
chamanes; si se piensa que las antiguas hermandades mediterrdneas de metaltrgicos y herreros
disponian verosimilmente de misterios que les eran propios, podremos situar la visién de Zosimo en un
universo espiritual que hemos tratado de descifrar y circunscribir en las paginas precedentes. Al mismo
tiempo advertimos la gran innovacién de los alquimistas: éstos proyectan sobre la materia la funcion
de iniciacion del sufrimiento. Gracias a las operaciones alquimicas, asimiladas a las «torturas», a la
«muerte» y a la «resurreccion» del mistico, la sustancia es transmutada, es decir, obtiene un modo de
ser trascendental: se hace «oro», que, repetimos, es el simbolo de la inmortalidad. En Egipto se
consideraba que la carne de los Dioses era de oro: al convertirse en un Dios, el Faraén alcanzaba
también la conversion de su carne en oro. La transmutacién alquimica equivale por ello a la perfeccion
de la materia; en términos cristianos, a su redencién®.
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Hemos visto que los minerales y los metales eran considerados como organismos vivos; se
hablaba de su gestacion, su crecimiento y su nacimiento e incluso de su matrimonio. Los alquimistas
adoptaron y revalorizaron todas estas creencias arcaicas. La combinacion alquimica del azufre y el
mercurio casi siempre se expresa en términos de «matrimonio», mediante el cual se simboliza una
unién mistica entre dos principios cosmoldgicos. Aqui reside la novedad de la perspectiva alquimica: la
Vida de la Materia no estd ya definida en términos de hierofanias «vitales» como en la perspectiva del
hombre arcaico, sino que adquiere una dimensidn «espiritual»; dicho de otro modo, al asumir la
Materia la significaciéon del drama y del sufrimiento asume también el destino del Espiritu. Las
«pruebas de iniciacion» que en el terreno del espiritu conducen a la libertad, a la iluminacién y a la
inmortalidad llevan en el terreno de la materia a la transmutacion, a la Piedra filosofal.

La Turba Philosophorum expresa con absoluta claridad la significacion espiritual de la
«tortura» de los metales: eo quod cruciata res, cum in corpore submer-gitur, vertlt ipsum in naturam
inalterabilem ac indele-bilem °. Ruska estima que entre los alquimistas griegos la «tortura» no
correspondia atn a operaciones reales, sino que era simbdlica, y que s6lo comenzé a designar
operaciones quimicas a partir de los autores arabes. En el Testamento de Ga'far Sddig se lee que los
cuerpos muertos deben ser torturados por el Fuego y por todas las Artes del Sufrimiento para que
puedan resucitar, porque sin sufrimiento y muerte no puede obtenerse la Vida eterna'’. La «tortura»
implicaba siempre la «muerte»: mortificatio, putrefactio, nigredo. No existe esperanza alguna de
«resucitar» a un modo de ser trascendente sin «muerte» previa. El simbolismo alquimico de la tortura y
de la muerte resulta a veces equivoco; la operacion puede comprenderse tanto referida a un hombre
como a una sustancia mineral. En las Allegoriae super librum Turbae se dice: «accipe hominen, tonde
eum, et trahe super lapidem... dofice corpus eius mo-riatur»". Este simbolismo ambivalente impregna
toda la opus alchymicum. Es importante, por tanto, comprenderlo bien,
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14. «Arcana Artis»

La «muerte» corresponde generalmente —en el nivel operatorio— al color negro que tomaban
los ingredientes, a la nigredo. Es la reduccién de las sustancias a la materia prima, a la masa confusa’,-
la masa fluida, informe, que corresponde —en el nivel cosmolégico— a la situacién primordial, al
caos. La muerte representa la regresion a lo amorfo, la reintegraciéon del Caos. De aqui que el
simbolismo acudtico tenga un papel tan importante. Una de las maximas de los alquimistas era: «No
efectiies ninguna operacion antes de que todo haya sido reducido al Agua.» 2 En el terreno operacional,
este proceso corresponde a la disolucién del oro en el agua regia. Kirchweger, presunto autor de la
Aurea Caleiia Homeri (1723) —obra que, dicho sea de paso, ejercié una notable influencia sobre el
joven Goethe—, escribe: «Es seguro y cierto que la Naturaleza entera era Agua en el comienzo; que
todas las cosas han nacido por el Agua y por el Agua deben ser destruidas.»’ La regresién alquimica al
estado fluido de la materia corresponde en las cosmologias al estado cadtico, primordial, y en los
rituales de iniciacion, a la «muerte» del mistico.

El alquimista obtenia asimismo la disolucién poniendo las sustancias en un bafio mercurial.
Como escribe Siarkey (= Eireneus Philalethes), «el principal fundamento de la transmutacién es la
posibilidad de reducir todos los metales y los minerales que son de naturaleza metdlica a su primera
materia mercurial»*. Un tratado atribuido a Alfonso, rey de Portugal, precisa que «nuestra disolucién
no es mas que el hecho de devolver el cuerpo a la humedad (...). El primer resultado de esta opinion es
la reduccién del cuerpo al Agua, es decir, al mercurio, que es lo que los Filésofos llaman solucién y
que es el fundamento de la Obra entera» °. Segin ciertos autores, la disolucién seria la primera
operacion; segun otros, seria la calcinacion, la reduccién a lo amorfo mediante el Fuego. Sea como
fuere, el resultado es siempre el mismo: la «muerte».

Esta reduccién alquimica a la prima materia es susceptible de innumerables interpretaciones y
homologaciones; particularmente puede ser considerada como una regresion al estado prenatal, un
regressus ai uterum. El simbolismo seminal figura, por ejemplo, en un codex estudiado por Carbonelli,
en el que se dice que antes de utilizar el oro en la opus «es necesario reducirle a espermax’. El vas
mirabile, en el cual residia todo el secreto alquimico, segin proclamaba Maria la Profetisa, «es una
especie de matrix o uterus del cual ha de nacer el filius philosophonim, la Piedra milagrosa» (Jung,
Psychologie und Alchemie, p. 325). «El vaso es semejante a la obra de Dios en el vaso de la divina
germinacién», escribe Dorn’. Segin Paracelso, «el que quiere entrar en el Reino de Dios debe entrar
primero con su cuerpo en su madre y morir alli». De nuevo segiin Paracelso, el mundo entero debe
«entrar en su madre», que representa la prima materia, la massa confusa, el abyssus, para poder
alcanzar la eternidad ®. Para John Pordage, el Bafio Maria es «el lugar, la matrix y el centro de donde el
tinte divino fluye como de su fuente v origen»9. En los versos publicados como apéndice al Opus
Mago-Cabbalisticum et Theosophicum (1735), de Georg von Welling, se puede leer: «No puedo
alcanzar el Reino de los Cielos si no nazco por segunda vez. Por eso deseo volver al seno de mi madre,
para ser regenerado, y es lo que haré muy pronto.» 0 Bl regressus ad uterum aparece representado a
veces en forma de un incesto con la Madre. Michael Maier sefala que «Delphinas, un filésofo
desconocido, habla con mucha claridad, en su tratado Secretus Maximus, de la Madre, que debe por
necesidad natural unirse a su hijo» (cum filio ex necessitate naturae conjungenda) . Pero es evidente
que la «<Madre» simboliza en estos diferentes contextos a la Naturaleza en su estado primitivo, la prima
materia de los alquimistas, y que el «retorno a la Madre» traduce una experiencia espiritual
homologable a cualquier otra «proyeccion» fuera del Tiempo; en otros términos, a la reintegracion en
una situacion originaria. La «disolucién» en la materia prima aparece igualmente bajo el simbolo de
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una unién sexual, que acaba con la desaparicion en el utero. En el Rosarium Philosophicum se puede
leer: «Beya mont6 sobre Gabricus y le encerré en su matriz, de forma que no quedé visible nada de él.
Le abrazé con tanto amor que le absorbi6 por entero en su propia naturaleza...» (Nam Beya ascendit
super Gabricutn, et includit eum in suo ttero, quod nil penitus videri potest de eo. Tantoque amore
amplexata est Gabricum, quod ipsum totum in sui naturam concepit...)'>. Este simbolismo se presta
naturalmente a innumerables revalorizaciones e integraciones. El Baiio Maria no es solamente la
«matriz del tinte divino», como se ha sefialado mads arriba, sino que también representa la matriz de la
que ha nacido Jesus. La encarnacion del Sefior en el adepto puede por ello comenzar desde el momento
en que los ingredientes alquimicos del Baiio Maria entran en fusion y vuelven al estado primitivo de la
glateria. Este fendmeno regresivo es relacionado tanto con el nacimiento como con la muerte de Cristo

Situdndose en diferentes perspectivas, C. G. Jung y J. Evola comentan con acertada pertinencia
el simbolismo de la Muerte de iniciacion segin se desprende de la nigredo, putrefactio, disolutio 1
Conviene afiadir que . . la disolucidn y la reintegracion del caos es una operacion que, sea cual fuere su
contexto, presenta por lo menos dos dignificaciones solidarias: cosmoldgica y de iniciacion. Toda
«muerte» es al propio tiempo una reintegracion de la Noche césmica, del Caos precosmoldgico; en
multiples niveles, las tinieblas expresan siempre la disoluciéon de las Formas, el retorno al estado
seminal de la existencia. Toda «creacién», toda apariciéon de las Formas o, en otro contexto, todo
acceso a un nivel'trascendente se expresa con un simbolo cosmolégico. Ya lo hemos repetido en
muchas ocasiones: un nacimiento, una construccién, una creacion de orden espiritual, tienen siempre el
mismo modelo ejemplar:, la cosmogonia. Asi se explica la aparicién en culturas tan diferentes del mito
cosmogonico, no sélo el dia de Afio Nuevo (cuando el mundo vuelve a ser creado simbdlicamente) o
con motivo de la entronizacién de un rey, de un matrimonio, de una guerra, etc., sino también cuando
hay que salvar una cosecha amenazada o curar una enfermedad. El sentido profundo de todos estos
rituales nos parece claro; para hacer bien una cosa o rehacer una integridad vital amenazada por la
enfermedad hay que volver primero ad originem y luego repetir la cosmogonia 5. La muerte de
iniciacion y las tinieblas misticas tienen asi una valencia cosmoldgica: se reintegra el estado primario,
el estado germinal de la materia, v la «resurreccién» correspende a la creacién cosmica. Para utilizar la
terminologia moderna, la muerte de iniciacién disuelve la Creacién y la Historia, libera de todos los
fracasos v «pecados»; en fin de cuentas, del desgaste inseparable de la condicién humana.

Desde este punto de vista, el alquimista no hacia ninguna innovacién: al buscar la materia
prima procuraba la reduccién de las sustancias al estado precosmoldgico. Sabia que no podia obtener la
transmutacion partiendo de formas ya «gastadas» por el Tiempo; habia, pues? que «disolver» estas
«formas». En el contexto de la iniciacion, la «disolucion» significaba que el futuro «mistico» moria a
su existencia profana, gastada, decaida. Que la Noche césmica habia sido asimilada a la Muerte (=
tinieblas) tanto como al regreso ad uterum es algo que se desprende tanto de la historia de las religiones
como de los textos alquimicos ya citados. Los alquimistas occidentales integraron su simbolismo en la
teologia cristiana: la «muerte» de la materia era santificada por la muerte de Cristo, que asi aseguraba
su redencion. C. G. Jung ha establecido con brillantez el paralelismo Cristo-Piedra filosofal y la audaz
teologia que ello implica '°.

Es esencial captar claramente cudl es el plano en que se desarrolla la obra alquimica. Sin la
menor duda, los alquimistas alejandrinos tenian conciencia desde el principio de que al procurar «la
perfeccion de los metales» procuraban su propia perfeccién”. El Liber Platonis quartorum (cuyo
original drabe no puede ser posterior al siglo x) concede una gran importancia al sincronismo entre la
opus alchymicum y la experiencia intima del adepto. «Las cosas se hacen perfectas por sus semejantes,
y por eso el operador debe participar en la operacidén» (oportet operatorem interesse operi) 8 El
mismo texto recomienda el uso de un occipucio como vaso de transformacidn, porque el créneo es el
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recipiente del pensamiento y del intelecto (os capitis... vas mansionis cogitationis et intellectus: citado
por Jung, op. ctt., p. 365, n. 3). El propio adepto debe transformarse en Piedra filosofal. «Transformaos
vosotros mismos de piedras muertas en piedras vivas», escribe Dorn (trans-mutemini de lapidibus
mortuis in vivos lapides philoso-phicos: citado por Jung, p. 367, n. 1). Y Morienus se dirige en estos
términos al rey Kalid: «Pues esta sustancia (es decir, la que guarda el secreto divino) se extrae de
vosotros, y vosotros sois su mineral (es decir, la materia bruta); ellos (los adeptos) la encuentran en
vosotros y, para hablar mds exactamente, la toman de vosotros» (citado por Jung, p. 426, n. 1). Por su
parte, Gichtel escribe a propdsito de la operacién albedo (que en ciertos contextos designa la .primera
transformacion hermética, la del plomo o cobre en plata): «No sélo recibimos un Alma nueva con esta
regeneracion, sino también un Cuerpo nuevo (...)* Este Cuerpo es extraido del Verbo Divino o de la
Shopia celeste (...)* Es espiritual, més sutil que el Aire, semejante a los rayos del Sol, que penetran en
todos los cuerpos, y tan diferente del cuerpo viejo como el Sol resplandeciente lo es de la oscura Tierra,
y aun cuando esté en el cuerpo viejo, éste no puede concebirle, aun cuando a veces llegue a sentirle.» ”

En definitiva, el alquimista occidental en su laboratorio, lo mismo que sus colegas chinos o
indios, operaba sobre si mismo, sobre su vida fisio-psicoldgica tanto como sobre su experiencia moral
y espiritual. Los textos estdn de acuerdo en ensalzar las virtudes y cualidades del alquimistazoz debe ser
sano, humilde, paciente, casto; debe tener el espiritu libre y en armonia con la obra; debe ser inteligente
y sabio; debe al mismo tiempo obrar, meditar, orar, etc. Vemos por todo ello que no se trata aqui
Unicamente de operaciones de laboratorio. El alquimista se compromete por entero en su obra. Pero
estas cualidades y virtudes no pueden entenderse en una acepcion puramente moral. Ejercen la misma
funcidén en el alquimista que la paciencia, la inteligencia, la ecuanimidad, etc., en el sadhana tantrico o
en el noviciado que precedia a la iniciacion en los Misterios. Es decir, que ninguna virtud ni ninguna
erudicién podian dispensar de la experiencia de iniciacion, que era la unica capaz de operar la ruptura
de nivel implicada en la «transmutacién».

Digamos inmediatamente que no conocemos la naturaleza exacta de la experiencia crucial, que
equivalia para , el alquimista a la obtencion de la Piedra filosofal o del Elixir. La literatura alquimica,
excesivamente prolija en 1 cuanto concierne a los preliminares y primeras etapas \ de la opus, no hace
sino alusiones cripticas, la mayor parte de las veces incomprensibles, al mysterium magnum. Pero si
teniamos razon al insistir sobre las relaciones y las solidaridades entre los simbolismos mineral6gicos,
los rituales metaldrgicos, las magias del fuego y las creencias en la transmutacion artificial de los
metales en oro mediante operaciones que sustituyen a la Naturaleza y al Tiempo; si tenemos en cuenta
las relaciones intimas entre la alquimia china y las técnicas neotaoistas, entre la alquimia india y el
tantrismo; si, en fin, como es probable, los alquimistas alejandrinos proyectaron sobre las sustancias
minerales el argumento de iniciacién de los Misterios, es posible entonces entrever la naturaleza de la
experiencia alquimica. El alquimista indio nos ofrece un punto de referencia: opera sobre las sustancias
minerales para «purificarse» y «despertarse» a si mismo o, dicho de otro modo, para entrar en posesion
de las potencias divinas que duermen en su cuerpo. El alquimista occidental, al esforzarse en «matar» a
los ingredientes para reducirlos a la materia prima, provoca verosimilmente una sympatheia entre las
«situaciones patéticas» de la sustancia y su ser mds intimo. En otros términos, accede a experiencias de
iniciacion, que, a medida que la opus progresa, le forjan otra personalidad, comparable a la que obtiene
tras haber afrontado victoriosamente las pruebas de la iniciacion. Su participacién en las fases de la
opus es tal que, por ejemplo, la nigredo le procura experiencias andlogas a las del nedfito en las
ceremonias de iniciacién cuando se siente «engullido» en el vientre del monstruo, o «enterrado», o
simbdlicamente «muerto» por las Mdscaras y los Maestres iniciadores.

Es imposible dar en unas cuantas paginas una descripcion amplia y profunda de la opus
alchymicum, aun sin contar con que los autores no estdn de acuerdo sobre el orden de las operaciones.
Pero es interesante advertir que la confundio y la muerte que le sigue le queda a veces expresada en
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términos de Meros gamos: los dos principios —el Sol y la Luna, el Rey y la Reina— se unen en el
bafilo mercurial y mueren (ésta es la nigredo);, su alma les abandona para volver més tarde y dar
nacimiento al filius pbilosophorum, el ser andrégino (= Rebis) que anuncia la inminente obtencién de
la Piedra filosofal. Este orden operatorio es sugerido en el Rosa-rium Philosophorum mediante una
serie de grabados a cuya interpretaciéon ha dedicado Jung la mayor parte de su Psychologie der
Uebertragung. Hay que hacer resaltar la importancia que los alquimistas concedian a las experiencias
«terribles» y «siniestras» de la «negrura», de la muerte espiritual, del descenso a los Infiernos: aparte
de que son continuamente mencionadas en los textos, se las descifra en el arte e iconografia de
inspiracién alquimica, en las que esta clase de experiencias se traduce por el simbolismo saturnino, por
la melancolia, la contemplaciéon de craneos, etc.?. La figura de Cronos-Saturno simboliza al Gran
Destructor que es el Tiempo y, por consiguiente, tanto la muerte (= putrefactio) como el renacimiento.
Saturno, simbolo del Tiempo, suele ser representado frecuentemente con una balanza en la mano. De
sobra se conoce la importancia de este simbolo en el hermetismo y la alquimia (véase ldmina 34, Read,
Pt-elude to Cbemistry); el ilustre Geber (Jabir ibn Hayyén) es también autor del Libro de las balanzas

(No habria que buscar en ese «falso dominio de la Balanza» (que les hace omniscientes y
clarividentes), en esa familiaridad con la obra del Tiempo (la putrefactio, 1a Muerte, que destruye omne
genus et forman), en esa «sabiduria» reservada sélo a los que han anticipado en plena vida la
experiencia de la muerte, la explicacion de la famosa «melancolia saturnina» de los magos y los
alquimistas?®. Sea como fuere, no podemos olvidar que el acréstico construido por Basilio Valentino
con el término vitriol («vitriolo») subraya la implacable necesidad del descensus ad inferos: Visita
Interiora Terrae Rectificando Invenies Occultum Lapidem (Visita el interior de la Tierra, y con la
purificacion encontrards la Piedra oculta).

La fase que sigue a la nigredo, es decir, la «obra blanca», la leukosis, el albedo, corresponde
verosimilmente, en el terreno espiritual, a una «resurreccion» que se traduce por la apropiacién de
ciertos estados de conciencia inaccesibles a la condicion profana (en el nivel operativo, éste es el
fenémeno de la «coagulacién», consecutivo a la putrefactio inicial). Las dos fases ulteriores, la
citrinitas y la rubedo, que coronan la obra alquimica y conducen a la Piedra filosofal, desarrollan atin

, o . . )
masy fortifican esta nueva consciencia de iniciacion = .

Insistiremos sobre el cardcter paraddjico del principio y del fin de la opus alchymicum. Se parte
de la materia prima para llegar a la Piedra filosofal; pero una y otra «sustancias» se niegan a una
identificacion precisa, menos a causa del laconismo de los autores que, precisamente, de su prolijidad.
Efectivamente, los sinénimos empleados para la materia prima son extremadamente numerosos: el
Lexicon alchemiae, de Martin Ruland (Frankfurt, 1612), registra més de cincuenta y estd muy lejos de
ser exhaustivo. En cuanto a la «naturaleza» precisa de la materia prima, escapa a toda definicion.
Zacarias escribia que no nos engafiamos al declarar espiritual a «nuestra materia», pero que tampoco
mentimos si la llamamos «corporal»; si se la llama «celeste», «éste es su verdadero nombre», y si se la
dice «terrestre», no se es menos exacto. Como justamente observa J. Evola refiriéndose a este texto, no
se trata de un concepto filoséfico, sino de un simbolo: se pretende decir que el alquimista asume a la
Naturaleza sub specie interioritatis (op. cit., p. 32). De ahi el gran nimero de sin6nimos utilizados para
designar a la materia prima. Algunos alquimistas la identifican con el azufre o el mercurio, o bien el
plomo; otros, con el agua, la sal el fuego, etc. Todavia hay otros que la identifican con la tierra, la
sangre, el Agua de Juventud, el Cielo, la madre, la luna, el dragén, o con Venus, el caos y con la misma
Piedra filosofal o con Dios™.

Esta ubicuidad de la materia prima corresponde en todos sus puntos con la de la Piedra
filosofal. Porque si la Piedra es el resultado final de una operacién fabulosa («aprende que éste es un
camino muy largo», longis-sima via, nos advierte el Rosarium), también es al propio tiempo
extremadamente accesible: efectivamente, se encuentra en todas partes. Ripley (urca 1415-1490)
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escribe: «Los Filosofos dicen que los pajaros y los peces nos dan la Piedra; cada hombre la posee y se
encuentra en todos los sitios, en vosotros, en mi, en todas las cosas, en el tiempo y en el espacio. Sg:
ofrece a si misma en forma despreciable (vili figura). Y de ella brota nuestra aqua permanens» %
Segtin un texto de 1526 publicado en el Gloria Mundi, la Piedra «es familiar a todos los hombres,
jovenes y viejos, se encuentra en el campo, en la aldea, en la ciudad y en todas las cosas creadas por
Dios y, sin embargo, es despreciada por todos. Ricos y pobres la manejan todos los dias. Las criadas la
arrojan a la calle. Los nifios juegan con ella®’. Y, sin embargo, nadie la aprecia, aun cuando sea,
después del alma humana, la cosa mas maravillosa y més preciosa de la Tierra y tenga el poder de
hacer caer a Reyes y Principes. Sin embargo, es considerada como la mds vil y despreciable de las
cosas terrestres...»>. Dejando aparte el rico simbolismo de esta Piedra, a la que nadie quiere reconocer
como piedra angular, afiadamos que la ubicuidad y universalidad del Lapis Philosophorum son tema
fundamental de la literatura alquimica. Un pequefio volumen aparecido en Londres en 1652 con el
titulo de The Names of the Philosophers Stone consigna méis de 170 nombres, entre los cuales figuran
los de «Leche de la Virgen», «Sombra del Sol», «Agua seca», «Saliva de la Luna», etc. Pernety, en su
Diccionario mito-hermético (Paris, 1787), da una lista alfabética incompleta de cerca de 600 nombres.
Un fragmento atribuido a Zosimo habla ya de «esa Piedra que no es piedra, cosa preciosa que no tiene
valor, objeto de formas innimeras que carece de forma, desconocido que es por todos conocido»> .
Pero, como escribe Hortulanus, citado por el Rosarium Philosophorum, «sélo el que sabe hacer la
Piedra filosofal comprende las palabras que a ella se refieren» ™. Y el Rosarium nos advierte atn que
«esas cuestiones deben ser transmitidas misticamente» (falis materia debet tradi mystice), 1o mismo
que la poesia, que emplea fabulas y pardbolas» 31 Si hemos de creer a algunos autores, incluso existia
«un juramento que prohibia divulgar el secreto en los libros» .

Probablemente se trata de un «lenguaje secreto», como el que encontramos tanto en los
chamanes de las sociedades arcaicas como en los misticos de las religiones histdricas, «lenguaje
secreto», que es a la vez expresion de los sentimientos intransmisibles de otra forma a través del
lenguaje cotidiano y comunicacion criptica del sentido oculto de los simbolos®. Conviene igualmente
observar que la paradéjica ubicuidad e inaccesibilidad de la Piedra filosofal recuerda hasta cierto punto
la dialéctica de lo sagrado en general. Las hierofanias, por el mismo hecho de que manifiestan lo
sagrado, cambian el régimen ontoldgico de los objetos: una piedra, un drbol o una fuente, desde el
momento en que adquieren un cardcter sagrado, se hacen inestimables a los o0jos de los que participan
en esta experiencia religiosa. En cierto modo puede compararse la existencia del alquimista, que
desemboca gracias a la Piedra filosofal en otro plano de existencia espiritual, a la experiencia del homo
religiosus, que asiste a la transmutacién del Cosmos por las hierofanias. La paradoja de la hierofania
consiste en que manifiesta lo sagrado e incorpora lo trascendente en un «objeto despreciable»; en otros
términos, ejecuta una ruptura de nivel. La misma paradoja se nos aparece en la Piedra filosofal: sigue
inaprehensible a los ojos de los profanos, mientras que los nifios juegan con ella y las criadas la arrojan
a la calle; estd en todas partes y, sin embargo, resulta la cosa mds dificil de obtener.

La experiencia alquimica y la experiencia magico-religiosa comparten, pues, elementos comunes
o andlogos. El empleo de términos religiosos por los alquimistas occidentales no era necesariamente
una precaucion contra la censura eclesidstica. La opus alchymicum tenia analogias profundas con la
vida mistica. Georg von Welling escribe que «nuestra intencidén no es solamente ensefiar a fabricar oro,
sino también algo mds elevado: que la Naturaleza puede ser vista y reconocida partiendo de Dios y
Dios visto y reconocido en la Naturaleza» . Un discipulo de Paracelso, Oswald Croll, afirma que los
alquimistas son «hombres santos que por la virtud de su espiritu deificado han gozado los primeros
frutos de la Resurreccion en esta vida misma y han captado un primer sabor del Reino Celeste»>".
Segin el pensamiento de muchos alquimistas, la obtenciéon de la Piedra filosofal equivaldria al
conocimiento perfecto de Dios. Por eso es por lo que la Piedra hace posible la identificacién de los
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principios contrarios. Segun Basilio Valentino, «el mal debe convertirse en bien». Starkey describe la
Piedra como «la reconciliacién de los contrarios, hacedora de amistades entre los Enemigos» (textos
citados por Gray, op. cit., p. 34). Aqui encontramos de nuevo el antiquisimo simbolismo de la
coincidentia op-positorum, extendido umversalmente, que figura ya en los estadios arcaicos de la
cultura y que servia para definir la realidad fundamental, el XJrgrund y el estado paraddjico de la
totalidad, de la perfeccion y, por consiguiente, la sacralidad y Dios.

Con todo la primera virtud de la Piedra es su capacidad para transmutar a los metales en oro.
Como dice Arnaldo de Villanova, «existe en la Naturaleza una cierta materia pura que, descubierta y
llevada a la perfeccion por el arte, convierte en si misma a cuantos cuerpos imperfectos toca» (citado
por J. Read, op. cit., p. 119). Aqui encontramos la idea arcaica segiin la cual la Piedra o el Elixir
completa y acaba la obra de la Naturaleza. Frate Simone da Colonia escribia _n el Speculum minus
alchimiae: «Este arte nos ensefla a hacer un remedio llamado Elixir, que, vertido sobre los metales
imperfectos, los perfecciona por completo, razén por la que se ha inventado.» ™ Y en un codex
alquimico estudiado por Carbonelli se nos dice que «esta materia, si hubiese sido mejor dirigida por la
Naturaleza a las visceras de la tierra y no se hubiese mezclado por accidente con impurezas habria sido
el Santo Sol y la Luna» (op. cit., p. 7). La idea de que la Piedra precipita el ritmo temporal de todos los
organismos y que acelera el crecimiento se halla también en la Prdctica, de Raimundo Lulio: «En
primavera, mediante su grande y maravilloso calor, la Piedra da la vida a las plantas; si disuelves el
valor de un grano en agua y, tomando de esta agua la que fuere precisa para llenar la cascara de una
avellana, riegas con ella una cepa de vifia, tu cepa ostentard en mayo racimos maduros.» 37

Fueron los alquimistas drabes los primeros en asignar a la Piedra virtudes terapéuticas, y s6lo
por su intermedio llega a Occidente el concepto del Elixir Vitae®. Roger Bacon, sin emplear la
expresion de Piedra o Elixir, habla en su Opus Majus de «una medicina que hace desaparecer las
impurezas y todas las corrupciones del mas vil metal, puede lavar las impurezas del cuerpo e impide de
tal modo la decadencia de éste que prolonga la vida en varios siglos». Segin Arnaldo de Villano-va,
«la Piedra filosofal cura todas las enfermedades (...). Cura en una hora una enfermedad que de otro
modo duraria un mes; en doce dias una enfermedad que duraria un afio, y en un mes otra mds larga.
Devuelve a los viejos la juventud»> . El concepto alquimico del Elixir, introducido en Occidente por
los autores drabes, sustituye al mito de una planta maravillosa o una bebida de inmortalidad, mito
atestiguado, desde la mas alta antigiiedad, en todos los pueblos europeos y cuyo arcaismo estd por
completo fuera de duda. El Elixir no era, pues, una novedad en Occidente mas que en la medida en que
se identificaba con la obra alquimica y la Piedra filosofal.

Por otra parte, y como era de esperar, la imagen de la Piedra acab6 por absorber todas las viejas
creencias méagicas: se aseguraba que el hombre portador de la Piedra era invulnerable; y en el Libro de
la Santa Trinidad se nos dice que «el tener la Piedra en el hueco de la mano nos hace invisibles. Si se la
cose a un lienzo fino y este lienzo se envuelve en torno al cuerpo, cifiéndolo de manera que el calor del
cuerpo se comunique a la Piedra, podemos elevarnos por los aires tan alto como deseemos. Para
descender basta con aflojar un poco el lienzo»*

Podemos reconocer los famosos siddhi de los yoguis y los alquimistas indios: la invisibilidad, la
levitacion, el vuelo magico; el Yoga, como el chamanismo universal, los sitia entre los «poderes
milagrosos», junto con el «dominio del fuego»''. Pero esto no implica necesariamente el origen oriental
de las proezas de los magos y alquimistas europeos. Los milagros de tipo fakirico eran conocidos en
Europa y derivaban muy probablemente de una tradicién magica local*’. En este caso, como en el del
Elixir Vitae, 1a alquimia no hizo mds que situarse en el lugar de antiquisimas creencias que tienen sus
raices en la prehistoria.
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15. Alquimia y temporalidad

No pretendemos haber expuesto en tan pocas paginas todo lo esencial acerca de un tema de tan
vastas proporciones, muchos de cuyos aspectos no hemos hecho méds que entrever. Por otra parte,
nuestro propdsito no era el de resumir la historia de la metalurgia y las alquimias asidtica y occidental.
No teniamos otro designio que el de seguir el desarrollo de algunos simbolos y mitologias tributarias de
estas técnicas arcaicas, gracias a las cuales el hombre asumia una responsabilidad creciente ante la
Materia. Si nuestros andlisis e interpretaciones estan fundados, la alquimia prolonga y consuma un
viejo suefio del homo faber: el de colaborar al perfeccionamiento de la Materia, asegurando al mismo
tiempo su propia perfeccion. Hemos descrito ya algunas fases fundamentales de esta colaboracion
sobre las cuales no hemos de insistir. Hay un distintivo comun en todas estas tentativas: al asumir la
responsabilidad de cambiar a la Naturaleza el hombre se erigia como sustituto del Tiempo. Lo que
hubiera necesitado milenios o Eones para «madurar» en las profundidades de la tierra el metaldrgico vy,
sobre todo, el alquimista estiman poder obtenerlo en pocas semanas. El horno sustituye a la matriz
teldrica: alli es donde los minerales-embriones concluyen su crecimiento. El vas mirabile del
alquimista, sus pequefios hornos, sus retortas, juegan un papel atin mas ambicioso: todos estos aparatos
representan el lugar de un retorno al Caos primordial, de una repeticion de la Cosmogonia; alli mueren
y resucitan las sustancias para ser finalmente transmutadas en oro. Hemos hecho resaltar el aspecto
espiritual de la obra alquimica para poder considerarla ahora, desde fuera, como un esfuerzo
encaminado a la modificacién de la Materia. En este punto esta obra prolongaba la empresa del artifex
de las eras prehistéricas que jugaba con el fuego para cambiar a la Naturaleza, crear formas nuevas vy,
en definitiva, en la medida humana, colaborar con el Creador, perfeccionar la Creacién. La figura
mitica del Herrero-Héroe Civilizador africano no ha perdido atin la significacion religiosa del trabajo
metalirgico: el Herrero celeste, como ya hemos visto, completa la creacién, organiza el mundo, funda
la cultura y guia a los humanos hacia el conocimiento de los misterios.

Es sobre todo mediante el fuego como se «cambia la Naturaleza», y resulta significativo que el
dominio del fuego se afirme tanto en los progresos culturales tributarios de la metalurgia como en las
técnicas psico-fisio-logicas que fundamentan las magias y misticas chamdnicas mds antiguas
conocidas. Desde este estadio arcaico de cultura el fuego es utilizado como agente de «transmutacién»:
la incombustibilidad de los chamanes proclama que han superado la condicién humana, que participan
de la condicion de los espiritus (de ahi la repeticion ritual de los firetricks, que confirma y valida
periédicamente los prestigios del chamdn). El fuego, agente de transmutacion, lo es igualmente de
ciertas iniciaciones de las que subsisten vestigios, incluso en los mitos y leyendas griegas. ;Quién sabe
st incluso el rito de incineracidn no traducia por si mismo la esperanza de una transmutacion mediante
el fuego? En todos estos contextos magico-religiosos el «dominio del fuego» indica, por otra parte, el
interés por lo que nosotros llamariamos poco mads tarde «espiritualidad»: el chamdn y, mas adelante, el
yogui y el mistico son los especialistas del alma, del espiritu, de la vida interior. Un simbolismo
extremadamente complejo asocia las aterradoras teofanias igneas con as mds suaves llamas del amor
mistico y las epifanias luminosas, pero también con las innumerables «pasiones» 0 «combustiones» del
alma. En mudltiples niveles, el fuego, la llama, la luz cegadora, el calor interno expresan siempre
experiencias espirituales, la incorporacion de lo sagrado, la proximidad de Dios.

Tan (sefores del fuego» eran los fundidores y herreros corno les alquimistas, y todos, al ayudar
a la obra de la Naturaliza, precipitaban el ritmo temporal y, en fin de cuentas, sustituian al Tiempo. Es
indudable que no todos los alquimistas tenian conciencia de que su obra sustituia i Tiempo, pero esto
poco importa: lo esencial es que la obra, esa transmutacion, supusiesen en una u otra ferma la abolicién
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del Tiempo. Como dice un personaje de Ben Johnson: «El plomo y los otros metales se habian hecho
oro si se les hubiera dado tiempo para ello.- Y otro alquimista afiade: «Eso es lo que realiza nuestro
Arte.»

Pero lo alquimistas, convencidos de trabajar con el concurso e Dios, consideraban a su obra
como un per-feccionaminto de la Naturaleza consentido, si no alentado, por Dbs. Por alejados que
estuviesen de los antiguos metaldrgios y forjadores, prolongaban, sin embargo, su actitud frote a la
Naturaleza: tanto para el minero arcaico com para el alquimista occidental la Naturaleza es una
hieofania. No solamente estd «viva», sino que es divina o, a menos, tiene una dimensién divina. Por
otra parte, gracas a esta sacralidad de la Naturaleza —revelada en elaspecto «sutil» de las sustancias—,
el alquimista consderaba que podia obtener la Piedra filosofal, agente de ransmutacion, tanto como su
Elixir de inmortalidad. N hemos de volver sobre la estructura de iniciacién e la opus alchymicum.
Bastara con recordar que la liberacién de la Naturaleza de la Ley del Tiempo iba emparejada con la
liberacion del alquimista. En la alquimia occidental, sobre todo, la Redencién de la Naturaleza
implicaba, como Jung ha demostrado, la Redencién del hombre por Cristo.

El alquimista occidental acaba la tdltima etapa del antiquisimo programa, iniciado por el homo
faber, desde el momento en que se propone transformar una Naturaleza que consideraba en diversas
perspectivas cono sagrada o susceptible de ser convertida en una manifestacion de lo sagrado. El
concepto de la transmitacion alquimica es la fabulosa coronacién de la fe en h posibilidad de cambiar la
Naturaleza mediante el trabajo humano (trabajo que implicaba, no lo olvidem>s, una significacion
litdrgica).

No es en el momento en que la alquimia dsaparece de la actualidad histérica y la suma de su
saber empirico, quimicamente valido, se encuentra integrado ei la quimica, ni es en esta joven ciencia
donde hemos € injertar la supervivencia de la ideologia de los alquimistas. La nueva ciencia quimica no
ha utilizado mds gie sus conocimientos empiricos, que no representan, por numerosos € importantes
que fuesen, el verdadero espiritu de la alquimia. No hay que creer que el triunfo de la ciencia
experimental haya reducido a la nada os suefios y aspiraciones de los alquimistas. Por el contrario, la
ideologia de la nueva época cristalizada en torno al nuevo mito del progreso infinito, acreditado por las
ciencias experimentales y por la industrializacién ideologia que domina e inspira todo el siglo xix,
recupera y asume, pese a su radical secularizacion, el suefio milenario del alquimista. Es en el dogma
especifico del siglo xix —segtn el cual el verdadero cometido del hombre consiste en cambiar y
transformar a la Naturaleza que estd capacitado para obrar mejor y mds aprisa quela Naturaleza, que
estd llamado a convertirse en duefio le ésta—; en este dogma, decimos, es donde hay que buscar la
auténtica continuacion del suefio de los alquimistas. El mito soteriol6gico del perfeccionamiento y, en
definitiva, de la redencién de la Naturaleza sobrevive «camuflado» en el programa patético de las
sociedades industriales, que se proponen la «transmutacion» total de la Naturaleza, su transformacién
en «energia». En el siglo xix, dominado por las ciencias fisico-quimicas y el impulso industrial, es
cuando el hombre consigue sustituir al Tiempo en sus relaciones con la Naturaleza. Entonces es cuando
consigue en proporciones inimagina-das hasta ese momento realizar su deseo de precipitar los ritmos
temporales mediante una explotaciéon cada vez mds ripida y eficaz de las minas, los yacimientos
hulleros y petroliferos; entonces es sobre todo cuando la quimica orgénica, movilizada para buscar el
modo de forzar el secreto de las bases minerales de la Vida, abre el camino a los innumerables
productos «sintéticos»; y no es posible dejar de advertir que los productos «sintéticos» demuestran por
vez primera la posibilidad de abolir el tiempo, de preparar en el laboratorio y el taller sustancias en
cantidades tales que la Naturaleza hubiera necesitado milenios para obtenerlas. Y sabido es hasta qué
punto la «preparacién sintética de la Vida», aunque fuera bajo la humilde forma de algunas células de
proto-plasma, fue el suefio supremo de la ciencia durante toda la segunda mitad del siglo xrx y
comienzos del xx; pues bien, todo esto constituia atin un suefio alquimico: el del homunculo.
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Situdndose en el plano de la historia cultural, podemos, por tanto, decir que los alquimistas, en
su deseo de sustituir al Tiempo, anticiparon lo esencial de la ideologia del mundo moderno. La quimica
no ha recogido mas que fragmentos insignificantes de la herencia alquimica. La masa de esta herencia
se encuentra en otro lugar, en las ideologias literarias de Balzac, de Victor Hugo, de los naturalistas, en
los sistemas de Economia Politica capitalista, liberal y marxista, en las teologias secularizadas del
materialismo, del positivismo, del progreso infinito y, en fin, en todas partes donde alumbra la fe en las
posibilidades ilimitadas del homo faber, en todas las partes donde aflora la significacién escatolégica
del trabajo, de la técnica, de la explotacion cientifica de la Naturaleza. Y si reflexionamos mejor,
descubriremos que este entusiasmo frenético se alimenta sobre todo de una certidumbre: al dominar a
la Naturaleza con las ciencias fisico-quimicas, el hombre se siente capaz de rivalizar con la Naturaleza,
pero sin perder tiempo. De ahora en adelante serdn la ciencia y el trabajo los que hagan la obra del
Tiempo. Con lo que el hombre reconoce como mads esencial, su inteligencia aplicada y su capacidad de
trabajo, asume hoy la funcién de la duracién temporal; en otros términos, sustituye al Tiempo en su
cometido.

No hay necesidad de que desarrollemos ni prolonguemos las diversas observaciones relativas a
la ideologia y la situacion del homo faber en los siglos xix y xx. Queriamos simplemente demostrar que
es en su fe en la ciencia experimental y en sus grandiosos progresos industriales donde hemos de
buscar la continuacién de los suefios alquimicos. La alquimia ha legado al mundo moderno mucho més
que una quimica rudimentaria: le ha transmitido su fe en la transmutacion de la Naturaleza y su
ambicion de dominar al tiempo. Es cierto que esta herencia ha sido comprendida y hecha realidad por
el hombre moderno en un terreno totalmente distinto del que sustentaba al alquimista. El alquimista
seguia prolongando el comportamiento del hombre arcaico,'para el cual la Naturaleza era una fuente de
hierofanias y el trabajo un rito. Pero la ciencia moderna s6lo ha podido constituirse desacralizando a la
Naturaleza: los fenémenos cientificos vdlidos no se revelan sino al precio de la desaparicién de las
hierofanias. Las sociedades industriales no tenian nada que hacer con un trabajo litdrgico, solidario de
los ritos de oficio. Esta clase de trabajo era inutilizable en una fébrica, aunque no fuera mas que por
falta de una iniciacién posible, de una «tradicién» industrial.

Hay otro hecho que vale la pena recordar: al sustituir al Tiempo, el alquimista evitaba
cuidadosamente asumirlo; sofiaba con precipitar los ritmos temporales, con hacer oro mas de prisa que
la Naturaleza, pero como buen «filésofo» o «mistico» que era, sentia temor del Tiempo. No se
declaraba como un ser esencialmente temporal: suspiraba por las beatitudes del Paraiso, sofiaba con la
inmortalidad, con el Elixir Vitae. En este aspecto, el alquimista se comportaba como toda la
Humanidad premoderna, que por todos los medios escamoteaba la consciencia de la irreversibilidad del
tiempo, bien «regenerdndole»» periddicamente mediante la repeticion de la cosmogonia, bien
santificindole por medio de la liturgia, o bien olviddndole, es decir, rehusando tomar en consideracién
los intervalos profanos entre dos actos significativos (y, por consiguiente, sagrados). Conviene, sobre
todo, recordar que el alquimista «dominaba al Tiempo» cuando reproducia simbdlicamente en sus
aparatos el caos primordial y la cosmogonia, y ademds cuando sufria la «muerte y la resurreccion» de
la iniciacién. Toda iniciacién era una victoria sobre la muerte, es decir, sobre la temporalidad: el
iniciado se proclamaba «inmortal»; se habia forjado una existencia postmor-tem que estimaba
indestructible.

Pero desde el momento en que el suefio individual del alquimista fuese realizado
colectivamente por toda una sociedad, y sobre el Unico terreno en que era colectivamente realizable —
el de las ciencias fisico-quimicas y la industria— la defensa contra el tiempo dej6 de ser posible. La
tragica grandeza del hombre moderno estd vinculada al hecho de que ha tenido la audacia de asumir,
frente a la Naturaleza, la funcién del tiempo. Hemos visto hasta qué punto sus espectaculares
conquistas realizan, sobre un plano totalmente distinto, los suefios del alquimista. Pero ain hay mas: los
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hombres de las sociedades modernas han acabado por asumir el papel del tiempo, no solamente en sus
relaciones con la Naturaleza, sino también con relacion a si mismos. En el terreno filoséfico se ha
reconocido, esencial y tal vez tnicamente, como un ser temporal constituido por la temporalidad y
orientado a la historicidad. Y el mundo moderno en su totalidad, en la medida en que reivindica su
propia grandeza y asume su drama, se siente identificado con el tiempo, tal como le invitaron a hacer
en el siglo xix las ciencias y las industrias, al proclamar que el hombre puede obrar més aprisa y mejor
que la Naturaleza, a condicién de penetrar, con su inteligencia, en los secretos de ésta y suplir con su
trabajo al Tiempo, las multiples duraciones temporales (los tempo geoldgico, botdnico, animal)
exigidas por la Naturaleza para llevar a término sus obras. ;Como imaginar una vacilacién del hombre
ante las fabulosas perspectivas que le abrian sus propios descubrimientos? Pero no se puede olvidar
tampoco el tributo ineluctable: no podia sustituir al tiempo sin condenarse, implicitamente, a
identificarse con €él, a hacer su obra incluso cuando no sintiera deseos de hacerla.

La obra del Tiempo no podia ser sustituida mas que por el trabajo intelectual y manual; pero
sobre todo por este ultimo. Es indudable que el hombre ha estado en todo tiempo condenado al trabajo.
Pero hay una diferencia, y ésta es fundamental: para proveer la energia necesaria para los suefios y
ambiciones del siglo xix, el trabajo tuvo que ser secularizado. Por primera vez en la Historia el hombre
asumio el durisimo trabajo de «hacer las cosas mejor y més aprisa que la Naturaleza», sin disponer de
la dimensién litdrgica, que en otras sociedades hacia el trabajo soportable. Y es en el trabajo
definitivamente secularizado, en el trabajo en estado puro, medido en horas y unidades de energia,
donde el el hombre experimenta y siente més implacablemente la duracién temporal, su lentitud y su
peso. En resumen, podemos decir que el hombre de las sociedades modernas ha adoptado, en el sentido
literal del término, el papel del Tiempo, que se consume trabajando en lugar del Tiempo, que se ha
convertido en un ser exclusivamente temporal. Y ya que la irreversibilidad y la vacuidad del tiempo se
ha convertido en un dogma para todo el mundo moderno (precisemos: para todos cuantos no se
consideran solidarios de la ideologia judeo-cristiana), la temporalidad asumida y experimentada por el
hombre se traduce, en el terreno filoséfico, por la tragica consciencia de la vanidad de toda existencia
humana. Afortunadamente, las pasiones, las imagenes, los suefios, los mitos, los juegos, las
distracciones, estdn ahi —para no hablar de la religion, que no pertenece ya al horizonte espiritual del
hombre moderno—, para impedir que esta conciencia tragica domine en otros terrenos distintos al de la
filosoffa.

Estas consideraciones no suponen una critica de la sociedad moderna ni un elogio de las demads
sociedades, arcaicas o exdticas. Pueden criticarse muchos aspectos de la sociedad actual, igual que
puede criticarse un aspecto u otro de las demds sociedades, pero esto nada tiene que ver con nuestros
propositos. Solamente hemos querido demostrar en qué sentido las ideas rectoras de la alquimia,
arraigadas en la proto-historia, se han prolongado en la ideologia del siglo xix, y con qué
consecuencias. En cuanto a las crisis del mundo moderno, hay que tener en cuenta que este mundo
inaugura un tipo absolutamente nuevo de civilizaciéon. Es imposible prever su futuro desarrollo. Pero
resulta 1til recordar que la dnica revolucién que puede compararsele en el pasado de la humanidad, el
descubrimiento de la agricultura, provocé trastornos y sincopes espirituales cuya gravedad apenas nos
es dado imaginar. Un mundo venerable, el de los cazadores ndmadas, se perdia con sus religiones, sus
mitologias, sus concepciones morales. Fueron precisos milenios para extinguir definitivamente las
lamentaciones de los representantes del «viejo mundo», condenado a muerte por la agricultura. Debe
igualmente suponerse que la profunda crisis espiritual provocada por la decisiéon adoptada por el
hombre de detemerse y vincularse a la gleba, necesité siglos para integrarse por completo. No somos
capaces de darnos cuenta de la «transvaloracion de todos los valores», ocasionada por el paso del
nomadismo a la existencia sedentaria, ni siquiera imaginar sus repercusiones psicologicas y
espirituales.
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Ahora bien: los descubrimientos técnicos del mundo moderno, su dominio del Tiempo y del
Espacio, representan una revolucién de proporciones andlogas, y cuyas consecuencias estamos aun
lejos de haber integrado. La desacralizacion del trabajo, sobre todo, constituye una llaga abierta en el
cuerpo de las sociedades modernas. No podemos estar seguros, sin embargo, de que no se produzca una
re-sacraiizacion en el futuro. En cuanto a la temporalidad de la condicién humana, representa un
descubrimiento ain mds grave. Pero sigue siendo posible una reconciliacién con la temporalidad, si
alcanzamos una concepcion mas correcta del tiempo. No es éste el momento, sin embargo, de abordar
estos problemas. Nuestro propdsito era solamente mostrar que la crisis espiritual del mundo moderno
tiene también entre sus premisas lejanas los suefios demitrgicos de los herreros, los metaldrgicos y los
alquimistas. Es bueno que la consciencia historiografica del hombre occidental se descubra solidaria de
los actos e ideales de sus antecesores lejanos, incluso si el hombre moderno, heredero de todos estos
mitos y todos estos suefios, s6lo ha conseguido realizarlos desolidarizindose de sus significados
originales.
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Apéndice

Nota A

Meteoritos, piedras de rayo, principios de la Metalurgia

Sobre el mito de la boveda celeste hecha de piedra, constltese la obra de Uno Holmberg: Der
Baum des Lebens (Annales Academiae Scientiarum Fennicae, Serie B, vol. XVI, Helsinki, 1922-1923),
p. 40. H. Rei-chelt: Der Steinerne Himmel («Indogermanische For-schungen», 32-1913, 23-57), creia
poder afirmar que la concepcion de los cielos liticos y metédlicos era comtn entre los indoeuropeos. R.
Eisler: Zur Terminologie und Geschichte der Jiidischen Alchemie (Monatschrift fiir Geschichte und
Wissenschaft des Judentums) (1926, N. F., vol. 26, pp. 194-201), sostenia que los meteoritos habian
dado lugar a la representacion de los cielos, constituidos por diferentes metales (hierro, cobre, oro,
plata, etcétera). Sobre la relacion entre cielos, metales, colores, constltese Holmberg: Op. cit., p. 49; A.
Jeremias: Handbuch der altorientalischen Geisteskultur (2.* edicion, Berlin, 1929), pp. 180 y ss. Pero
R. J. Forbes: Metallurgy in Antiquity (Leiden, 1950), p. 357, observa que las alusiones precisas a la
asociacion entre metales, colores y planetas son mds raras de lo que generalmente se cree, incluso en la
época babilonica.

Sobre las «piedras de rayo», véanse Richard Andree: Etnographische Parallelen, Nene Folge
(Leipzig, 1889), pp. 30-41 (Der Donnerkeil). P. Sébillot: Le Folklore de France, vol. I (Paris, 1904),
pp- 104-105. W. W. Skeat: «Snakestones» (Folk-Lore, 23, 1912, pp. 45-80). P. Saintyves: Corpus de
Folklore préhistorique en France et dans les colonies franqaises, vol. Il (Paris, 1934): Le Folklore des
outils de l'dge de la pierre, pp. 107-202.

Sobre los meteoritos, véase asimismo G. F. Kuntz: The Magic of Jewels and Cbarms
(Filadelfia, Londres, 1915), pp. 94-117.

Sobre el papel de los metales en la vida y la religiéon de los primitivos, puede consultarse
siempre el rico volumen de Richard Andree: Die Me talle bei den Natur-volkern mit Beriicksichtigung
prahistorischer Verhaltnisse (Leipzig, 1884). Sobre el folklore del plomo, consiltese Leopold
Schmidt: «Das Blei in seiner volkstiimlichen Geltung» (Mitt. d. Chemischen Forschungsinstitutes der
Industrie Oesterreiches, 11, 4-5, 1948, pp. 98 y ss.). Sobre la historia de la metalurgia y sus aspectos
culturales, véase T. A. Rickard: Man and Metals, A History of Minign in relation to the development of
civilization (Nueva York, 1932, 2 vols.), y J. Partington: Origins and development of applied Chemistry
(Londres, 1935). El estado de las cuestiones referentes a la metalurgia en la antigiiedad queda
concienzudamente establecido por R. J. Forbes en Metallurgy in Antiquity, con ricas bibliografias.
Véase también del mismo autor Biblio-graphia Antiqua, Philosophia Naturalis (1." parte: Minas,
Leiden, 1940; 2.” parte: Metalurgia, Leiden, 1942). Véase después Ch. Singer, E. J. Holmyard y A. R.
Hall: A History of Technology, vol. I (Oxford, 1955).

Sobre AN.BAR: Hommel: Grundriss der Geographie und Geschichte Vorderasiens (Berlin,
1908-1922), p. 13. G. G. Boson: Les Métaux et les pierres dans les inscrip-tions assyro-babyloniennes
(Inaugural Dissertation, Munich, 1914), pp. 11-12. Axel W. Persson: «Eisen und Eisen-bereitung in
altester Zeit, Etymologisches und Sachliches» (Bulletin de la Société Royale de Lettres de Lund, 1934),
pp- 111-117. Forbes: Op. cit., p. 465.

Sobre parzillu: Persson: Op. cit., p. 113. Forbes, p. 465.

Sobre la industria y el comercio del cobre y del bronce en el Cercano Oriente, consultese R.
Dussaud: La Lydie et ses voisins aux hautes apoques (Paris, 1930), pp. 76 y ss.
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Sobre el vocabulario del bronce, G. Dossin: «Le Vocabulaire de Nuzi Smn» (Revue
d'Assyriologie, 1947-1948), pp. 26 y ss.

Sobre, el problema del hierro en el antiguo Egipto y sobre el término biz-n.pt, consiltense G. A.
Wainwright: «Iron in Egypt» (The Journal of Egyptian Archaelogy, 18, 1932), pp. 3-15, resumido en el
articulo de Persson, p. 233; id.: «The coming of Iron» (Antiquity, 10, 1936, pp. 5-25). E. Wyndhan
Hulme: «Early Iron-smelting in Egypt» (Antiquity, 11, 1937, pp. 22-223). Forbes: Op. cit., pp. 425 y ss.
H. Quiring, que ha resumido sus experiencias técnicas en el articulo «Die Herkunft des altesten Eisens
und Sthal» (Forschunge und Fortschritte, 9, 1933, pp. 126-127), cree haber probado que los minerales
de hierro utilizados, bastante tarde, por los egipcios provenian de las arenas de Nubia, que contenian
magnetita en granos con mas de un 60 por 100 de hierro.

Sobre el hierro en la Creta minoana: H. R. Rail: The Civilization of Greece in the Bronze Age
(Londres, 1928), p. 253. A. W. Persson, p. 111. Forbes, pp. 456 v ss.

Nota B
Mitologia del hierro

El hierro apotropeico contra los demonios y los espiritus: I. Goldziher: «Eisen ais Schutz gegen
Damonen» (Arcbiv fiir Religiotnvissenschaft, 10, 1907, pp 41-46). S. Seligman: Der Bose Blick (Berlin,
1910, vol. I, pp. 273-276; vol. 1L, pp. 8-9, etc.). Id.: Die Magischen Heil-und Schutzmittel (Stuttgart,
1927, pp. 161-169). (Este libro es una ampliacién de algunos capitulos de Der Bose Blick.) Frazer:
Tabii and the perils of the Soul, pp. 234 y ss. Tawney-Penzer: The Ocean of History, vol. Il (Londres,
1924, pp. 166-168). J. J. Me-yer: Trilogie altindischer Mdchte und Fes te der Vegeta-tion (Zurich-
Leipzig, 1937; vol. I, pp. 130 y ss.; vol. II, pp. 118 y ss.). G. Dumézil: «Labrys» (Journal Asiatique,
1929, pp. 237-254), pp. 247 y ss. (Los cuchillos de hierro alejan a los demonios; creencias
caucasianas.) J. Filliozat: Le Kumdratantra (Paris, 1937, p. 64). (Papel magico del cuchillo.)
Constltese asimismo Handworter-buch der Deutsche Aberglauben, s. v. Eisen.

El hierro como protector de las cosechas (nordeste europeo): A. V. Rantalaso: Der Ackerbau im
Volks-aberglauben der Finnen und Estén mit entsprechenden Gebrauchen der Germanen verglichen (5
vols. FF. Com-munication, Sontavala-Helsinki, 1919-1925), vol. III, pp. 17 y ss.

Nota C
Motivos antropologicos

Creacion del hombre con arcilla o tierra: S. Langdon: Le Poéme Sumarien du Paradis, du
Déluge et de la Chute de I'homme (Paris, 1919, trad. de C. Virolleaud, pp. 22-23, 31-32). Id.: Semitic
Mythology (Boston, 1931, pp. 111-112). Para las tradiciones ocednicas, consiltese R. B. Dixon:
Oceanic Mythology (Boston, 1916, pp. 107 y ss.: tesis del hombre creado del polvo mezclado con
sangre del dios). Véase también Sir James Frazer: Folk-lore of the Oid Testament (Londres, 1919), vol.
I, pp. 3-44. 1d.: Creation and Evoluiion in Primitive Cosmogonies (Londres, 1935, pp. 3-35). Este
estudio se escribi6é en 1909 y, por consiguiente, es menos rico que el anterior. Sobre las tradiciones
egipcias, constltense E. A. Wallis Budge: From Fetish to God in Ancient Egypt (Oxford, 1934, pp.
1431-1434; tesis: el hombre creado de las lagrimas del dios). Adolf Erman: Die Religion der Aegypter
(Berlin, 1934, p. 66). Maj Sand-man Holmberg: The God Patio (Lund-Copenhague, 1946, pp. 31 y ss.).
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Para obtener una visién general de los motivos antro-pogénicos, véase Stith Thompson: Motif-
Index of Folk-Literature, vol. I (Helsinki, 1932, FF. Communications, nim. 106, pp. 150-159).

Sobre las traducciones posteriores del poema babilénico de la Creacién, véanse G. Furlani: 11
Poema della Creazione (Bolonia, 1934, pp. 100 y ss., y pp. 34-35, tradiciones mesopotdmicas
andlogas). R. Labat: Le Poéme babylonien de la Creation (Paris, 1935). En relacién directa con el
complejo metalirgico, consiltese la tradicion comprobada en los Toradja: el dios Pue ne Palaburu
modela a todos los nifios en la forja (Kruyt, citado por J. W. Perry: The Children of the Sun, 2." edicion,
Londres, 1927, p. 207).

Nota D
Fertilizacion artificial y ritos orgidsticos

Sobre la fertilizacion artificial en Mesopotamia, consultense A. H. Pruessen: «Date culture in
Ancient Baby-lonia» (Journal of the American Oriental Society, 36, 1920, pp. 213-232). Georges
Sarton: «The artificial fertilization of date-palms in the time of Ashur-Nasir-Pal» (Isis, 21, nim. 60,
abril 1934, pp. 8-14). Id.: «Additional note on date culture in ancient Babylonia» (Ibid., nim. 65, junio
1935, pp. 251-252; estos dos articulos llevan una bibliografia completa sobre la cuestién). Helene
Danthine: Le palmier-dattier et les arbres sacres dans l'icbnographie de l'Asie occidentale ancienne
(Paris, 1937, pp. 111-121).

Acerca de las tradiciones similares entre hebreos y drabes, véase la obra de Salomén Gandz:
«Artificial fertilization of date-palms in Palestine and Arabia» (Isis, 33, nim. 65, junio 1935, pp. 245-
250).

En relacién con las practicas orgidsticas vinculadas con el injerto de los limoneros, al decir de
Ibn Washya, consultese S. Tolkowsky: Hesperides, A History of the Culture and Use of Citrus Fruits
(Londres, 1938), paginas 56, 129 y ss.

Nota E

Simbolismo sexual del fuego

El simbolismo sexual del fuego en la India antigua ha sido estudiado por K. F. Johansson:
«Ueber die altindische Gottin Dhisand» (Skrifter utgifna Vetenkaps-safundet i Uppsala, Uppsala-
Leipzig, 1917, pp. 51-55). Sobre las tradiciones de la India moderna, constltense W. Crooke: Religion
and Folk-lore of Northern India (Oxford, 1926, p. 336). J. Abbot: The Keys of Power, A Study of
Indian Ritual and Belief (Londres, 1932, p. 176).

Sobre el simbolismo del hogar (= vulva) en las culturas protohistéricas, véase Osear Almgren:
Nordische Felszeichnungen ais religiose Urkunden (Frankfurt a. M., 1934, pp. 224 y ss.). Entre los
germanos y la Europa septentrional, J. Grimm: Deutsche Mythologie (4. ed., 1876, vol. IIL, p. 175).

En relacién con el simbolismo sexual de la producciéon del fuego entre los primitivos,
constltese la obra de James Frazer: The Magic art and the Origin of Kings, vol. II, pp. 208 y ss. Id.:
Mitos sobre el origen del fuego, pp. 62 y ss. Ejemplos de orgias sexuales con ocasion del encendido
solemne del fuego, ibid., p. 64 (entre los Marind-Anim, segiin Wirz).

Sobre el simbolismo cosmolégico del encendido del fuego y las nociones de regeneracion del
tiempo, véase nuestro libro Le Mythe de I'Eternel Retour (Paris, 1949, pp. 107 y ss.).
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Acerca del simbolismo del «Centro», ibid., pp. 30 y ss.; también Imdgenes y simbolos (Madrid,
Taurus Ediciones, 1955).

Nota F
Simbolismo sexual del triangulo

Sobre el simbolismo sexual del delta, cf. R. Eisler: Kuba-Kybele, pp. 127, 135 y ss.; también
Uberto Pestalozza: Religione Mediterrdnea (Milano, 1951, pagina 246, n. 65). Sobre la asimilaciéon
«tridngulo» = «puerta» = «mujer», véase la obra de H. C. Trumbull: The Threshold covenant (Nueva
York, 1892, pp. 252-257). En cuanto a la arché geneseoas, véase Franz Dorn-seiff: Das Alphabet in
Mystik und Magie (Leipzig, 2." edicién, 1925, pp. 21-22). Sobre el simbolismo del tridngulo en la India,
G. Tucci: «Tracce di culto lunare in India» (Rivista di Studi Orientali, X1II, 1929-1930, pp. 419-427 y
nota «simbolismo tantrico»); también J. J. Meyer: Trilogie altindischer Mdchte und Fes te der
Vegetation (Zurich-Leipzig, 1937, vol. 111, pp. 133-294).

R. Eisler: «Kuba-Kybele» (Philologus, vol. 68, 1909, 118-151, 161-209) interpreta torpemente
el simbolismo sexual de la Ka'aba: en tanto que tetrdgonos lithos, la piedra sagrada de La Meca,
hubiera sido la «casa» de un obelisco o de una «Pyramis» (Konische Phallosstein). Hay que tener en
cuenta, no obstante, que en 1909, cuando R. Eisler escribi6 su estudio, el psicoanélisis acababa apenas
de nacer, y los eruditos que tenian conocimiento del mismo se dejaban sugestionar facilmente por los
simbolismos pansexuales.

Nota G
“ Petra genitix”

Sobre los mitos referentes a los hombres nacidos de la piedra, véanse B. Nyberg: Kind und Erde
(Helsinki, 1931, pp. 61 y ss.). M. Eliade: Traite d'Histoire des Religions, p. 208 (elementos de
bibliografias). Sobre las piedras fertilizantes y el rito del «deslizamiento», véase Traite..., pp. 194 y ss.

Sobre el nacimiento de los dioses de una petra genitrix (Gran Diosa = Matrix Mundi), véase R.
Eisler: Welten-mantel und Himmelszelt (Munich, 1910, vol. II, paginas 411, 727 y ss.). Id.: «Kuba-
Kybele» (Philologus, vol. 68, 1909, pp. 118-151, 161-209), pp. 196 y ss.

Acerca de las tradiciones paleosemiticas concernientes a los hombres nacidos de piedras,
véanse W. Robertson Smith: The Religion of the Semites (3. ed., Londres, 1927, p. 86) (leyenda érabe).
Hans Schmidt: Die Erzdh-lung von Paradles und Siindefall (Tiibingen, 1931, p. 38, n. 1 (Antiguo
Testamento).

Sobre el nacimiento de Cristo de una piedra, en el folklore religioso rumano, véase Alexandre
Rossetti: Co-lindale Romdnilor (Academia Romana, Bucarest, 1920), p. 68.

Nota H
La «alquimia» babilonica

Los documentos asirios han sido traducidos por R. Campbell Thompson: On the Chemistry of
the An-cient Assyrians (Londres, 1925, 158 pdginas mecanografiadas). Bruno Meissner: Babylonien
und Assyrien, vol. 11 (Heidelberg, 1925, pp. 382 y ss.). R. Eisler: «Der Babylonische Ursprung der
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Alchemie» (Chemiker-Zeit-ung, nim. 38, 11 de julio de 1925, pp. 557 y ss.; ndm. 86, 18 de julio de
1925, pp. 602 y ss.). Id.: «Die chemische Terminologie der Babylonier» (Zeitschrift fiir Assyriologie,
tomo 37, abril 1926, pp. 109-131). Id.: «L'Origine babylonienne de PAlchemie» (Revue de Synthése
Historique, 1926, pp. 1-25). Para la terminologia mineralégica y quimica, véase también R. C.
Thompson: «A Dictionnary of Assyria in the vil cent, before Christ» (Ambix, 11, 1938, pp. 3-16). La
interpretacion de R. Eisler ha sido rechazada por distintas razones por el asior6logo H. Zimmern:
«Assyrische chemisch-technisch Rezepte, insbesondere fiir Herstellung farbigen glasierter Ziegel, im
Umschrift und Ubersetzung» (Zeitschrift fiir Assyriologie, t. 36, septiembre de 1926, paginas 177-208);
id.: «Vorlaufiger Nachtrag zu den assyrischen chemisch-technischen Rezepten» (ibid., t. 37, septiembre
de 1926, pp. 213-214); y por el historiador de las ciencias Ernst Darmstaedter: «Vorlaufige Bemer-
kungen zu den assyrischen chemisch-technischen Rezepten» (ibid., 1925, pp. 302-304); id.: «Nochmals
babylonische Alchemie» (ibid., 1926, pp. 205-215), y el arabista e historiador de la ciencia Julius
Ruska: «Kriti-ches zu R. Eisler's chemiegeschichtlicher Methode» (ibid., t. 37, 1926, pp. 273-288).

La hipétesis de R. Eisler fue aceptada por Abel Rey: "La science oriéntale avant les Grecs
(Paris, 1930, pp. 193 y ss.). Véase también R. Berthelot: La pensée en Asie et l'astrobiologie (Parfs,
1938, pp. 43 y ss.).

En el segundo tomo de su Enstehung und Ausbreitung der Alchemie (Berlin, 1931), Edmund
von Lippmann, si bien no se define de un modo absolutamente categorico, adopta una actitud mas bien
negativa. Cf. también vol. III (Weinheim, 1954, p. 40).

Nos hubiera gustado ver abordado el problema en el gran libro de Forbes Metallurgy in
Antiquity.

Nota 1
La alquimia china

Para una orientacién general en la historia del pensamiento cientifico chino, integrada en la
historia universal de las ciencias, véase George Sarton: An introduction to the History of Sciences (vols.
I-111, cinco tomos, Washington, 1926-1948).

Para la historia de las artes metaldrgicas y quimicas en la China antigua, véase Li Ch'iao Ping:
The Chemical Arts of Oid China (Easton, 1948). B. Laufer ha demostrado que tanto la pasta liu li (que
servia para la fabricacion de vidrieras) como el kaolin fueron experimentados por primera vez por Igs
alquimistas taoistas; véase The Beginnings of Porcelain in China (Chicago, 1917, Field Museum), pp.
142, 118, etc. Las sales de arsénico, con las que trabajaban los alquimistas, encontraron empleo en la
agricultura y diversas industrias; véase M. Muccio-li: «L'arsenico presso y Cinesi» (Archivio di Storia
della Scienza, vol. VIII, pp. 65-76, especialmente pp. 70-71). Sobre las aplicaciones de los
descubrimientos alquimicos en las técnicas cerdmicas y metaldrgicas, véase E. von Lippmann:
Enstehung und Ausbreitung der Alchemie (1, p. 156; 11, pp. 45, 66, 178, etc.).

En cuanto se refiere a la alquimia china, puede hallarse lo mas esencial de la bibliografia a ella
dedicada en nuestro libro Le Yoga. Inmortalité et liberté (Paris, 1954, pp. 399-400). Sefialamos las
obras mds importantes: O. Johnson: A Study of Chinese Alchemy (Sanghai, 1928, pero véase también la
resefla de B. Laufer: Isis, 1929, vol. 12, pp. 330-332). A. Waley: «Notes on Chinese Alchemy» (Bulletin
of Oriental School of Lon-don, VI, 1930, pp. 1-24). W. H. Barnes: «Possible reference to Chinese
Alchemy in the Fourth of Third century, before Christ» (The China Journal, vol. 25, 1935, pp. 75-79).
Homer H. Dubs: «The Beginning of Alchemy» (Isis, vol. 38, 1947, pp. 62-86).
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Entre las traducciones de los textos alquimicos destacamos: Lu-Ch'iang-Wu y Tenney L. Davis;
«An ancient chinese treatise on alchemy entitled "Ts'an T'ung Ch'i'», escrito por Wei Po-Yang alrededor
de 142 de la Era cristiana (Isis, 1932, vol. 18, pp. 210-289). Id.: «Ko Hung on the Yellow and the
White» (Proceedings of the American Academy of Arts and Sciences, vol. 70, 1935, pp. 221-284). Este
ultimo trabajo contiene la traduccién de los capitulos IV y VI del tratado de Ko Hung (Pao P'u Tzu);
los capitulos I-III estdn traducidos por Eugen Feifel: Monumenta Sérica, vol. 6, 1941, pp. 113-211
(véase ibid., vol. 9, 1944, una nueva traduccién del capitulo IV, también por Feifel), y los capitulos VII
y XI, por T. L. Davis y K. F. Chen: «The Inner Chapters of Pao T'u Tzu» (Proceedings of American...,
vol. 74, 1940-1942, pp. 282-325). Véanse también Roy C. Spooner y C. H. Wang: «The divine Nine
Tur "Tan Sha' Method, a Chinesse alchemical Recipe» (Isis, 1947, vol. 38, pp. 235-242).

H. Dubs cree que el origen de la alquimia hay que buscarlo en la China del siglo IV antes de
Cristo. Segun este autor, la alquimia no podia nacer méds que en una civilizacién en la que el oro fue
poco conocido o se ignorasen los métodos de dosificacion del metal puro; ahora bien, en Mesopotamia
estos métodos estaban extendidos desde el siglo xiv antes de Jesucristo, lo que hace improbable el
origen mediterraneo de la alquimia (Dubs, pp. 80 y ss.). Pero esta opinién no parece haber sido
aceptada por los historiadores de la alquimia (véase F. Sherwood Taylor: The Alchemy, Nueva York,
1949, p. 75). Dubs cree que la alquimia penetré en Occidente gracias a los viajeros chinos (op. cit., p.
84). Sin embargo, no puede excluirse el hecho de que la alquimia «cientifica» representa en China una
influencia «extranjera» (véase Laufer, Isis, 1929, pp. 330-331). Sobre la penetracion de las ideas
mediterrdneas en China, véase H. Dubs: Op cit., pp. 82-83, notas 122-123. Sobre el probable origen
mesopotamico de la ideologia alquimica china, véase H. F. Stapleton: «The Antiquity of Alchemy»
(Ambix, V, 1953, pp. 1-43), pp. 15 y ss.

Acerca del simbolismo alquimico de la respiracién y del acto sexual, véase R. H. van Gulik:
Erotic colour prints of the Ming period, with an essay on Chinese sex Ufe from the lian to the Ch'ing
dinasty, B. C. 206-A. D. 1644 (publicacién privada de cincuenta ejemplares en Tokio, 1951, pp. 115y
SS.).

Nota J
Tradiciones mdgicas chinas y folklore alquimico

Sobre el «vuelo magico» de los yoguis y de los alquimistas, véase M. Eliade: Le Yoga..., p. 397.
Sobre el «vuelo magico» en China, véase M. Eliade: Le Chama-nisme, pp. 304 y ss. Sobre el vuelo de
los inmortales taoistas, véanse Lionel Giles: A Gallery of Chinese Inmortals (Londres, 1948, pp. 22, 40,
43, 51, etc.). Max Kaltenmark: Le Lie-sien Tchuan (biografias legendarias de los inmortales taoistas de
la antigiiedad), traducida y anotada (Pekin, 1953, pp. 51, 54, 82, 146, 154). Gran niimero de antiguos
mitos y creencias, referentes a la inmortalidad y los medios de adquirirla, fueron adoptados y
revalorizados por los alquimistas chinos. La tortuga y la grulla eran consideradas como simbolo de la
inmortalidad. Los autores antiguos describen siempre a la grulla en compaiiia de los inmortales (J. J. de
Groot: Te Religious System of China (Leiden, 1892, vol. IV, pp. 232-233, 295). Se dibujaban grullas en
las carrozas flinebres para indicar el paso a la inmortalidad (ibid., vol. IV, p. 359). En los cuadros que
representan a los ocho Inmortales en camino hacia la Isla sobrenatural es la grulla la que lleva la barca
por los aires (cf. Werner: Myths and Legends of China, Londres, 1924, p. 302). Ahora bien: Pao Pu'Tzu
( = Ko Hung) asegura que es posible aumentar la vitalidad tomando bebidas preparadas con huevos de
grulla y caparazones de tortuga (texto citado por Johnson: Chinese Alchemy, p. 61). La tradicion es
antigua: el Lien-sien Tchuan narra que Kuei-fu se alimentaba con canela y tornasol que mezclaba con
sesos de tortuga (Kaltenmark, p. 119).
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Entre las especies vegetales susceptibles de procurar la longevidad, la tradicién china situaba en
primer término la hierba chih (la hierba de la inmortalidad), el pino, el ciprés v el melocotén. El pino y
el crorés pasaban por ser ricos en sustancias yanc, (véase T- T. de Groot: Op. cit., vol. IV, pp. 294-
324). Yo-Tsi-Yuan dice que conseguia, comiendo pifiones, elevarse por los aires. «Las gentes de esta
época que recurrieron a ello y consumieron tal alimento a diario alcanzaron una edad de dos o
trescientos afios» (M. Kaltenmarks: Op. cit.). Sobre los pinos, arboles de la longevidad, véase Rolf
Stein: «Jardins en miniature d'Extréme-Orient, Le Monde en petit» (Bulletin de l'Ecole Frangaise
d'Extréme-Orient, 42, Hanoi, 1943, pp. 1-104). Por su parte, el mencionado Pao Pu'Tzu escribe que «si
alguien se frota los talones con savia de ciprés, puede andar por encima del agua sin hundirse; si se
frota todo el cuerpo, se torna invisible». Segun el citado, el fruto del ciprés, seco, reducido a polvo y
puesto en una antorcha, brilla con resplandor sin par, y si hay oro o jade enterrados en la vecindad, la
llama se vuelve azul y se inclina hacia la tierra. El hombre que se nutra con este polvo del fruto del
ciprés puede vivir hasta mil afos (texto reproducido por De Groot, vol. VII, p. 287). En cuanto al
melocotonero, su resina, segin Pao Pu'Tzu, hace al cuerpo humano luminoso.

Hay otras plantas que gozan de la reputacion de proporcionar longevidad y comunicar poderes
magicos. El Lien-sien Tchuan menciona, entre otras, el puerro, la canela, el agar, las semillas de
cruciferas, de aconito, de angélica, de tornasol, etc. La continuidad entre las tradiciones folkloricas, el
taoismo y la alquimia aparece sin ruptura; el alquimista taoista es el sucesor del buscador de plantas
que, desde tiempo inmemorial, se iba a las montafias con una calabaza a recoger semillas y plantas
magicas. Sobre este tema, consultese R. Stein: Jardins en miniature..., pp. 56 y ss., y passim.

Nota K
La alquimia india

, cuanto se refiere a la alquimia india, asi como a la prequimica. véase P. C. Ray: A History of
Hindii Chemistry (vol. I, 2.* ed., Calcuta, 1903; vol." II, 2. ed.. Calcuta, 1925). Véase también
Rasacharya Kaviraj Bhu-deb Mookerjee: Rasajala-nidhi or Ocean of Indian Medicine, Chemistry
and Alchemy, 2 vols. (Calcuta, 1926-1927), compilacién sin valor, pero que contiene un gran ndmero
de citas de obras alquimicas tradicionales. Para una exposicion de la doctrina de los siddha alquimistas,
véanse V. V. Raman Sastri: The Doctrinal Culture and tradition of the Siddhas (Cultural Heritage of
India, Sri Ramakrishna Centenary Memorial, Calcuta, s. d., vol. II, pp. 303, 319). Shashibhusan
Dasgupta: Obscure Reli-gious Culis as background of Bengali Literatture (Calcuta, 1946, pp. 289 y
ss.). Mircea Eliade: Le Yoga... (pp. 299 y ss.).

Sobre las relaciones entre la alquimia, el tantrismo y el Hatha-Yoga, véase M. Eliade: Le
Yoga..., pp. 274 y ss., 398 y ss. (bibliografias). Véase también A. Waley: «References to alchemy in
buddhist scriptures» (Bul-letin of the School of Oriental Studies, Londres, vol. VI, pp. 1102-1103).
También se hallan alusiones a la alquimia en Mahdydna-samgrahabhasya (Nanjio, 1171, traducido al
chino por Hsuan Tsang hacia 650) y en Abhidharma Mahdvibhdsd (Nanjio, 1263, traducido por el
mismo, 656-659). Véase también O. Stein: «Reference to Alchemy in buddhist scriptures» (Bulletin
School Orient. Stud., V11, 1933, pp. 262 y ss.).

Sobre Négarjuna alquimista, véase el estado de la cuestion y las bibliografias en nuestro Yoga...,
p- 398.

Acerca de Albiruni, véase J. Filliozat: «Albirini et l'alchimie indienne» (Albiruni
Commemoration Volunte) (Calcuta, 1951, pp. 101-105).
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Sobre el papel del mercurio en la alquimia india, véanse P. C. Ray: Op. cit., I, p. 105 de la
Introduccién. E. von Lippmann: Enstehung und Ausbreitung der Al-chemie (vol. 1, Berlin, 1919, p.
345; vol. II, Berlin, 1931, p. 179). Jolly: Der Stein der Weisen, Windisch Festschrift (Leipzig, 1912, p.
98). Sobre los sitiar ta-mulos, véanse A. Barth: Obras (1, Paris, 1914, p. 185). J. Filliozat: Journal
Asiatique (1934, pp. 111-112): los sitiar dividian a los sarakku (sustancias) en dn y pensarakhu,
ingredientes machos y hembras, agrupacion que recuerda al ying-yang de la especulacion china. L.
Wieger: Histoire des croyances religieuses et des opinions philo-sophiques en Chine (2.* ed., Hien-
Hien, 1927, p. 395), pensaba que el alquimista Ko Hung, del siglo ni, habfa imitado el tratado
Rasaratndkara, atribuido a Nagarjuna. En este caso, el Rasaratndkara, que se consideraba del siglo vn
o viiI (véase E. Lamotte: Traite de la Grande Vertu de Sagesse, 1, Lovaina, 1944, p. 383, ndm. 1),
«podria remontarse realmente a la época del Néagarjuna, budista del n siglo» (J. Filliozat: La doctrine
classique de la médecine indienne, Paris, 1949, p. 10). Pero existe también la posibilidad de que la
alquimia tamula haya sufrido la influencia china (véase J. Filliozat: «Tao'isme et Yoga», en Dan Viet-
Nam, ndm. 3, agosto de 1949, pp. 113-120, especialmente p. 120).

Sobre los manuscritos alquimicos de la Fundacién Cordier, véase J. Filliozat: Journal Asiatique,
1934, pp. 156 y ss.

Nota L
La sal amoniaca, en la alquimia oriental

El nombre sanscrito de la sal amoniaca es navasdra; el nombre iranio, ndshddar. H. E.
Stapleton ha tratado de explicar estos nombres ofreciendo como probable origen el chino nau-sha.
Véase «Sal-Ammoniac. A Study in primitive Chemistry (Memoirs of the Asiatic Society of Bengal, vol.
I, nim. 2, pp. 25-42, Calcuta, 1905), y también H. E. Stapleton y R. F. Azo: «Chemistry in Iraq and
Persia in the xth Century» (ib'id., vol. VIH, nim. 61, 1927, p. 346, n. 1). B. Laufer ha demostrado la
inconsistencia de esta hipétesis: véase Sino-Iranica (Field Museum, Chicago, 1919, p. 505). La sal
amoniaca fue utilizada por vez primera en la alquimia irania y de alli pasé a las alquimias china, india y
arabe. Véase sobre este problema Julius Ruska: Sal ammoniacus, Nusddir und Salmiak
(Sitzungsberichte der Heidelberger Akademié der Wissenschaften, Heidelberg, 1925); id.: Das Buch
des Alaune und Saltze (Berlin, pp. 111, 195 y ss.). El término &4rabe niishadir deriva del iranio
noshddar. Es posible que el descubrimiento y la aplicacién alqui-mica de la sal aménica sean debidos a
«una de las escuelas alquimicas del imperio sasanida». Véase Henri Corbin: «Le livre du glorieux Jabir
Ibn Hayyéan» (Era-nos-] ahrbuch, XVIII, Zurich, 1950, pp. 47-114; p. 53, nam. 15). La sal amoniaca
quedaria asi de manifiesto en los textos cuneiformes asirios. Véase Campbell Thompson: Dictionary of
Assyrian Chemistry and Geo-logy, p. 12. Véanse también J. R. Partington: Origins and Development of
Applied Chemistry (Londres, 1935, pp. 147, 317). H. E. Stapleton: «The Antiquity of Alchemy»
(Ambix, V, 1953, pp. 1-43; p. 34, n. 68). E. von Lippmann: Enstehung und Ausbreitung der Alchemie,
III (Wenheim, 1954, p. 116).

Nota M
Alquimias greco-egipcia, drabe occidental. Elementos de bibliografia

La mayor parte de las obras alquimicas griegas han sido traducidas y editadas por Marcelin
Berthelot: Col-lection des anciens alchimistes grecs (3 vols., Paris, 1887). Los textos de Stephanos de
Alejandria no incluidos por Berthelot en su Collection han sido traducidos y publicados por F. S.
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Taylor: «The alchemical works of Stephanos of Alexandria» (Ambix, 1, 1937, pp. 116-139; 11, 1938, pp.
39-49). Los papiros quimicos han sido publicados por O. Lagercrantz: Papyrus Graecus Hol-miensis
(Uppsala, 1913), y M. Berthelot: Archéologie et Histoire des Sciences (Paris, 1906). Para la
localizacion de los manuscritos, véase La catalogue des manuscrits alchimiques grecs (Bruselas, 1924,
SS.).

Lo méas importante del historial de la alquimia alejandrina puede encontrarse en M. Berthelot:
Les origines... (Paris, 1885); id.: Introduction a l'étude de la Chimie

des anciens et du Moyen-Age (Paris, 1889). Edmund von Lippmann: Enstehung und Ausbreitung
der Alchemie (1, Berlin, 1919; II, Berlin, 1931; III, Weinheim, 1954). Arthur John Hopkins: Alchemy,
Child of Greek Philosophy (Columbia University Press, Nueva York, 1934). Rev. P. Festugiere, O. P.:
«Alchymica» (L'Anti-quité Classique, VI, 1939, pp. 71-95); id.: La Révé-lation d'Hermés
Trismégiste, 1 (Paris, 1944, pp. 216-282). F. Cumont y J. Bidez: Les Mages Hellénises (Paris, 1938, 1,
pp- 170 y ss., 198 y ss.; II, pp. 309 y ss.). F. S. Taylor: «The Origins of Greek Alchemy» (Ambix, I,
1937, pp. 30-47); id.: The Alchemists (Nueva York, 1949). R. Pfister: «Teinture et alchimie dans
I'Orient hellénistique» (Seminarium Kondakovia-num, VII, Praga, 1935, pp. 1-59). J. Bidez: «Derniéres
recherches sur I'histoire de l'alchimie en Gréce, 4 Byzan-ce et en Egypte» (Bizantion, 13, 1938, pp.
383-388). G. Goldschmidt: «Der Ursprung der Alchemie» (Ciba Zeitschrift, V, 1938, pp. 1950-1988).
A. Rehm: «Zur Ueberlieferung der griechischen Alchemisten (Byzantini-sche Zeitschrift, 39, 1939, pp.
394-434). W. J. Wilson: «Origin and Development of Greco-egyptian Alchemy» (Ciba Symposia, 111,
1941, pp. 926-960). W. Ganzenmiil-ler: «Wandlungen in der geschichtlichen Betrachtungen der
Alchemie» (Chymia, 111, 1950, pp. 143-155). R. F. Forbes: «The Origin of Alchemy» (= Studies in
Ancient Technology, 1, Leiden, 1955, pp. 121-144). Véanse también C. A. Browne: «Rhetorical and
Religious As-pects of Greek Alchemy» (Ambix, 11, 1946, pp. 129-137; III, 1948, pp. 15-25). Egon
Wellesz: «Music in the treatise of Greek Gnostics and Alchemists» (Ambix, IV, 1951, pp. 145-158).

Para cuanto se refiere a la historia drabe, habra que referirse sobre todo a las ediciones de los
textos y a los estudios de J. Ruska (cuya bibliografia se hallard en el Festgabe zu seinem 70.
Geburtstage (Berlin, 1937, pp. 20-40). Recordaremos los mds importantes: Arabische Alchemisten, 111
(Heidelberg, 1924); Tabula Smaragdina (Heidelberg, 1926); Turba Philosophorum (Berlin, 1931); Das
Buch der Alaune und Salze (Berlin, 1935). Véase también la exposicion general ofrecida por Ruska en
dos articulos: «Quelques problémes de la littérature alchimique» (Aiuinales Guébharr-Séverine,
Neuchatel, VII, 1931, pp. 156-173) y «Methods of Research in the History of Chemistry» (Ambix,
1937, pp. 21-29).

Sobre Jabir, véanse E. J. Holmyard: The Arable Works of Jabir ibn Hayyan (Paris, 1928), vy,
sobre todo, Paul Kraus: Jabir ibn Hayyan, Contribution a l'histoire des idees scientifiques dans I'lslam,
I-1I (El Cairo, 1942-1943, Mémoires presentes 4 1'Institut d'Egypte, tomos 44-45).

Sobre Razi: Gerard Heym: «Al-Razi and Alchemy» (Ambix, 1, 1938, pp. 184-191). J. R.
Partington: «The Chemistry of Razi» (ibid., pp. 192-196).

Véanse también J. W. Fuck: «The Arabic literature on Alchemy according to An-Nadim, A. D.

987» (Ambix, IV, 1951, pp. 81-114). Henri Corbin: «Le Livre du glorieux Jabir ibn Hayyan. Alchimie

et Archétypes» (Eranos-)'ahrbuch, XVIII, Zurich, 1950, pp. 47-114). H. E. Stapleton, R. F. Azo y H.

Hussain: «Chemistry in Iraq and Persia» (Memoirs of the Asiatic Society of Bengal, VIII, 1927, pp. 340
y SS.).

No tenemos lugar para indicar aqui la ingente cantidad de literatura dedicada a la alquimia de la

Edad Media y del Renacimiento. Nos referimos a los tres volumenes de M. Berthelot: La Chimie au

Moyen Age (Paris, 1893), a la obra cldsica de E. von Lippmann, a la de W. Ganzenmiiller: Die

Alchemie im Mittelalter (Paderborn, 1938). John Read: Prelude to Chemistry. An Outline of Alchemy,
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its Literature and Relationships (Londres, 1939). Aldo Mieli: Pagine di Storia della Chimica (Roma,
1922). F. S. Taylor: The Alchemist (Nueva York, 1949). Albert-Marie Schmidt: La Poésie scientifique
en Trance au seiziéme siécle (Paris, 1938, pp. 317 y ss.). (Tres alquimistas poetas. Beroaldo de
Verville, Cristébal de Gamoén, Clovis Hesteau.) Lynn Thorndike: «Alchemy during the first half of the
sixteenth Century» (Ambix, 11, 1938, pp. 26-38). Robert Amadou: «Raimundo Lulio y la Alquimia»
(Paris, 1953; constituye la introduccion al Codicilio, traducido de nuevo por Léonce Bouysson).

Sobre Paracelso, véanse Ernst Darmstaelter: Arznei und Alchemie. Paracelsus-Studien (Leipzig,
1931). A. F. Titley: «Paracelsus. A resume of some controversies» (Ambix, 1, 1938, pp. 166-183). C. G.
Jung: Paracelsica (Zurich, 1942). T. P. Sherlock: «The Chemical work of Paracelsus» (Ambix, 1II,
1948, pp. 33-63). A. Koyré: Misticos, espirituales y alquimistas del siglo XVI alemdn (Paris, 1955, pp.
45y ss.).

Gererd Heym habia iniciado una «Introduccion a la bibliografia de la Alquimia» (Ambix, I,
1937, pp. 48-60), desdichadamente interrumpida.

Las obras de George Sarton: An Introduction to the History of Science, 5 vols., y de Lynn
Thorndike: A History of Magic and Experimental Science, 6 vols. (Nueva York, 1929-1941), llevan
enjundiosas bibliografias. Véanse asimismo las revistas criticas aparecidas en Isis (fundador, George
Sarton).

Sobre la alquimia considerada desde el punto de vista tradicional, véanse Fulcanelli: Les
demeures philosopha-les et le symbolisme hermétique dans ses rapports avec l'Art sacre et l'ésotérisme
du Grand-(Euvre (Paris, 1930). J. Evola: La Tradizione ermetica (Bari, 1931, seconda edizione
riveduta, 1948). Eugenio Canseliet: Deux logis alchimiques (Paris, 1945). Alexander von Bernus:
Alchy-mie und Heilkunst (Niiremberg, 1940). Rene Alleau: Aspects de VAlchimie traditionnelle (Parfs,
1953, pp. 223-236, bibliografia). Maurice Aniane: «Notes sur l'alchimie, 'y°g® cosmologique de la
chrétienté médié-vale» (en el volumen Yoga. Science de 'homme integral, Paris, 1953, textos y
estudios publicados bajo la direccién de Jacques Nassui, pp. 243-273). Claudio D'Ygé: Nouvelle
Assemblée des Philosophes Chymiques. Apercus sur le Grand-Giuvre des Alchimistes (Paris, 1954;
comprende el texto completo de La Parole Délaissée, de Bernard Le Trévisan, y de L'Explication tres
curieuse, de Gobineau de Montluisant, pp. 225-232, bibliografia).

Nota N
C. G. Jung y la alquimia

Las investigaciones del profesor Jung nada tienen que ver con el interés por la historia de la
quimica ni con la atraccién por el simbolismo hermético en si mismo. Jung, médico y analista,
estudiaba las estructuras y el comportamiento de la psiquis con un objeto simplemente terapéutico. Si
poco a poco fue arrastrado a estudiar las mitologias y las religiones, las gnosis y los ritos, fue para
comprender con mds claridad los procesos de la psiquis y, por tanto, en dltima instancia, para ayudar a
la curacién de sus pacientes. Y en determinado momento sintié que su atencion se sorprendia ante la
analogia existente entre el simbolismo de los suefios y alucinaciones de algunos de sus pacientes y el
simbolismo al-quimico. Para comprender el sentido y la funcion de los suefios Jung se dedicé a estudiar
seriamente los escritos de los alquimistas, siguiendo sus investigaciones durante quince afios, sin hablar
de ello a sus pacientes ni a sus colaboradores inmediatos, a fin de evitar toda posible sugestién o
autosugestion. S6lo en 1935 dio una conferencia en el Uranos de Ascona sobre el simbolismo de los
suefios y el proceso de individuacién («Traumsymbole des Individuations-prozesses», Eranos-
Jahrbuch [Zurich, 1936, II], seguida en 1936 por otra conferencia: «Die Erldsungsvorstellungen in der
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Alchemie» [Eranos-Jahr-buch, 1V, 1937]). En la primera, Jung compara una serie de suefios que
sefalaban las etapas del proceso de individuacién con las operaciones sucesivas de la opus
alchymicum, en la segunda se esfuerza en interpretar psicoldgicamente ciertos simbolos centrales de la
alquimia, y en primer término el complejo simbdlico de la «redencién» de la materia. Ambos textos,
corregidos y considerablemente aumentados, fueron publicados en 1944 en forma de libro: Psychologie
und Alchemie (Zurich, Rascher, 2.” edicién revisada en 1952). Desde las conferencias de Ascona las
alusiones a la alquimia se hacen cada vez més frecuentes en los textos de Jung, pero debemos sefialar
ante todo los estudios siguientes: «Die Visionen des Zosimos» [(Eranos-]ahrbuch, V, 1937, pp. 15-
54); una versién aumentada ha sido publicada en el reciente volumen Von den Wurzeln des
Bewusstseins (Zurich, Rascher, 1954, pp. 139-216)]. Die Psychologie der Uebertragung (Zurich,
1946), prolegémenos al monumental Mysterium Conjuctionis, cuyo primer tomo acaba de aparecer (en
1955). «Der Philosophische Baum» (su primera redaccion fue presentada en los Verhandlun-gen der
Naturforschenden Gesellschaft, Basel, Bd. LVI, 1945, pp. 411 y ss. El texto, completamente revisado,
figura en el volumen Von den Wurzeln des Bewusstseins, pp. 353-496).

Cuando el profesor Jung comenzaba sus investigaciones sobre la alquimia existia un solo libro
serio y profundo, en el cual este tema se abordaba desde la perspectiva de la psicologia profunda:
Probleme der Mystik und ihre Symbolik (Viena, 1914), de Herbert Siiberer, uno de los mds brillantes
discipulos de Freud. Al comenzar sus investigaciones Jung no se reconocia a si mismo el derecho de
superar el nivel estrictamente psicoldgico: su misién consistia en enfrentarse con los «hechos
psiquicos», entre los cuales y los simbolos y operaciones al-quimicas creia haber hallado cierta
correspondencia. Los «hermetistas» y los «tradicionalistas» reprocharon después a Jung haber
traducido en términos psiquicos un simbolismo y una actividad que eran por su propia esencia trans-
psiquicos. Reproches analogos le hicieron a Jung algunos tedlogos y filésofos, acusdndole de
interpretar los hechos religiosos o metafisicos en términos de psicologia. Conocida es la respuesta de
Jung a estas acusaciones: la trans-psicologia no es asunto del psicélogo; toda experiencia espiritual
implica una actualidad psiquica, y esta actualidad estd constituida por ciertos contenidos y ciertas
estructuras de las cuales tiene el psicélogo perfecto derecho a ocuparse.

Pero la importancia y novedad de las investigaciones de Jung consistian en haber establecido el
hecho de que el inconsciente verifica procesos que se expresan con un simbolismo alquimico y que
tienden a resultados psiquicos homologables a los resultados de las operaciones herméticas. Dificil
seria minimizar el alcance de tal descubrimiento. Dejando a un lado por el momento la interpretacién
puramente psicolégica propuesta por Jung, su descubrimiento demostraba en sustancia que en las
profundidades del inconsciente se desarrollan procesos que se asemejan de modo asombroso a las
etapas de una obra espiritual —gnosis, mistica, alquimia— que no aparece en el mundo de la
experiencia profana y que, muy al contrario, rompe radicalmente con el mundo profano, En otros
términos, nos hallariamos ante una extrafia solidaridad estructural entre los productos del
«inconsciente» (suefios, suefios en vigilia, alucinaciones, etcétera) y experiencias que, por el hecho que
rebasan las categorias del mundo profano, desacralizado, pueden considerarse como pertenecientes a un
«trans-consciente» (experiencias misticas, alquimicas, etc.) Pero Jung habia observado desde el
principio de sus investigaciones que la serie de suefios y suefios en vigilia que estaba a punto de
identificar con un simbolismo alquimico acompafiaban a un proceso de integracién psiquica que él
denomina proceso de individuacion. Asi, pues, tales productos del inconsciente no eran andrquicos ni
gratuitos, sino que perseguian un fin preciso: la individuacién, que para Jung constituye el ideal
supremo de todo ser humano, el descubrimiento y posesion del propio Yo. Pero si se tiene en cuenta
que para los alquimistas la opus iba dirigida a la consecucién del Elixir Vitae y de la lapis, es decir, al
mismo tiempo a la conquista de la inmortalidad y de la libertad absoluta (la posesién de la Piedra
filosofal permitia, entre otras cosas, «la transmutacion en oro», y por ello la libertad de cambiar al
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mundo, «salvarle»), entonces el proceso de individuacién asumido por el inconsciente sin «permiso»
del consciente (y la mayor parte de las veces, en contra de su voluntad), este proceso que conduce al
hombre hacia su propio centro, el Yo, debe ser considerado como una prefiguracion de la opus
alchymicum o, mds exactamente, como una «imitacién inconsciente», para uso de todos los seres, de un
proceso de iniciaciéon extremadamente dificil y, por tanto, reservado a una élite espiritual poco
numerosa. Por consiguiente, llegariamos a la conclusién de que existen varios niveles de realizacion
espiritual, pero estos niveles son solidarios y homologables si se les considera en un cierto plano de
referencia, en este caso el plano psicoldgico. El «profano» que tiene suefios alquimicos y se aproxima a
una integracion psiquica atraviesa por las pruebas de una «iniciacién»; sélo que el resultado de esta
iniciacién no es el mismo que el de una iniciacién ritual o mistica, aunque puede ser asimilado
funcionalmente a ella. En efecto, en el nivel de los suefos y otras manifestaciones del inconsciente
asistimos a una reintegracion espiritual que para el profano tiene la misma importancia que la
«iniciacién» en el nivel ritual o mistico. Todo simbolismo es polivalente. Jung ha demostrado una
polivalencia andloga para las operaciones «alquimicas» y «misticas»; éstas son aolicables a niveles
multiples y obtienen resultados homologables. La imaginacion, el suefio, la alucinacion, redescubren un
simbolo alquimico —y por ese mismo hecho colocan al paciente en una situacion dquimica— y
obtienen una mejoria que en el nivel psiquico corresponde al resultado de la operacion alquimica.

El propio Jung interpreta de otro modo sus descubrimientos. Para €l, en cuanto psicélogo, la
alquimia con todos sus simbolismos y todas sus operaciones es una proyeccion en la Materia de los
arquetipos y procesos del inconsciente colectivo. La opus alchymicum es en realidad el proceso de
individualizacién por el cual uno se convierte en Yo. El Elixir Vitae representaria la obtencién del Yo,
pues Jung habia observado que «las manifestaciones del Yo, es decir, la aparicién de ciertos simbolos
solidarios del Yo, traen consigo algo de la intemporalidad del inconsciente, que se expresa en un
sentimiento de eternidad y de inmortalidad» (Psychologie der TJebertraguno). Asi, pues, la bisqueda
de la inmortalidad por los alquimistas corresponde en el nivel psicoldgico al proceso de individuacion,
a la integracion del Yo. En cuanto a la «Piedra filosofal» sofiada por los alquimistas, Jung discierne en
su simbolismo varias especificaciones. Recordemos en primer término que para Jung las operaciones
alquimicas son reales, solamente que esta realidad no es fisica, sino psiquica. La alquimia representa la
proyeccién de un drama a la vez césmico y espiritual en términos de «laboratorio». La opus magnum
tenia por fin tanto la liberacién del alma humana como la curaciéon del Cosmos. En tal sentido, dice
Jung, la alquimia adopta y perfecciona la obra del cristianismo. Segun los alquimistas, dice Jung, el
cristianismo salvé al hombre, pero no a la Naturaleza. El alquimista, por su parte, suefia con salvar al
Mundo en su totalidad. La Piedra filosofal se concibe como el Filius Macrocosmi, que cura al mundo,
mientras, segiin los alquimistas, Cristo es el Salvador del Microcosmos, es decir, del hombre
solamente. El fin dltimo de la opus es la apokatastasis, la Salvacién césmica: por ello el Lapis
philosophorum es identificado a Cristo. Segun Jung, lo que los alquimistas llamaban «la materia» era
en realidad el «si mismo». El «alma del mundo», el anima mundi, identificada por los alquimistas con
el spi-ritus mercurins, hallibase aprisionada en la materia. Por esta razén es por lo que los alquimistas
crefan en la verdad de la «materia», pues la «materia» era, en efecto, su propia vida psiquica. Ahora
bien: el fin de la opus era «liberar» esa materia, «salvarla», obtener, en una palabra, la Piedra filosofal,
es decir, el «cuerpo glorioso», el «corpus glorificationis».

Véase nuestro articulo sobre Jung y la alquimia (Le Disque Vert, 1955, pp. 97-109).
Senalaremos que los historiadores de las ciencias han recibido bastante favorablemente las tesis de
Jung sobre la alquimia; véanse Walter Pagel: «Jung's Views on Alchemy» (Isis, 39, 1948, pp. 44-48), y
la resena de Gerard Heym (Ambix, 111, 1948, pp. 64-67).

Notas
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1. Meteoritos y metalurgia

I'Se pueden hallar algunas indicaciones al final de este volumen, en la nota A, donde estd
agrupado lo esencial de la bibliografia relativa a los meteoritos y comienzos de la metalurgia.

? Véanse los materiales y discusiones de este complejo mitico-rirual en nuestro libro Le
chamanisme et les techniques archdiques de l'extase (pp. 135y s.).

31z . . .

Mis adelante veremos que, en otro nivel cultural, ya no es el cristal de roca, sino el metal el que
confiere al chamdn sus prestigios. Durante la iniciacién del chamdn siberiano se unen sus huesos con
junturas de hierro, e incluso se le ponian huesos de hierro (cf. p. 82).

* Cf. algunas indicaciones bibliograficas en la nota A.
> W. F. Jackson Knight: Cumaean Gates (Oxford, 1936), pagina 101.

® Cf. G. F. Zimmer: The Use of Mefeoric Iron by Vrimitive Man («Journal of the Iron and Steel
Institute», 1916, pp. 306 y ss.). La discusion acerca del empleo del hierro metedrico por los primitivos
v los pueblos antiguos, comenzada en 1907 en el Zeitschrif fiir Ethnologie, y continuada durante
algunos afos, ha sido resumida por Montelius, Prahisrische Zeitung, 1913, pp. 289 y ss.

’ Richard Andree: Die Metalle bei den Naturvolkern, pp. 129-131.
® T. A. Rickard: Man and Metals, vol. 1, pp. 148-149.
? R. G. Forbes: Metallurgy in Antiquity, p. 401.

1 R. Heine-Geldern: «Die asiatische Herkunft der sudamerika-nischen Metalltechnik»
(Paideuma, V, 1954), en esp., pp. 415-416.

1 . . . . . ,
Para cuanto a esto se refiere, asi como para los comienzos de la metalurgia en Egipto, véase
nota A.

2. Cf. nota A. Pero la industria del hierro nunca fue importante en Creta. Los mitos y leyendas
griegos sobre el trabajo del hierro en Creta se deben probablemente a la confusién entre el monte
cretense Ida y la montafia frigia del mismo nombre, donde, efectivamente, existia una industria del
hierro muy antigua; cf, Forbes, op. cit., p. 385.

2. Mitologia de la edad del hierro

"' A. C. Kruty: Citado por W. Perry, The Children of the Sun, Londres, 1927, p. 391.

2 R. Andree: Die Metalle bei den Naturvblkern, p. 42.

> W. E. Jennings-Bramley: The Beduins of the Sinai-peninsula (Palestine Explorations Fund,
1906, p. 27), citado por R. Eisler, Das Qainzeichen («Le Monde Oriental», 29, 1929, pp. 48-112),
pagina 55.

* En cuanto al papel desempefiado por el hierro en la magia, la agricultura, la medicina popular,
etc., véanse algunas indicaciones en la nota B.

* Walter Cline: Mining and Metallurgy in Negro Africa, 1937, p. 117.

®R. Andree, op. cit., p. 42; W. Cline: Mining and Metallurgy..., p. 124; R. J. Forbes: Metallurgy
in Antiquity, p. 83.

" Dominik Schroder: «Zur Religién der Tujen» (Anthropos, 1952), pp. 828 y ss.; H. Hoffmann,
Quellen zur Geschichte der tibetischen Bon Religion (Mainz, 1951, p. 164).
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® Esta idea se prolonga hasta nuestros dfas, en el concepto general de que no es posible crear nada
sin sacrificar algo importante, la propia existencia la mayor parte de las veces. Toda vocacion implica
el supremo sacrificio de si.

K King: The Seven Tablets of- Creation, p. 86, citado por S. Langdom: Le Poeme sumérién du
Paradis, du Déluge 'et de la Chute de I'homme, pp. 33-34. Pero véase también Edouard Dhorme: Les
Religions de Babylonie et Assyrie (Paris, colee. «Mana»), pp. 302-307. Sobre estas tradiciones
cosmoldgicas y sus paralelos, véase la nota C.

10 Acerca de estos motivos miticos y los ritos que de ellos se derivan, véase nuestro Traite
d'Histoire des Religions, pp. 293 y ss., y nuestro estudio «La Terre-Mére et les Hiérogamies cos-
miques» (Eranos-]ahrbuch, XXII, 1954), pp. 87 y ss.

3. El mundo sexualizado

! Véase la bibliografia esencial en la nota D.

? Textos reproducidos y comentados por S. Tolkowsky, Hes-pérides. A History of the Culture
and Use of Citrus Fruits, pp. 56, 129-130.

3 R. Campbell Thompson: The assyriam Herbal (Londres, 1934), pp. XIX-XX.

* Cf. nuestro estudio «Cunostintele botanice in vechea Indie» (Buletinul Societatii de Stiinte din
Cluj, V1, 1931, pp. 221-237), pp. 234-235.

> Cline: Mining and Metallurgy in Negro Africa, p. 117.

® Marcel Granet: Danses et légendes de la Chine ancienne (Paris, 1926), p. 496.

" G. Boson: Les métaux et les pierres dans les inscriptions assyro-babyloniennes (Munich, 1914),
p- 73.

8 R. Eisler: Die chemische Terminologie der Babylonier, pagina 116. Kunz: The Magic of Jewels
and Charms (Filadelfia-Londres, 1915, p. 188).

? Los textos- alquimicos asirlos hablan, por ejemplo, de la «magnesia hembra» (Ed. v. Lippmann:
Entstehung und Aus-breitung der Alchemie, 1, p. 393). La «sexualidad» de las piedras en los lapidarios:
Julius Ruska: Das Steinbuch des Aristoteles (Heidelberg, 1912), pp. 18, 185. Sexualidad de los
minerales en las concepciones de la antigiiedad cldsica: Nonnos: Dionysiaca (ed. Loeb. Classical
Library), I, p. 81. Sobre la piedra viva en los concentos de la antigiiedad y el cristianismo, cf. J. C.
Plumpe: «Vivum Saxum, vivi Lapides» (Traditio, 1, 1943, pp. 1-14).

10 véase Salomén Gandz: Artificial fertilization of date palms in Palestine and Arabia, p. 246.

""'F. W. Schwartzlose: Die Waffen der alten Araber aus Ihren Dichtern dargestellt, p. 142; v. Ed.
von Lippmann, op. cit., p. 403. Sobre las espadas sexuadas de China véase la obra citada de Marcel
Granet, p. 496. Los tambores, las campanas, estdn igualmente sexuados. Cf. Max Kaltenmark: «Le
Dompteur des flots» (Han Hiue, Bulletin du Centre d'Etudes Sinologiques de Pékin, 111, 1948, pp. 1-
113), p. 39, h. 141.

121 e0 Wiener: Africa and the discovery of America (Filadel-fia, 1922), vol. III, pp. 11-12.

BR.P. Wyckaert: «Forgerons pdiens et forgerons chrétiens au Tanganika» (Anthropos, 9, 1914,
pp- 371-380), p. 372. Los hornos de Mashona y Alunda son ginecomorficos. Cf. Cline: op. cit., p. 41.

4 Cf. Eisler: Die chemische Terminologie..., p. 115.

-3 Véanse algunas indicaciones bibliograficas en nuestro Traite d'Histoire des Religions, pp.
208-210. Sobre las piedras ginecoldgicas, cf. G. Boson: «I metalli e le pietre nelle inscrizioni sumero-
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assiro-babilonessi» (Rivista di Studi Orientali, 111, paginas 379-420), pp. 413-414; B. Laufer: The
Diamond (Chicago, 1915), pp. 9y ss.

6" A. Bertholet: Das Geschlecht der Gottheit (Tubingen, 1934). En este libro se encontrardn
multiples documentos referentes a la sexualizacién del mundo ambiente.

17 Véanse algunas indicaciones en la nota E.

'8 Sobre el mito zufii y versiones paralelas, cf. Eliade: La Terre-Mere et les hiérogamies
costniques, pp. 60y ss.

' W. F. Alfright: «<Some Cruces in the Langdon Epic» (Joum. Americ. Orient. Soc, 39, 1919, 65-
90), pp. 69-70.

20 yéase la nota F.
4. Terra mater, petra genitrix

!'Véase la nota G.

? Véase la nota G. Es iniitil repetir las creencias referentes a las piedras fertilizantes y los ritos del
«desliz». Su sentido es ciaro: la fuerza, la realidad, la fecundidad, la sacralidad, se encarnan en cuanto,
en torno al hombre, se muestra real y existente por excelencia. La piedra, invulnerable, irreductible, se
mostraba como simbolo del ser.

3 R. Garbe: Die indische Mineralien (Leipzig, 1882), p. 76.

* G. F. Kunz: The Magic of Jewels and Cbarms, p. 134.

> Citado por P. Sébillot: Les travaux publics et les mines dans les traditions et les superstitions de
tous les peuples (Paris, 1894), p. 395.

® Citado por Gaston Bachelard: La terre et les réveries de la volonté (Paris, 1948), p. 247.

7 C. E. J. Mooney: Myths of the Cherokees, citado por Perry: The children of the Sun. Nos
encontramos aqui con la coalescen-cia de varias creencias: a la idea de los espiritus auxiliares de los
chamanes se afiade la nocién de la «piedra viva», y de las «piedras magicas» con las que se rellena el
cuerpo del chamdn. Cf. Eliade: Le Chamanisme, pp. 113 y ss., y passim.

8 Los libros de Hieronitnus Cardanius, trad. 1556, pp. 106, 108, citado G. Bachelard, pp. 245,
244.

? Bacon: Sylva Sylvarum, I, p. 153, citado por G. Bachelard, p. 244.

19 Citado por P. Sébillot: Les travaux publics et les mines, p. 398.

! Cline: Africa Mining and Metallurgy, p. 59.

12 Citado por G. Bachelard, p. 247.

3 Fragmentos reproducidos en A. Daubrée: «La génération des minéraux métalliques dans la
practique des mineurs du Moyen Age» (Journal des Savants, 1890, 379-392, 441-452), p. 382.

' Jean Reynand: Eludes encyclopédiques, vol. IV, p. 487, citado por Daubrée: «La génération
des minéraux...»

'S A. Daubrée: op. cit., p. 387.

1% A. Daubrée, pp. 445-446. Véanse otros textos alquimicos, tocantes a la influencia de los astros
en la formacién y crecimiento de los minerales, en John Read: Prelude to Chemistry (Londres, 1939),
pp- 96 y ss., y Albert Marie Schmidt: La Poésie scientifique en Trance au XVI" siécle (Paris, 1938), pp.
321y ss.
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7 Bibliothéque des Philosophies Chimiques, por M. J. M. D. R. Nueva edicién, Parfs, 1741.
Prefacio, pp. XXVIII y XXIX, texto citado por G. Bachelard: op. cit., p. 247.

'8 Tean Przyluski: «L'or, son origine et ses pouvoirs magiques» (Bull. Ec. Fr. Ex. Or., 14, 1914,
1-16). En Annam es muy frecuente la creencia de que las piedras salen del suelo y crecen. Cf. R. Stein:
Jardins en tniniature d'Extréme Orient, p. 76.

1 véanse los fragmentos traducidos por Homer H. Dubs: The Beginnings of Alchemy, pp. 71-73.
Es posible que este texto proceda de la escuela de Tsu-Yen, si no del propio Maestro (contemporaneo
de Mencius, siglo iv); cf. Dubs, p, 74/

29 E] libro se atribuy6 durante mucho tiempo a Geber, pero J. Ruska ha probado la inautenticidad
de esta tradicion. Cf. John Read: Prelude to Chemistry, p. 48.

! En el original:

SURLY: The egg's ordained by nature to that end,

And is a chicken in potentid. SUBTLE: The same we say of lead, and other metdis,
Which tvould be gold, if tfiey had time. MAMMON: And that

Our art doth further.

2 Maitrdyani-samhitd, 11, 2.2; Zatapatha Brdhmana, 11, 8, 2, 27; Aitareya Brdhmana, V1L, 4, 6,
etc.

5. Ritos y misterios metalurgicos

' Paul Sébillot: Les travaux publics et les mines dans les traditions et les superstitions de tous les
pays, pp. 406, 410 y ss.

? Marcel Granet: Danses et légendes de la Chine ancienne, p. 496. Cf. pp. 610 y ss.

3 P. Sébillot: op. cit., pp. 479-493 et passim. Sobre las mitologias literarias y la imagineria de las
minas, véase G. Bachelard: La Terre et les réveries de la volonté, pp. 183 y ss. ‘et passim.

* A. Hale: Citado por W. W. Skeat: Malay Magic (Londres, 1920), pp. 259-260.
>1d., p. 253.

® W. W. Skeat: Malay Magic, pp. 271-272.

" Cline: Mining and Metallurgy in Negro Africa, pp. 119, 117.

8 P. Sébillot: op. cit., p. 421.

? Cline: op. cit., p. 41.

10 Sin embargo, siempre entre los Bakitara, «el herrero que fabrica sus propios fuelles debe
cohabitar con su mujer desde el momento en que los acaba, para hacerlos sélidos y asegurar su buen
funcionamiento». Cline: op. cit., p. 117. Entre los Ba Nyankole, el herrero cohabita con su mujer en
cuanto se le trae un nuevo martillo a la cabana (ibid.,, p. 118). Aqui nos encontramos con un
simbolismo distinto: el instrumento se «hace vivo» mediante la sexualizacién, homologando su funcién
al acto generador de los humanos.

R, P. Wyckaert: Vorgerons pa'iens et forgerons chrétiens au Tanganyka, p. 375.
'2 Marcel Granet: op. cit., pp- 489-490.

3 Véanse otras variantes de la leyenda de Mo-ye y Kan-tsiang en Lionello Lanciotti: «Sword
casting and related legends in China» (East and West, VI, 1955, pp. 106-114), espec. pp. 110 y ss., y
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«The Transformation of Ch'ih Pi's Legend» (ibid., paginas 316-322). Sobre las mitologias y los rituales
metalirgicos entre los chinos, véase Max Kaltenmark: Le Lie-Sien-Tchuan, pp. 45y ss., 170 y ss.

6. Sacrificios humanos a los hornos

! Sarat Chandra Roy: The Birhors (Ranchi, 1925), pp. 402 y ss.
2 E. T. Dalton: Descriptive Ethnology of Bengal (Calcuta, 1872), pp. 180 y ss.

3 Rev. P. Dehon: «Religién and Customs of the Uraons» (Memoirs of the Asiatic Society of
Bengal, Calcuta, 1906, pp. 121-181); cf. también R. Rahamann: «Gottheiten der Primitivstamme im
nordostlichen Vorderindien» (Anthropos, 31, 1936, pp. 37-96, 52 y ss.). Sobre los doce Asur y los trece
Lodha, véase Walter Rubén: Eisenschmiede und Damorien in Indien (Leiden, 1939), pp. 102 y ss.

* Cf. Eisenschmiede und Ddmonen..., pp. 302-303 et passim.
> Walter Rubén: ib'td., pp. 153 y ss.

6 . . . . .

Al mismo tipo de creencias pertenece la idea de que si se mata a un ser humano con un metal
fundido se hace uno duefio de su alma, se adquiere una especie de «alma-esclava», un «robot
espiritual»; véase el ejemplo de los hechiceros batak en nuestro Chamanismo, p. 313.

" A. G. O. Hodgson: «Notes on the Achewa and Angoni of the Dowa District of the Nyasaland
Protectorate», Journ. Roy. Anthr. Inst., 63, 1933, 123-164, p. 163.

¥ Cline: Mining and Metallurgy..., p. 119.

? No siempre se trata de una anterioridad cronoldgica, histérica, sino de una anterioridad ideal,
implicita en cada «variante» del mito central. Puede ser que tal o cual tradicién no haya tenido jamas
conciencia del conjunto mitico del que deriva, tanto mas cuanto que las ideologias circulan llevadas por
la historia, y la mayor parte de las veces un pueblo no recibe méds que una parte fragmentaria del
sistema total. Por eso es por lo que no se puede captar el «sentido» de un sistema sino tras haber
examinado un elevado nimero de esas «variantes». Ahora bien, suele suceder que éstas no tengan lo
que podriamos llamar una contigiiidad histérica, lo que hace el trabajo de interpretacion
extremadamente dificil.

10 Para nuestros fines, el hecho de que los mitos sobre el origen de los metales se testifiquen en
medios culturales distintos de aquellos donde hemos hallado sacrificios humanos dedicados a la
fusiéon”no constituye una dificultad; en este estado de la investigacidn nos interesa, sobre todo, poner
de manifiesto la estructura de los universos espirituales, en gran parte sumergidos y dislocados, y no
reconstruir la historia de éste o el otro argumento mitico-ritual. Por otra parte, esta segunda operacion
no podria llevarse a cabo en unas cuantas paginas ni sin una erudicion técnica que hemos intentado
evitar en el presente ensayo.

""El Grand Bundahishn, trad. de A. Christensen, El primer hombre y el primer rey en la historia
iraniana (Upsala, 1918), I, p. 22. Cf. también H. H. Schaeder, en R. Reitzenstein y

H. H. Schaeder: Studien zum antiken Synkretismus ans Irdn und Griechenland (Leipzig-Berlin,
1926), pp. 225-229, y sobre todo la nota de las pp. 228-229, en que el autor discute las homologias
somato-metdalicas en las tradiciones iranias.

2° A, Christensen: Ibid., p. 25. Como el diamante no es un metal, no corresponde a la serie
original de los siete metales (que indudablemente representa una influencia babilénica, cf. Christensen,
p. 52).
3 P. Roussel: KéXn-n hv ai?apu>, Revue de Philologie, 1905, p. 294. Sobre los sacrificios
humanos necesarios para la metalurgia, véase Plutarco, Paralelas, 5, 306 y ss. Las relaciones existentes
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entre los metales y el cuerpo de Dios se pueden apreciar igualmente en las tradiciones egipcias.
Plutarco y Diodoro nos dicen que los egipcios odiaban el hierro, al que denominaban «los huesos de
Seth». En De Iside, cap. 62, Plutarco habla del hierro «que ha salido de Seth». La hematites era «los
huesos de Horus»; cf. Forbes: Metallurgy in Antiquity, p. 427. Por otra parte, los egipcios consideraban
que la carne de los dioses era de oro. Pero aqui nos enfrentamos con otro simbolismo, el de la
inmortalidad. El oro es el metal perfecto, el metal solar, equivalente de la inmortalidad. Por eso se le
supone al Faradn carne de oro, segin el modelo sagrado.

7. Simbolismo y rituales metaldrgicos babilénicos

! Véase la bibliografia de la controversia en la nota H.

% El texto estd oscuro. Yo he seguido la traduccién de Thompson. Meissnef traduce el fragmento
con notas de interrogacion: «Mientras que se contempla (?) el horno, y se le hace, td debes contar (?)
los embriones (divinos).» En su_ version francesa, Eisler parece haber querido evitar las dificultades:
«En cuanto se haya orientado el hogar y te hayas puesto al trabajo, coloca los 'embriones' divinos en la
capilla del hogar.»

3 «Un sacrificio ordinario» (Eisler); «un sacrificio» (Meis-sner).

* Cline: Mining and Metallurgy..., p. 119.

> Thureau-Dangin: «Notes assyriologiques», XXXV (Revue d'Assyriologie, 19, 1922), p. 81.
% H. Zimmern: Assyrische chemisch-technische Rezepte, p. 180. «Fehlgeburt, Missgeburt.»

7 J. Ruska: Kritisches zu R. Eislers chemie-genschichtlichen Methode, p. 275: «Fetische oder
Schutzpatrone der Schmelzar-beit.»

8. Los senores del fuego

!'Véase nuestro libro Le chamanism'e et les techniques ar-chdiques de l'extase, del que tomamos
la mayor parte de los ejemplos que siguen.

"'Cf. Sir James Frazer: Mythes sur l'origine du feu, Paris,

1931, pp. 36 y ss. (Australia), 59 y ss. (Nueva Guinea), 66 (Tro-briand), 108 (islas Marquesas),
161 y ss. (América del Sur), etc.

3 Le Chamanisme, p- 327, segun R. F. Fortune: Sorcerers o} Dobu, Londres, 1932, pp. 150 y ss.
‘Le Chamanisme, pp. 233, 327,386 y ss., 412 y ss.
3 Le Chamanisme, p. 408.

® A. Popov: «Consecration ritual for a blacksmith novice among the Yakuts» (Journal of
American Folklore, 46, 1933, pp. 257-271), p. 257.

" A. Popov: Ibid., p. 258. Eliade: Le Chamanisme, p. 409.

8 A. Popov: Ibid., pp. 260-261. Eliade: op. cit., p. 409.

' W. Jochelson: The Yakut, 1931, pp- 172 y ss.

10 Jochelson: Ibid., segln J. Sarubin.

" Eliade: op. cit., 409-410, seglin Sandschejew.

12 Eliade: op. cit., pp. 48 y ss., segtin G. W. Ksenofontov y A. Popov.
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13 No se trata necesariamente de relaciones primitivas, porque en otros chamanismos (ocednicos,
americanos) el hierro no desempefia un papel importante.

" E. Altheim:: Attila (trad. franc, Parfs, 1952), p. 33.
SF. Altheim: Ibid., p. 128, segiin D'Ohsson y Sandschejew.

16 Altheim: Ibid. La palabra avéstica kavay significa igualmente «sabio»; ibid., p. 126. Snorri
cuenta que el rey Inge tenia su origen en «una cabana de herrero»; cf. H. Ohlhaver: Der germanische
Schmied (Leipzig, 1939), p. 13.

9. Herreros divinos y Héroes civilizadores
'R. I. Forbes: Metallurgy in Antiquity, pp. 79-80, segiin W. H. Rassers.

? Forbes: Op. cit., p. 65, segin R. Goris y P. de Kat Ange-lino. La mayor parte de los herreros de
Bali llegaron de Java en el siglo xv.

3 Karl Meuli: «Scythica» (Hermcs, 70, 1935, 121-176), p. 175. Sobre las relaciones entre
herreros, hechiceros y poetas, véase también H. Ohlhaver: Der germanische Schmied und seine
Werkzeug.

* Cf. R. Eisler: Das Qainzeicher, p. 111.

> R. Andree: Ethnographische Parallelen und Vergleiche, pagina 153; id.: Die Metalle bei den
Natiirvolkern, pp. 42y ss.

% Ibid., pp- 136 y ss.

7 Véanse las obras que se indican en las notas 14-17. Cf. también M. D. W. Jeffreys: «Stone-Age
Smiths», Archiv. fiir Volkerkunde, 111, 1948, 66, 1-8.

® R. Andree: Die Metalle, pp. 9, 42.
? Cline: Op. cit., p. 22.

" H. Baumann y D. Westermann: Les peuples et les civilisa-tions d'Afrique, trad. de L.
Homburger, Paris, 1948.

1 Cline: Op. cit., p. 115; B. Guttmann: «Der Schmied und seine Kunst in animistischen Denken»
(Zeilsch. ;. Ethnol., 44, 1912, pp. 81-93), p. 89.

12 B. Guttmann: Op. cit., pp- 83 y ss.

3 Se observara la simetria entre este mito dogon y los mitos mundas o buriatos referentes a los
primeros forjadores celestes.

' Para las diferentes versiones del mito, véase Marcel Griaule: Masques Dogon, Paris, 1938, p.
48; id.: Dieu d'eau (1949, paginas 52 y ss.; «Deséente du troisiéme verbe» (Psyché, 13-14, 1947), pp.
1336 y ss. G. Dieterlen y S. de Ganay: «Le Génie des eaux chez les Dogons» (Mtscellanea Africana, V,
Paris, 1942), pp. 6 y ss. Harry Tegnaeus: Le Héros civilisaleur. Contribution a l'étude ethnologique de
la religion et de la sociologie africaines (Upsala, 1950), pp. 16 y ss.

15 Griaule: Op. cit., p. 49; id.: «Deséente...», pp. 1335 y ss. Dieterlen y De Ganay: Le Génie des
eaux..., p. 7; H. Tegnaeus: Op. cit., pp. 18 y ss.

16 Griaule: Op. cit., p. 157; id.: Dieu d'eau, pp. 130 y ss. H. Tegnaeus: Op. cit., pp. 20 y ss.

17 Tegnaeus: p. 47; L. Tauxier: Histoire des Bambara, Paris, 1942, pp. 276 y ss.; Dieterlen: Essai
sur la religion Bambara, Paris, 1951, pp. 145 y ss.

'8 Existe una multitud de mitos que implican diversas variantes, sobre todo entre las tradiciones
de los Ewes occidentales y orientales. Hemos resumido lo esencial, segin Tegnaeus: Le Héros
civilisateur, pp. 61-63.
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1Y Evel Gasparini: L'Ergologia degli Slavi, Venecia, 1951, pp. 172 y ss., 179.
10. Forjadores, guerreros, maestros de iniciacion

! Véase el texto traducido y abundantemente comentado en Theodor H. Gaster: Thespis, Ritual,
Myth and Drama in the ancient Near East (Nueva York, 1950), pp. 154 y ss.

2 Ginsberg, citado por Th. H. Gaster: Thespis, p. 155.

3 Jules Bloch: Les Tziganes (Paris, 1953), p. 28.

* W. Rubén: Eisenschmiede und Damonen in Indien, p. 9; J. Bloch: Op. cit., p. 30.

> L. Gernet y A. Boulanger: Le génie grec dans la religion (Paris, 1932), pp. 78 y ss.

7. de Morgan: La Préhistoire oriéntale (Paris, 1927), 11, pp. 173 y ss. Para todo esto véanse los
articulos respectivos de la Real-Enzyklopadie de Pauly y Wisowa. Conjunto exhaustivo de fuentes
textuales y epigréficas en el volumen de Bengt Hem-berg: Die Kabiren (Upsala, 1950).

7 Cf. Radet: La Lydie et le monde grec au temps des Merm-nades (Paris, 1892), p. 269, etc.; Hugo
Gressmann: Die orienta-lischen Religionen in hellenistisch-romischer Zeit (Berlin, 1930), p. 59; Bengt
Hemberg: «Die idaiischen Daktylen» (Eranos, 50, 1952, pp. 41-59). Sobre las relaciones entre los
Déctilos y la

Diosa mediterrdnea, véase U. Pestalozza: Religione Mediterrdanea (Milan, 1951), pp. 188 y ss.,
202 y ss. Sobre las funciones obstétricas de los Dactilos, ibid., p. 204.

8 Gabriel Germain: Genése de | 'Odyssée (Paris, 1954), p. 164.

? Cf. N. Jeanmarie: Couroi et Cometes (Lille, 1939); R. Pet-tazzoni: / Misteri (Bolonia, 1924), pp.
71y ss.; K. Kerenyi: «Mysterien der Kabiren» (Eranos-]ahrbuch, X1, 1945, pp. 11-60).

" Otto Hofler: Geheimbiinde der Germanen (Frankfurt am Main, 1934), pp. 53 y ss. Cf. también
H. Ohlhaver: Die germa-nische Schmied, pp. 95 y ss.

" Alexander Slawik: Kultische Geheimbiinde der Japaner und Germanen (Wiener Beitrage zur
Kulturgeschichte, IV, Salzburg-Leipzig, 1936, pp. 675-764), pp. 697 vy ss.

" Otto Hofler: Op. cit., p. 181, nota 56.

3 Cf. las referencias agrupadas por Stith Thompson: Subject-Index of Folk-Literature (Helsinki,
1932), vol. III, p. 87 (enanos-herreros); III, 39 (hadas metaltirgicas).

" H. Tegnaeus: Le Héros civilisateur, p. 16.

15 Cf. Bachtold-Staubli: i\andw 'érterbuch des deutschen Aber-glaubens, s. v. Schmied, Teufel;
Hedwig von Beit: Symbolik des Mdrchens (Berna, 1952), pp. 118 y ss.

' E] tema ha sido estudiado exhaustivamente por C. Manstran-der en 1912 y por Carl-Martin
Edsman en 1949 (Ignis Divinus, pp. 30y ss.).

7 Véase C.-M. Edsman, Le Baptéme de feu (Upsala, 1940), en especial pp. 93 y ss., 134 y ss.,
185 y ss.

11. Alquimia china

! Marcel Granet: Danses et légendes...., p. 611.
2 Max Kaltenmark: Le Lie-Sien Tcbouan, p. 18.
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3 El texto es reproducido por H. Dubs: Beginnings of Alchemy, p. 63. Para una bibliografia
esencial de la alquimia china, véase nota I.

* En relacién con lo que sigue, véase nuestro libro Le Yoga. Immortalité et liberté, pp. 283 y ss.
(Hay traduccion castellana, Buenos Aires.)

3> Edouard Chavannes: Les Mémoires historiques de Se-ma-Ts'ien (Paris, 1897), 111, p. 479.

® Véase el resumen ofrecido por Dubs y las indicaciones bibliograficas suplementarias en nuestro
Yoga, p. 287, n. 1.

" B. Laufer: Jade, a Study in Chinese Archaeology and Religion (Chicago, 1912), p. 299. T'che-
Song Tseu podia entrar en el fuego sin abrasarse gracias a que bebia jade liquido, por cuyo medio
obtuvo la inmortalidad. Cf. Kaltenmark: Op. cit., pp. 36 y ss., 37, n. 2. También nuestro Yoga, p. 284,
n. 1.

® Traduccién A. Waley: Notes on Chinese Alchemy, p. 4.
? Traduccién Johnson: A Study on Chinese Alchemy, p. 71.
0 Ts'an T'ung Ch'i. Trad. A. Waley: Op. cit., p. 11. Este tra-

tado, el primero dedicado por entero a la alquimia, se escribid en el afio 142 de nuestra Era,
siendo su autor Wei-Po-Yang. Fue traducido al inglés por Lu-Ch'ian Wu, con una introduccién por
Tenney L. Davis. Véase nuestra nota 1 y nuestro Yoga, p. 285, n. 1.

' Citado por W. A. Martin: The Lore of Cathay, p. 60.
12 Rolf Stein: Jardins en miniature d'Extiéme-Orient, p. 86.

3 Sobre la protohistoria de este simbolismo, cf. Cari Hentze: Tod, Auferstehung, Weltordnung
(Zurich, 1955), pp. 33 y 160.

4 Cf. R. Stein: Op. cit., pp. 45 y ss. El tema de la morada paradisiaca, dichosa y magicamente
eficaz, se halla asociado desde la mas remota antigiiedad al tema de la calabaza o del jarrén de cuello
estrecho, ibid., p. 55. Los magos, los alquimistas, se recogian todas las noches en una calabaza, ibid., p.
57. El modelo ejemplar de la calabaza es la gruta, morada de los inmortales y refugio secreto. Era en la
oscuridad de la gruta donde se iniciaba el adepto en los misterios. «Los temas de la iniciacién estdn tan
estrechamente ligados a la gruta, que fong (gruta) ha concluido por significar «misterioso, trascendente,
secreto» (R. Stein, p. 44). «Las grutas (mundo paradisiaco aparte) tienen dificil entrada. Son vasos
cerrados, de gollete estrecho, en forma de calabaza» (P- 45).

15 Un comentario citado por el P'ei-wenyun-fu y traducido por R. Stein, p. 59.
16 Cf. M. Eliade: «Kosmogonische Mythen und magische Hei-lung» (Paideuma, 1956).

7 Citado por A. Waley: Op. cit., p. 15; cf. también Lu Ch'iang Wu y T. L. Davis: An ancient
chinese treatise on Alchemy, p. 255 (capitulo LIX de Ts'an T'ung Ch').

'8 Cf. nuestro Yoga, p. 396. Jong Tch'eng Kong conocia perfectamente el método de «reparar y
conducir» (expresion frecuentemente empleada para designar las técnicas sexuales taoistas). «Ponia la
esencia en la Hembra misteriosa; su principio era que los espiritus que moran en el Valle no mueren,
pues con ellos se entretiene la vida y se nutre el aliento. Sus cabellos, que eran blancos, se volvieron
negros de nuevo; sus dientes, que se habian caido, le volvieron a salir. Sus pricticas eran iguales a las
de Lao-Tse. También se dice que fue maestro de éste.» (Max Kaltenmark: Op. cit., pp. ¥*55-56. En Lao
Tse, la Hembra misteriosa designa el Valle de donde ha salido el mundo. R. Stein: Op. cit., p. 98.) Pero
en el texto que acabamos de citar, esta expresion se refiere al microcosmos y tiene una significacién
fisiolégica precisa. (M. Kaltenmark: Op. cit., p. 56, n. 3.) La prictica consistia en absorber la energia
vital de las mujeres a las que uno conocia: «esta energia, que procede de las mismas fuentes de la vida,
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procuraba una longevidad considerable» (ibid., 57). «<Ko-Hung afirma que habia mas de 10 autores que
trataban de las practicas sexuales taoistas y que lo esencial de todas ellas consistia

en «hacer regresar la esencia para reparar el cerebro» (ibid.). (V. ibid. también, pp. 84, 181, 182.)
' Trad. Johnson: Op. cit., p. 48.
20 Cf. nuestro Yoga, pp- 395 y ss.

2' Véanse los textos reunidos en nuestro Yoga, pp. 71 y ss. La antigiiedad de las précticas
respiratorias en China ha sido recientemente confirmada por el descubrimiento de una inscripcion de la
época Chu. V. Hellmut Wilhelm: «Eine Chu-Inschriit iber Atemtechnik». (Monumenta Sérica, 12, pp.
385-388, 1948.)

> Trad. H. Maspéro: «Les procedes de 'Nourrir le Principe Vital' dans la religién taoiiste
ancienne» (Journal Asiatique, 1937, pp. 177-252, 353-430), p. 198.

12. La alquimia india

! Le Yoga, Inmortalité et Liberté, pp. 274 y ss.
? Véanse los textos en nuestro Yoga, pp. 281-282.

3 s s 2 . . . . ., .
Es inutil hacer constar que este término no supone aqui la significacién que le es propia en la
teologia cristiana.

* Véase la bibliografia en nuestro Yoga. Véase también la nota K de este libro.

> Praphulla Chandra Ray: A History of Hindii Chemistry, 11, pagina 8. En las paginas que siguen
nos referimos a los textos agrupados y publicados por Sir P. Ch. Ray, aunque conviene tener en cuenta
que, siendo €l mismo quimico y discipulo de Marcelin Berthelot, concedia preferencia a las obras que
le parecian tener afinidades con la pre-quimica.

°p.C. Ray: Introduccion, 1, p. 79 de la Introduccion. Sobre la «purificacion» y la «fijacion» del
mercurio, cf. ibid., 1, pp. 130 y ss.; sobre los métodos para «matar» a los metales en general véase ibid.,
I, pp. 246 y ss.

7 Texto publicado por Ray, pp. 28-29. Yogatativa Upanisad (pp. 73 y ss.) cita entre los siddhi
yogicos la facultad de «transmutar el hierro u otros metales en oro, mediante excrementos», cf nuestro
Yoga, p. 138. Sobre la nasta-pista, véase también Rasdrnava, XI, 24, 197-198 (Ray, I, pp. 74-75) y
Rasendracintd-mani (ibid., 11, p. 16).

¥ Véase el fragmento publicado por Ray, II, p. 2. Véase el mito de la «transmisién doctrinal»
entre los siddba tantricos en nuestro Yoga, pp. 305 y ss.

? Texto citado $or Madhava en su Sarva-darcana-samgraha (edicién Ananddshrama Series), p.
80.

10 Véanse los fragmentos del Rasdrnava en P. C. Ray, op. cit., pigina 68. El texto integro ha sido
editado por Ray en la Bi-bliotheca Indica (Calcuta).

"' véase Ray, op. cit., 1, 59, texto del Siddba Yoga del médico Vrinda.

12 Véanse los textos citados por Ray, I, p. 35.

13 La recitacién de tales férmulas constituye una operacién al-

quimica aparte, que el Rasaratnasamuccaya sitia entre los temas que se propone exponer.

!4 Ahora bien, el diamante (vajra), homologado con el «rayo» y la esencia de Buda, desempena
un papel considerable en el simbolismo tantrico (véase nuestro Yoga, pp. 254 y ss.; 261 y ss., y passim.
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15 Se halla, por ejemplo, una buena descripcién del amoniaco, sal puesta en circulacién por la
alquimia irania, y que, adoptada por el gran Jabir ibn Hayan, se hizo pronto muy popular en la alquimia
arabe. Véase la nota L de este volumen.

16 Cf. Rasendracintamani en P. C. Ray, II, p. LXIV: otros textos en ibid.
13. Alquimia e iniciacién

! Véase lo esencial de la bibliograffa concerniente a la historia de la alquimia en la nota M de este
volumen.

? Desde cierto punto de vista, el hombre —incluso el més «primitivo»— ha sido siempre un «ser
histérico» por el mismo hecho de que estaba condicionado por la ideologia, la sociologia y la economia
particulares de su tradicion. Pero no queremos hablar de esta historicidad del hombre en cuanto tal, en
cuanto ser condicionado por la temporalidad y la cultura, sino de un fenémeno més reciente e
infinitamente més complejo; a saber, de la solidarizacién forzada de la humanidad entera, a partir de un
cierto momento, con los acontecimientos historicos que ocurrian en regiones muy determinadas del
globo. Esto fue lo que se produjo después del descubrimiento de la agricultura y, sobre todo, después
de la cristalizacion de las primeras civilizaciones urbanas en el Cercano Oriente antiguo. A partir de
este momento, toda cultura humana, por lejana y excéntrica que fuese, estaba condenada a sufrir las
consecuencias de los acontecimientos histéricos que se realizaban en el «centro». Estas consecuencias
se manifestaban a veces con milenios de retraso, pero en ningtin caso podian evitarse; estaban cargadas
de fatalidad histérica. Tras el descubrimiento de la agricultura puede decirse que la humanidad quedé
condenada a hacerse agricola o, por lo menos, a sufrir las influencias de todos los descubrimientos e
innovaciones ulteriores, que solo fueron posibles gracias a la agricultura: domesticaciéon de los
animales y sociedades pastorales, civilizacién urbana, organizacién militar, imperio, imperialismo,
guerras de masas, etc. En otros términos, toda la humanidad se convirtié en solidaria, aunque fuese
pasivamente, de la actividad de unos cuantos. Es a partir de este momento —correspondiente al primer
impulso de las civilizaciones urbanas en el Cercano Oriente— cuando puede hablarse de historia en el
mads amplio sentido del término, es decir, de modificaciones de alcance universal efectuadas mediante
la voluntad creadora de algunas sociedades (0, mds exactamente, de los elementos privilegiados de esas
sociedades). Sobre este problema, véase nuestro libro en preparacion Paraiso e historia.

3 Por otra parte, la comunicacién de los «secretos de oficio» por via de escritura es una ilusién de
la historiografia moderna. Si existe una literatura que haya pretendido «revelar» los secretos, ésta es la
literatura tantrica. Pues bien, en esta considerable masa de escritos no se encuentran las indicaciones
practicas indispensables al sddbana; en los momentos decisivos hay que disponer de un maestro, aun
cuando no sea mds que para verificar la autenticidad de la experiencia.

* Se puede ver el estado de la cuestion y una seleccion de textos en la licida exposicion de R. P.
Festugiere, La révélation d'Hermés Trismégise, 1, pp. 217 y ss.

> F. Shenvood Taylor, A Survey of Greek Alchemy, p. 110; véase también F. S. Taylor, Originis of
Greek Alchemy, pp. 42 y siguientes.

°C.G.J ung, «Die Visionen des Zosimos», en el volumen Von den Wurzeln des Bewusstseins, pp.
137-216. El texto de la «visiéon» se encuentra en M. Berthelot, Collection des Alchimistes grecs
(textos), pp. 107-112, 115-118; véase la nueva traduccion inglesa de F. S. Taylor, Ambix, 1, pp. 88-92.
La separado viene expresada en los textos alquimicos como el desmembramiento de un cuerpo
humano; véase Jung, op. cit., 154, n. 27. Sobre la «tortura» de los elementos, véase ibid., p. 211.
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"V. M. Eliade, El Chamanismo, pp. 52 y ss. C. G. Jung ya ha establecido una relacién entre las
iniciaciones' chamanicas y el simbolismo alquimico. Véase Von den Wurzeln..., p. 157, n. 38.

8 C. G. Jung, Psychologie und Alchemie, pp. 416 y ss., habla de la «redencién» mediante la obra
alquimica del anima mundi, cautiva en la materia (véase nota N de este volumen). Esta concepcion de
origen y estructura gnoésticos fue, ciertamente, compartida por algunos alquimistas; por otra parte, se
integra en la corriente de pensamiento escatolégico, que debia llevar a la apo-catdstasis del cosmos.
Pero, al menos en sus principios, la alquimia no postulaba la cautividad del anima mundi en la materia,
que, si bien oscuramente, era sentida todavia como la Madre Tierra.

? Julius Ruska: Turba Philosophorum. Ein Beitrag zur Ges-chichte der Alchemie, p. 168.
10 Julius Ruska: Arabische Alchemisten, 11, p. 77.

' («Toma a un hombre, rasirale y ldnzale sobre la piedra... hasta que muera su cuerpo.») Arfis
Auriferae, Basilea, 1593, vol. I, pagina 139, citado por Jung: Psychologie und Alchemie, p. 455, nota 3.

14. «Arcana artis»

!'Véanse ejemplos en C. G. Jung: Psychologie und Alchemie, paginas 442 y ss.

2 Véase John Read: Prelude to Chemistry, p. 132. Sobre el aqua permanens, véanse los textos
citados por Jung, op. cit., pagina 320.

3 Texto citado por R. D. Gray: Goethe the Alchemist, Cambridge, 1952, p. 14
‘G. Starkey: Ripley Reviv'd, Londres, 1678, p. 3, citado por Gray, Goethe..., p. 16.
> Véase John Read: Prelude..., p. 137.

% Et in che l'oro si vogli metiere in opra é necessario che si riduchi in sperma. Texto citado y
reproducido por G. Carbonelli: Sulle fonti storiche della chimica e dell" alchimia in Italia, Roma, 1925,

p-7.

7 Dorn, Physica Trimegisti («Theatrum Chemicum», vol. I, Ursellis, 1602, pp. 405-437), p. 430;
citado por Jung, Psychologie und Alch'emie, p. 325, n. 1.

¥ Citado por Gray, Goethe the Alchemist, p. 31.

? Véase la carta de John Pordage (1601-1681) relativa a la opus, y dirigida a su sdror mystica
Jane Leade, reproducida por C. G. Jung en Die Psychologie der Uebertragung (utilizamos la
traduccién inglesa, «Psychology of the transference», en The Practice of Psychoth'erapy, Nueva York,
1959; véanse pp. 295 y ss.).

10 Citado por Gray, Goethe the Alchemist, pp. 32, 268. Fue Fraulein von Klettenberg quien, en
1768, empujo al joven Goethe a la lectura del Opus Mago-Cabbalisticum; pero Goethe encontré el
libro «oscuro e incomprensible»; véase Gray, p. 4. Aunque es cierto que ley6 el apéndice (véase ibid.,
p. 31) y el simbolismo alquimico del «retorno a la madre» aparece en la produccion poética posterior
de Goethe; véase Gray, pp. 202 y ss. Puede verse también Alexander von Bernus, Alchymie und
Heilkunst, paginas 165 y ss. Sobre el simbolismo en Goethe del Gang zu den Muettern, véase M.
Eliade, Mitul Reintegrara (Bucarest, 1942), pp. 16 y ss.

" Maier, Symbola aureae mensae duodecim nationum (Frank-furt, 1617), p. 344; citado por
Jung, Psychologie und Alchemie, pagina 453, n. 1. Véase también J. Evola, La tradizione er-metica, pp.
78 y ss. (el incesto filosofal).

12 Rosarium Philosophorum (Artis Auriferae, 1, p. 384), p. 246; citado por Jung, o. ¢, p. 459, n. 1.
Al ser Beya la hermana de Gabricus, la desaparicion en el ttero conserva, también en este caso, el valor

100



Mircea Eliade Herreros y alquimistas

simbdlico del «incesto filos6fico». Sobre este tema puede verse también C. H. Tosten, William
Backhouse of Swallowfield («<Ambix», IV, 1949, pp. 1-33), pp. 13-14.

3 R. D. Gray: Goethe the Alchemist, pp. 32-33.
4 3. Evola: La tradiziorie ermetica, pp. 116 y ss. C. G. Jung:
Psychologie..., pp. 451 y ss. Id.: The Psychology of the trans-ference, pp. 256y ss.

«!% Véase nuestro Mito del eterno retorno, pp- 85 y ss.; véase asimismo nuestro Tratado de la
historia de las religiones, paginas 350 y ss.

16 yéase, sobre todo, Psychologie und Alchemie, pp. 469 y ss. Albert-Marie Schmidt presentaba
el paralelismo Cristo-Piedra filosofal con férmulas especialmente felices: «Profesan la creencia de que,
para completar la 'Gran Obra', regeneracion de la materia, deben perseguir la regeneracion de su alma.
Esta gnosis toma pronto una forma cristiana. Lo mismo que, en su vaso sellado, la materia muere y
resucita, perfecta, desean que su alma, al sucumbir a la muerte mistica, renazca para alcanzar, en el
seno de la Divinidad, una existencia extdtica. Alardean de conformarse en todo al ejemplo de Cristo,
que, para vencer a la muerte, tuvo que sufrir, o mejor que aceptar, su espera. De esta forma, para ellos,
la imitacién de Cristo no sélo es un método de vida espiritual, sino también un medio para regular el
desarrollo de las operaciones materiales de las que derivard el magisterio. La célebre pardbola
evangélica: si el grano no muere, se aplica, al mismo tiempo, para la materia y para el alma. El mismo
vitalismo oculto estimula, oor la gracia de Dios, una y otra.» (La Poésie scientifirjue en Trance au XVI°
siécle, p. 319.) Véase también J. Evola, La tradizione 'ermetica, pp. 168 v ss.

7 Véase Arthur John Hopkins: Alchemy, Child of Greek Phi-losophy, pp. 214-215. Segin
Hopkins, los primeros alquimistas alejandrinos creian poder elevar los metales ordinarios a la dignidad
de la plata y el oro, imprimiendo en sus cuerpos un «espiritu volatil», manifestado por el color (ibid., p.
69, etc.). Piénsese lo que se quiera de esta hipdtesis, no resulta menos evidente que la tarea de imponer
un «espiritu volatil» al «cuerpo» de las sustancias presupone una valoracion religiosa de la Materia vy,
por tanto, un significado soterioldgico de la opus alchy-micum.

'8 Citado por Jung: Psychologie..., p. 363.

¥ Gichtel: Teosophia Practica, 111, 13, 5, citado por Evola: La tradizione ermetica, p. 164. Sobre
el cuerpo «incorruptible o celeste», véase C. Della Riviera: II Mondo Mdgico de gli Heroi, ristampa,
Bari, 1932, pp. 123 y ss.

20 Véase Jung, op. cit., pp. 367 y ss. Semejantes instrucciones se han observado en los alquimistas
chinos e hinddes.

2! véase G. F. Hartlaub: Arcana Artis. Spuren alchemisticher Symboliy in der Kunst des 16
Jahrhunderts, 1937, pp. 316 v ss.

2 Sgbre el simbolismo de la Balanza en Jabir, véase Henri Corbin: El libro del glorioso Jdbir ibn
Hayydn, Eranos-]ahrbuch, 18, 1950, pp. 75 y ss.

> Esto es lo que parece creer Hartlaub: op. cit., 322, segiin la exégesis del simbolismo hermético
de la Melancbolia, de Du-rero, minuciosamente estudiada por F. Saxl y Panowski,

** Se encontrard una exposicion, desde la perspectiva tradicional, de la rubedo y la alb'edo, en J.
Evola: La tradizione..., pp. 156 y ss.

> Sobre la identificacién de la primera materia con Dios y el origen aristotélico de esta paradoja,
véase Jung: Psychologie der Uebertragung, edicién americana, p. 314, nim. 25.

?® Citado por Jung: Psychologie und Alchemie, p. 442.

%" Esta es una alusién evidente al ludus puerorum, simbolismo importante del hermetismo (véase
Hartlaub: Arcana Artis, pp. 296 y ss). Se trata, sin duda, de la espontaneidad y facilidad de la opus
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alchymicum, que debe efectuarse «naturalmente» a la manera de un juego de nifios. El simbolismo
alquimico es solidario de la imagen ejemplar del Nifio presente en los Evangelios.

2 A. E. Waite: The Hermetic Museum, Restored and Enlar-ged, Londres, 1893, I, p. 180; Read:
Prelude..., p. 130.

*» Citado por Read: op. cit., 129.
30 Citado por Jung: Psychologie der Uebertragung, ed. amer., pagina 288.
31 Jung, ibid., p. 286, n. 15.

32 Zadith Sénior, citado por Jung: op. cit., p. 215, n. 7. Agrippa de Nettesheim habla asimismo del
«juramento del silencio»; ibid., p. 215 y nota 7. El «lenguaje secreto» es utilizado ya en las recetas
técnicas mesopotdmicas del siglo xvnt a. de J. C. Véase R. J. Forbes: Studies on Ancient Technology,
Leiden, 1955. Sobre los «secretos de oficio», véase ibid., p. 127.

33 Véanse nuestros libros Le Chamanisme, pp- 99 y ss.; Le Yoga, pp. 251 y ss., 394 y ss., y
nuestro estudio Técnicas del éxtasis y lenguajes secretos. Véase asimismo Rene Alleau: Aspectos de la
alquimia tradicional, pp. 91 y ss.

3 Prefacio a la Opus Mago-Cabbalisticum, citado por R. D. Grav: Goethe the Alchemist, p. 19.

3> Oswald Croll: Philosophy Reformed and Improved, Londres, 1657, p. 214, citado por Gray: op.
cit.,, p. 21.

9 Manuscrito de la Biblioteca de la Universidad de Bolonia, citado por G. Carbonelli: Sulle
fonti..., p. 1.
37 Fragmento reproducido por W. Ganzenmiiller: L'Alchimie au Moyen Age, p. 159.

38 Sobre el elixir fabricado con oro en la alquimia occidental, véase J. Ruska: Vas Buch der Alaun
und Salze, texto arabe del siglo xn atribuido a Ibn Rahzi, pp. 64 y ss.

3 Textos citados por Ganzenmiiller: op. cit., p. 158.

% Citado por Ganzenmiiller: op. cit., p. 159. Sobre este texto véase Denis Duveen: «Le Livre de
la Trés-Sainte Trinité», en Ambix. 111, 1948, pp. 26-32.

' Véase nuestro Yoga, pp. 276 y ss.; 324 y ss., y nuestro Le Chamanisme, pp. 365 v ss.
42 Vgase Le Chamanisme, p. 380,
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Contraportada

Los ensayos reunidos en HERREROS Y ALQUIMISTAS muestran el lugar especifico que ocupan en la historia de
las formaciones sociales las culturas exdticas, arcaicas y primitivas, irreductibles a los enfoques y valoraciones
eurocéntricos. El conjunto de mitos, ritos y simbolos asociados a los oficios de minero, metaltrgico y forjador, cuyos
secretos se transmiten de generacién en generacion a través de ritos inicidticos, ilustra los cambios de la actitud mégico-
religiosa de los hombres del mundo pre-industrial con respecto a la materia desde el preciso momento en que descubren su
poder para cambiar el modo de ser de las sustancias minerales. MIRCEA ELIADE sefiala que ese doble caracter
experimental y mistico estd igualmente presente en la alquimia, tanto en su versién occidental como en las variantes china o
india. De las pricticas y experiencias alquimicas nacerd la quimica, a partir de la descomposicién de la ideologia
precientifica y la puesta en marcha de un proceso general de secularizacién. Pero la alquimia es, también, una ciencia
sagrada que estudia la pasién, matrimonio y muerte de las sustancias, destinadas a la transmutacién de la materia (la piedra
filosofal) y de la vida humana (el elixir de la vida). En esta misma coleccion: «El mito del eterno retorno» (LB 379), de
Mircea Eliade.
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