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PREFACIO A LA EDICION ESPANOLA

Arcana Mundi sali6 a la luz en 1985 en Estados Unidos; posteriormente, en 1987, se
publicé en Gran Bretafia; ahora la Editorial Gredos, sin duda consciente del interés del te-
ma, ofrece a sus lectores la versién espafiola, hecho que ciertamente me llena de gran satis-
faccion.

Tuve la suerte de visitar Espafia e impartir sendos Seminarios en las Universidades de
Murcia y Sevilla en el afio 1988, invitado por los Profesores Moya del Bafio, Garcia Lopez
y Ramirez de Vergés; vaya a todos ellos mi sincero y cordial agradecimiento.

Recuerdo con afecto la magnifica hospitalidad de que disfruté en Murcia, ciudad ligada
de modo especial al origen de este libro, pues la idea de que fuese traducido al espafiol y las
primeras gestiones para que aqui se publicara corresponden a la Profesora Moya; este Pre-
facio a la edicién espafiola tiene también como base una de las Conferencias que dicté en

aquellos Semninarios, aunque ahora se afiaden algunos datos y novedades y a su vez se
plantean nuevos problemas.

Agradezco a la Editorial Gredos que haya acogido este libro en su Coleccion de
«Grandes Manuales» y doy también las gracias a Helena Gallego Moya y a Miguel E. Pé-

rez Molina, autores de la version espaiiola, por el cuidado y excelente trabajo que han lle-
vado a cabo.

Pretendo en este Prefacio, por una parte, hacer referencia a algunos estudios
aparecidos en los ultimos afios sobre el tema que nos ocupa, y por otra, sintetizar
algunos extremos significativos que estan presentes con mayor extension en el
cuerpo del trabajo, como son, por ejemplo, las relaciones magia-ciencia, magia-
religibn o magia-filosofia; insistir en conceptos fundamentales como el de
«simpatia cosmica» o dynamis; hacer un recorrido por lo que se considera «distin-
tos» tipos de magia, u ofrecer una breve panoramica de la magia en el mundo an-
tiguo diferente al propiamente grecorromano, por lo que se dedica atencion espe-
cial a la magia en Egipto o al sincretismo del mundo helenistico; acabaré dando
cuenta de las actitudes de las diferentes culturas en relacion a la magia y ciencias
ocultas.
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Como se deduce de la lectura de Arcana Mundi y de los distintos apartados de
este Prefacio, aun siendo muy importantes las contribuciones de los ultimos afios,
todavia queda un largo camino de investigacion para desvelar incognitas o llegar
a un conocimiento mas completo y mejor de la magia en la Antigiiedad.

1. Magia y ciencia

La magia antigua es, en cierto sentido, la precursora de la ciencia y la tecno-
logia modernas. Si la humanidad, de acuerdo con James Frazer, ha vivido hasta el
momento tres etapas —magia, religién y ciencia—, podria parecer que magia y
ciencia tienen mucho en comun.

Se sabe que ambas enuncian leyes, leyes que en el caso de la ciencia resultan
ser verdaderas, aunque, desde nuestro punto de vista, sean falsas en el caso de la
magia’.

También se ha sefialado? que entre la tecnologia moderna y la magia antigua
existe, psicologicamente, una clara afinidad; es un hecho que la mayoria de la
gente se sirve hoy dia de la tecnologia sin comprender en realidad su verdadero
funcionamiento, y que la confianza que muestran en la tecnologia es comparable
a la que mostraron griegos y romanos en una magia que, pese a no comprender,
veian actuar.

Merece la pena traer aqui las valiosas observaciones que hizo a la edici6n in-
glesa de Arcana Mundi C. R. Phillips en su articulo «In Search of the Occult: An
Annotated Anthology»?; utilizaba é1 como punto de partida el concepto que te-
nian sobre la magia los antropélogos britanicos del siglo xrx.

Para Edward Tylor, por ejemplo, la magia era religion mal entendida, o bien,
ciencia mal entendida: en el primer caso, porque como religién no habia evolu-
cionado hacia el cristianismo; en el segundo, porque como ciencia no lo habia he-
cho hacia la tecnologia moderna; y esta evolucion la deberia haber llevado a tér-
mino, afiade Phillips, puesto que las teorias de Darwin, trasladadas de la zoologia
a la historia cultural, asi lo reclamaban.

También Phillips trafa en su apoyo a E. Leach*: «En primer lugar, la ciencia
se definia como conocimiento y accion de acuerdo con la ‘correcta’ evaluacion de
causas y efectos, siendo determinada la especificacién de lo que es correcto por
los silogismos de la 16gica aristotélica y el determinismo mecénico de la fisica de
Newton. El resto era supersticicn. De la supersticion fue luego separada la reli-
gion. La definicion bésica de religion variaba de un autor a otro...; el resto era

! Cf. O. Costa de Beauregard, La physique moderne et les pouvoirs de I’esprit (Paris, 1981).

2 J. Gwyn Griffiths, en Classical Mediterranean Spirituality, ed. A. H. Armstrong (Nueva
York, 1986), pag. 15.

3 C. R. Phillips, en Helios 15 (1988), p4gs. 151-170.

4 En N. Smart ef al., eds., Nineteenth Century Religious Thought in the West (Cambridge,
1985), pag. 243.
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magia. La magia fue mas tarde dividida por algunos en magia blanca (buena) y
magia negra (mala). La magia negra, rebautizada como hechiceria, fue entonces
diferenciada de la brujeria; y asi sucesivamente».

Es obvio que tales afirmaciones s6lo pueden hacerse desde una clara posicion
de ventaja. Si sabemos en qué consiste la verdadera religion, podemos también
definir la magia, basandonos en sus diferencias. Si sabemos lo que puede hacer la
verdadera ciencia, también somos capaces de definir la pseudociencia.

Este conocimiento subjetivo, como sefiala Phillips, no es, sin embargo, sufi-
ciente; necesitamos también saber que pertenecemos a una amplia mayoria y que
podemos hacer valer, si es necesario, nuestras convicciones. En la Antigiiedad,
por supuesto, la mayoria creia en la magia.

2. Magia y religion

Mucho mas dificil es establecer qué es lo que diferencia magia de religion’.
En primer lugar, la magia antigua se sirvié enormemente de la religion, posible-
mente de cultos y rituales que no estan bien atestiguados. La magia parece haber
crecido, como un hongo, sobre un sustrato de religiéon: tomo de ella ceremonias
religiosas, nombres divinos, elementos litirgicos, etc. La magia ha sido siempre
una maestra de los disfraces, puesto que puede actuar en una zona ambigua, ex-
plotando deliberadamente tradiciones religiosas y, al mismo tiempo, proclamando
que obtiene mejores resultados,

Consideremos algunos criterios que se han sugerido para distinguir magia y
religion®: la magia es manipuladora, la religién suplicante; la magia aplica medios
a fines especificos, la religion resalta los fines en si mismos; la magia se centra en
necesidades individuales, la religion en las de la comunidad; las operaciones ma-
gicas tienden a ser privadas y secretas (con frecuencia tienen lugar durante la no-
che), mientras que los ritos religiosos tienen lugar al aire libre, normalmente du-
rante el dia y son visibles para todos; la magia se caracteriza por la relacion que se
establece entre quien la practica y su cliente; la religion, entre un fundador, un ii-
der o un profeta y sus seguidores. Las plegarias a los dioses celestiales se dirigen
normalmente en voz alta, mientras que los conjuros magicos a un demon o a una
deidad infernal se hacian, al parecer, en silencio o con un sonido siseante, el susu-
rrus magicus.

R. Arbesmann ofreci6 una inteligente valoracién’: «Mientras que en una ple-
garia el hombre trata de persuadir a un ser superior para que le conceda sus de-
seos, el recitador de una férmula magica intenta obligar a ese ser o forzar el efecto
hacia sus propios fines, y ello solamente con las palabras de su formula, a la que

3 Cf,, p. €., C. H. Ratschow, Magie und Religion (1955); J. Z. Smith, en Aufstieg und Nie-
dergang der romischen Welt 2.16.1 (1978), pags. 430 ss.

8 Cf. W. J. Goode, «Magic and Religion: A Continuumy, Ethnos 14 (1949), pags. 172-182,

" En New Catholic Encyclopedia, 11 (1967), pag. 667.
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atribuye un poder infalible e inmanente. En el primer caso, la respuesta a la invo-
cacion depende de la voluntad del ser superior; en el segundo, se considera que la
férmula consigue el sometimiento absoluto de éste y que, ademas, produce auto-
maéticamente el resultado deseado».

Con todo, R. Arbesmann afiade a continuacién un punto de cautela: «En mu-
chos actos rituales, ciertamente, las dos actitudes coexisten y con frecuencia se
mezclan de modo tan complejo que es dificil, si no imposible, afirmar cual de las
dos esta presente o cual prevalece. El que sea cierto que, de las dos actitudes, la
que adopta el recitador de la férmula magica sea la mas tosca, no garantiza, sin
embargo, que se pueda concluir que la formula magica sea mas antigua que la
plegaria y que esta tiltima tenga su origen en la primera...».

Segin Filostrato (Vida de Apolonio de Tiana V 12), algunos magos pensaban
que podian cambiar el destino torturando las estatuas de los dioses. Dado que las
estatuas se pueden, en cierto modo, identificar con los dioses mismos, éstos senti-
rian el dolor producido a sus estatuas. Por otra parte, sabemos que en momentos
de crisis, cuando la gente se sentia abandonada por sus dioses, castigaba a las esta-
tuas de éstos.

No sabemos si verdaderamente creian que esto podia cambiar el curso del
destino. El muchacho del Epodo V de Horacio, que es torturado lentamente hasta
la muerte por un grupo de brujas, las amenaza con una terrible maldicion, pues
piensa que la brujeria no puede cambiar el destino humano (vv. 87 ss.)%.

3. Magia y filosofia

Se ha dicho también que magia y logica son dos formas radicalmente distintas
de comprender la realidad, y que la magia representa una mentalidad prelégica o
paralogica. Pero esto es verdad solo hasta cierto punto, pues también en la magia
existe un tipo de légica. Por muy primitivos que puedan parecernos sus supuestos
basicos, la magia pasé por una etapa filosofica a finales del periodo helenistico y
lo hizo de nuevo en circulos neoplatonicos. Los magos no pensaban sélo en tér-
minos de simpatia césmica o participacion mistica; sabian de la causa y el efecto,
del espacio y el tiempo®.

Esta es una de las razones por las que puede ser una experiencia tan frustrante
leer una obra como Sobre los misterios egipcios de Jamblico. En esencia, es una
defensa de la teurgia, forma superior de magia, pero formalmente es una obra filo-
sofica, que utiliza la terminologia desarrollada por generaciones de platonicos'°.
Jamblico y Proclo, otro neoplaténico, habian heredado el saber magico y la dis-

§ Cf. H. Schreckenberg, Ananke (Zetemata 36, 1964).

® Sobre la cuestién de si la magia puede ser considerada una idea universal, cf. E. Evans
Pritchard, Theories of Primitive Religion (Oxford, 1965), pag. 111.

10 Cf. G. Luck, «Theurgy and Forms of Worship in Neoplatonism», en Religion, Science and
Magic, J. Neusner et al. eds. (Nueva York-Oxford, 1989), pags. 185-225.
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ciplina filosofica de siglos anteriores. Ambos pensaban que los dos ambitos po-
dian ser conciliados y utilizados para que magia y filosofia pudieran explicarse o
justificarse mutuamente.

De un theolégos, dedicado principalmente a hablar sobre los dioses, no se es-
peraban milagros o proezas magicas, pero un theourgds, que se atribuia un cierto
poder sobre los dioses, tenia que demostrar de vez en cuando sus capacidades so-
brenaturales. Aqui es donde no podemos excluir, incluso al més alto nivel, la po-
sibilidad de un premeditado fraude. Es 16gico suponer que, cuando alguien como
Juliano el Apostata iba a ser iniciado en los misterios més profundos, nada se de-
jaba al azar.

La magia utiliza simbolos mas que conceptos. Gracias a las investigaciones de
los antropo6logos ', éstos se comprenden mejor hoy dia que en la época de Tylor.
Los simbolos ayudan a la gente a pensar, asociar y recordar; son una manera de
simplificar ideas que son demasiado complicadas para expresarlas con palabras, y
por eso parecen ayudar a descifrar la realidad. Por muy abstrusos que nos parez-
can los dibujos de los papiros magicos, son simbolos y contienen, como «psico-
gramasy, determinados tipos de experiencia.

4. Simpatia cosmica

El concepto de simpatia cdsmica fue enunciado en términos filosdficos por el
estoico Posidonio de Apamea (ca. 135 - 50 a. C.), al que se 1lamo6 «el Rodio» por
haber ensefiado en la isla de Rodas. Este concepto implica que todo lo que sucede
en una parte del universo afecta a otra parte de ese mismo universo, sin importar a
qué distancia se encuentre. Este concepto es fundamental para la magia, la al-
quimia y la astrologia'%.

Lo que se denomina magia «simpatética» se basa en algunos principios como
los siguientes: (1) semejanza (1o igual provoca lo igual); (2) contacto (las cosas
que se tocan actilan entre si durante largo tiempo o retiene cada una las propieda-
des de la otra); (3) oposicién (para actuar sobre una cosa se puede utilizar su
opuesto, pues la antipatia funciona como la simpatia). De ahi los procesos de

1 Cf. C. Lévi-Strauss, Anthropologie structurale (Paris, 1958), caps. IX-X; F. Isambert, Rite
et efficacité symbolique (Paris, 1979), cap. IL.

"2 El mejor tratamiento sigue siendo probablemente el de J. Frazer, The Golden Bough, 12
(Nueva York, 1935), pags. 52-219 [Desde 1944 existe una traduccién al espafiol llevada a cabo
por Elizabeth y Tadeo I. Campuzano que sigue reeditandose: J. G. Frazer, La rama dorada, Mé-
Xico] ; pero véase también M. Mauss, 4 General Theory of Magic (Londres, 1972). Swedenborg
redescubri6 este principio y en ¢l baso su propia filosofia oculta; véase su Clavis Hieroglyphica
Arcanorum per Viam Repraesentationum et Correspondentiarum (1784). Segian Swedenborg, el
universo se compone de un nimero de esferas analogas cuyos elementos interactdan, sirven unos
como simbolos de otros y estan penetrados por la Luz Divina en diferentes grados de intensidad,
revelando, por ello, sus propiedades. Entre los autores posteriores que concibieron la analogia
como un principio cosmico debe mencionarse a E. Geoffroy Saint-Hilaire (Principes de philoso-
phie zoologique, Paris, 1830, esp. pag. 97).
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asociacién, imitacion, reaccion, etc., que fueron puestos en practica constan-
temente por magos y alquimistas.

También es importante sefialar la distincion que hacen algunos estudiosos en-
tre magia simpatética y magia contagiosa. La magia simpatética actiia porque
causas similares producen efectos similares. Si un hombre se enamora de una
mujer y quiere que ésta le corresponda, puede modelar una imagen de ella en cera
o arcilla y derretirla al fuego, con la esperanza de que la persona representada
también se derrita. Esto es lo que sucede en el Idilio II de Teécrito y en la Bucoli-
ca VIII de Virgilio. Por étra parte, si alguien desea causar dafio a otra persona,
puede también modelar una imagen y atravesarla con agujas, o bien atarla o rom-
perla en pedazos. Estas figurillas, llamadas en nuestros dias «mufiecas de vudiy,
han sido encontradas en Atenas y en otros lugares, y en los papiros magicos se
describe la manera de fabricarlas. Si quemas la imagen de tu enemigo o arrojas al
fuego algo que le pertenezca —una prenda, por ejemplo— éste recibe el dafio
indirectamente. Esto puede denominarse magia «contagiosa» y también estd des-
crita en Tebcrito.

Otras formas de describir el funcionamiento de la simpatia cosmica son: «lo
interior es como lo exteriom, «lo superior es como lo inferior». Este concepto
implica un intercambio constante de energias entre el mundo exterior, el macro-
cosmos, y el interior, el microcosmos. Todo lo que nos rodea puede ser usado pa-
ra nuestro provecho, ya sea como fuente de energia o como mensaje que no debe-
mos desatender. Una sentencia del Talmud dice: «Un suefio no interpretado es
como una carta no leida»; esto se puede aplicar a todos los mensajes «cosmicos».

Valdria la pena comparar el antiguo concepto de simpatia cosmica con la teo-
ria de la sincronia de C. G. Jung. Jung utilizaba este término para designar una
coincidencia aparente que, en realidad, no lo era. La creencia en la magia excluye,
estrictamente hablando, la coincidencia: en todo lo que ocurre esta actuando una
fuerza sobrenatural, aunque no comprendamos de qué se trata.

5. Dynamis

A esta fuerza, que puede favorecernos o dafiarnos, los antiguos griegos la lla-
maron dynamis y los antrop6logos modernos la denominan «manay». Es el poder
que produce los milagros, pero también es el milagro en si'’. Esta fuerza esta a
nuestro alcance; solo hay que «conectarla», como la electricidad. Hay un elemen-
to subjetivo en todo esto: las personas creen que en ellas la magia funciona y, por
tanto, funciona.

La dynamis reside en ciettas cosas y en ciertos tipos de conocimiento; por
ejemplo en el nombre de una divinidad; asf lo vemos a partir del uso de los nom-

13 Cf. Bauer - Amdt - Gingrich, 4 Greek-English Lexicon of the New Testament (Chicago,
1979%), s.v.; J. Rohr, Der okkulte Kraftbegriff im Altertum (1923), pags. 1 ss.
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bres semiticos de Dios, como Adonai o Ino'*. Existe también un poder especial en
formulas como «Dios es Uno» '° o «Alfa y Omega» .

Ademsas de pronunciar el nombre o la formula, el mago algunas veces la in-
geria lamiéndola o comiéndosela: asi, al final de la «liturgia de Mitra» (PGM 4,
785-9B), se ordena al devoto que escriba el «nombre de ocho letras» en una hoja
y lama la hoja mientras lo muestra al dios"”.

La historia de Simén el Mago, que se cuenta en Hechos 8: 9-21, ilustra el
significado de dynamis. Simén, que al parecer tuvo gran influencia en Samaria en
el siglo 1d. C., era llamado por sus seguidores, segin la version del texto mas co-
munmente aceptada, hé dynamis toii théou hé kalovimené megdle, pero hay que
tener en cuenta que foul théou y kalovimené parecen ser glossae introducidas en el
texto '®. Asi pues, lo que sus seguidores le llamaban en realidad era hé dynamis hé
megdle, «el gran poder». Impresionado éste por la dynamis de los apéstoles, cla-
ramente superior a la suya, quiso unirse a ellos y les pidi6 que le vendiesen su
magia especial, por lo que fue severamente reprendido .

6. «Distintos» tipos de magia

En las ultimas investigaciones, se ha defendido una distincién entre magia
«directa» e «indirecta». Puede denominarse magia «directa» a la proteccién que
ofrecian anillos, amuletos o los hechizos curativos descritos, por ejemplo, en la
obra de Marcelo De medicamentis, pero también a los diversos brebajes, encanta-
mientos e invocaciones del «gran nombre» de una divinidad o de un demon.

La magia «indirecta» puede ser ilustrada por la invocacién a los muertos del
libro XI de la Odisea, donde Homero describe un tipo de magia que conduce a
otro. El héroe utiliza un determinado ritual para hacer aparecer a las sombras, pero
€] busca una sombra concreta, la del adivino Tiresias, que incluso en el Hades
mantiene sus poderes proféticos.

La distincion entre magia «privada» y «oficial» tiene el inconveniente de que
la mayor parte de la magia, tal y como la entendemos, se practicaba en privado,
mientras que la magia «oficial» es algo muy cercano a la religion; en ella se in-
cluyen ritos para producir la lluvia o ritos de fertilidad (el «matrimonio sagrado»,

por ejemplo), purificaciones de una comunidad, la maldicién oficial de un pais
extranjero, etc.

14 Cf. G. H. R. Horsley, New Documents Illustrating Early Christianity (Macquarie Universi-
ty, vol. 1, 1981), niim, 35.

15 Ibid., nam. 69.

16 Ibid., nim. 22.

17 Cf. F. Eckstein, en Bichtold-Stiubli, Handwirterbuch des deutschen Aberglaubens 8
(1936-37), pags. 1156-57.

18 Cf. Horsley, nam. 107.

19 Cf. Hipélito, Refuratio 6, 2, 14d; Ps.-Clement., Recogn. 1, 72; J. M. de Salles-Dabadie, Re-
cherches sur Simon le Mage 1 (Paris, 1969).
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La antigua distincidén entre magia «ritual» y «naturab» ha sido resucitada en
los 1ltimos afios, pero tampoco es verdaderamente atil. En cierto sentido, toda
magia es ritual?’. Se ha sostenido?' que algunos ritos especificos son esenciales en
ciertas sociedades: (1) ritos que refuerzan el mana (éxito en la caza, la pesca, la
guerra); (2) ritos que reducen el mana (magia negra); (3) medidas apotropaicas
(proteccion, por ejemplo, por medio de amuletos, del mal de ojo, de los démo-
nes...); (4) ritos de purificacion; (5) ritos curativos (abluciones, lustraciones).

Hasta aqui, hablamos de magia «ritual». La magia «naturaly, por otra parte, es
un tipo de ciencia aplicada, en la que se incluyen experimentos relativamente
sencillos o demostraciones que s6lo son milagrosas para el ingenuo y el ignorante,
Giambattista della Porta publicé su Magia naturalis en 1558; 1a obra fue reimpre-
sa muchas veces. Su influencia puede apreciarse en las Disquisitiones magicae de
Martin del Rio, publicada por primera vez en 1599 y también reimpresa varias
veces. En esta obra, la magia se define (1, 2) como ars seu facultas vi creata et
non supernaturalis quaedam mira et insolita efficiens quorum ratio sensum et
communem hominum captum superat... Vim creatam et non supernaturalem no-
minavi, ut excludam vera miracula. Cuando M. del Rio afiade que magica natu-
ralis seu physica nihil aliud est quam exactior quaedam arcanorum naturae
cognitio, se remonta claramente a Apuleyo, quien en su Apologia sive de magia
declaraba ser un cientifico inofensivo, y no un mago, e insistia en que los experi-
mentos aparentemente extrafios que realizaba los hacia en interés de la investiga-
cion. Pero esto implicaba curiositas (otro nombre popular para la magia), y no le
hizo menos sospechoso.

7. Sobre recientes investigaciones

Magika Hiera, un volumen publicado en 1991, ilustra de forma excelente al-
gunas tendencias de la investigacién contemporanea sobre la magia antigua. Ret-
ne diez ensayos sobre diversos aspectos de la magia antigua®. C. A. Faraone se
ocupa de los primeros «nudos magicos» griegos (katddesmoi); J. H. M. Stubbe
(«Cursed Be He That Moves My Bones») de las imprecaciones funerarias; H. S.
Versnel («Beyond Cursing») de plegarias para la justicia y confesiones de culpa;
J. Scarborough de la farmacologia de plantas, hierbas y raices. Hay un capitulo
sobre los suefios y la adivinacion en el ritual magico y religioso de una obra ina-
cabada de Sam Eitrem (1872-1966), traducido por Obink y prologado por F. Graf,
quien también aporta un articulo sobre la plegaria en el ritual magico y religioso.
Al articulo de J. Winkler «The Constraints of Eros» sigue el de H. D. Betz,

2 Cf. L. de Heusch, «Ritologie», en L ‘unité de I’homme (Patis, 1974); F. A. Isambert (cf. n.
11); N. Habel, Powers, Plumes and Piglets (Londres, 1980).

21 p_ ¢j., Habel (cf. n. anterior).

22 C. A. Faraone - D. Obink, eds. (Nueva York - Oxford, 1991). Me sirvo aqui de mi trabajo
en Classical Outlook 69 (1992), pags. 140 ss.
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«Magic and Mystery in the Greek Magical Papyri», y C. R. Phillips cierra el vo-
lumen con un interesante estudio sobre «Nullum crimen sine lege: Socioreligious
Sanctions on Magic».

El material es abundante y surgen ideas nuevas y apasionantes. La version
inglesa de los Papiros Mdgicos Griegos, acompafiada de notas®, que han llevado
a cabo H. D. Betz y un equipo de especialistas, ha representado un importantisimo
papel (ver infra).

El articulo de Versnel llama especialmente la atenci6n, porque, con una impe-
cable erudicion, explora un campo hasta ahora muy descuidado. Al parecer existia
una alternativa entre citar a juicio a un enemigo o maldecirlo: era posible apelar a
una divinidad.

Scarborough muestra con detalle que en la Antigiiedad existia un verdadero
conocimiento «cientifico» de las propiedades de las plantas; esta clase de conoci-
miento —especialmente si se mantenia en secreto— podia convertirse en un tipo
de magia muy poderoso. Esto ha sido totalmente confirmado por Murder, Magic
and Medicine, de J. Mann (ver infra). Graf arguye con razén que un criterio que
se ha utilizado con frecuencia para distinguir la religién de la magia —la persona
religiosa se dirige a sus dioses con respeto y humildad, mientras que el mago trata
de forzarlos (ver supra)— no es realmente valido. Sin embargo, parece llevar su
razonamiento demasiado lejos; Betz (pags. 248, 254) presenta un punto de vista
maés equilibrado.

Uno de los principales problemas reside en el hecho, bien indicado por Phi-
llips (p. €., pag. 269), de que ni legisladores, ni sacerdotes, ni filésofos tuvieron
interés en definir con claridad las «actividades religiosas prohibidas». Ello nos
coloca en una situacion de desventaja: si ni siquiera los propios atenienses y ro-
manos sabian bien donde estaban los limites entre religion y magia, entre practi-
cas normales y aceptadas, actividades extrafias y posiblemente ilegales, ;como
podemos saberlo nosotros hoy en dia?

Después de todo, nos ocupamos de la interaccion entre esferas diferentes. Se-
ria una suerte poder clasificarlas adecuadamente como «religion», «magia», «me-
dicina», y asi sucesivamente, pero, en realidad, se solapan. En nuestro mundo —y
ya, hasta cierto punto, en la antigua Roma— todo esta clasificado. Para un tipo de
problemas consultamos al médico, para otro al abogado, etc. En la antigua Atenas
se consultaba al hechicero tanto como al abogado si se queria ganar un juicio. En
Africa occidental y en Haiti la magia es hoy dia una realidad, como lo fue en Eu-
ropa hace tiempo; sin embargo, ya no es la misma para los estudiosos que se ocu-
pan de escribir libros sobre ella.

En la remota Antigiiedad, la magia pretendia serlo todo para todos; era en
esencia una forma de proporcionar todas las respuestas, de hacer frente a todos los

 Existe una edicién espafiola anotada en la Biblioteca Clasica Gredos: Textos de magia en
papiros griegos, realizada por J. L. Calvo Martinez y M.* D. Sénchez Romero (1987).
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problemas de la vida. Pero hemos de retroceder mucho en el tiempo para poder
encontrar al magus, la gran figura de autoridad en una sociedad en la que la gente
hablaba con libertad sobre experiencias sobrenaturales que daba por supuestas. En
nuestra sociedad, las personas que oyen voces son encerradas en manicomios, pe-
ro ha habido (y hay alin) culturas en las que aquellas personas que no oyen voces
y nunca han visto un fantasma son consideradas extrafias.

8. La magia en distintas culturas antiguas

Asi como la magia grecorromana se sirvié de diversas religiones, también lo
hizo de la magia de otras culturas. Examinemos brevemente algunas de estas in-
fluencias.

Los hititas? consideraban que la magia era una técnica inventada por sus dio-
ses. Un hitita que practicara la magia pertenecia, por consiguiente, a un grupo
privilegiado, a una casta (como los magos persas) que poseia secretos transmiti-
dos fielmente de generacidn en generacion, incluso desde la propia revelacion por
parte del dios. De hecho, el mago podia pretender ser un dios.

Este tipo de actitud resulta familiar a cualquiera que haya estudiado la magia
grecorromana. Los Papiros Mdgicos y los escritos herméticos ofrecen como una
forma normal de disfraz el simular que uno no es un ser humano cualquiera, sino
un demon o un dios. El mago asume asi otra identidad, adopta otra imagen: es una
persona con dos 0 mds imagenes.

La magia sumero-acadia®, en la medida en que nos es conocida, presenta al-
gunos rasgos familiares. Las gemas y piedras brillantes se utilizaban como amule-
tos; la gente las llevaba alrededor del cuello, la cintura y en las mufiecas y tobi-
llos. Los colores eran importantes. Los magos confiaban en los démones, y asi es
como los imaginaban: invisibles; innumerables (recuérdese el demon del Evange-
lio segun Marcos, 5: 9, 15, que dice que su nombre es «legién»); no se apiadan ni
comprenden; malvados, aunque participan de la naturaleza de lo divino y sus
nombres estan precedidos por el ideograma divino; sus movimientos son rapidos,
pueden traspasar los muros y controlan los elementos. Los seres humanos
—sobre todo mujeres y extranjeros— son los colaboradores de los démones, es
decir, los hechiceros y las brujas.

La magia egipcia® nos es bastante conocida gracias a la abundancia de textos
escritos y monumentos. Su nombre egipcio era heka, y era considerada un atri-
buto del dios Ra, a veces representado como una divinidad antropomorfica mas-
culina que agarra una serpiente en cada mano. Los magos eran llamados «profetas

24 Cf. M. Vieyra, Les religions de Proche-Orient (Paris, 1977), pags. 533 ss.

35 Cf. R. Largement, en Dictionnaire de la Bible, supl. 5 (1953), pags. 706-21.

26 Cf. 1. Pirenne, Histoire de la civilisation Egyptienne, 3 vols. (Neuchatel-Paris, 1961-63);
A. Massart, en Dictionnaire de la Bible, supl. 5 (1953), pags. 721-732. Sobre la magia copta, cf.
A. Kropp, Ausgewdhlite koptische Zaubertexte, 3 vols. (Bruselas, 1930-31).
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de heka» o «quienes conocen», lo que recuerda a uno de los términos del vudu pa-
ra el bokor, es decir, el hechicero: un qui a connaissance.

Al parecer, la magia per se no era ilegal en el antiguo Egipto. S6lo un caso
criminal, la «Conjura del harén», bajo Ramsés III, estd documentado (Papyrus
Lee); en este caso en particular se habian realizado imégenes de cera de dioses y
hombres para ser utilizadas como muiiecas de vudu. El hechicero que estaba de-
trs de este asunto fue ejecutado por conspiracion contra la vida del monarca.

Las divinidades de los egipcios, como las de los hititas, practicaban la magia.
Por medio de la magia Tot e Isis pudieron curar al joven Horus. Por otro lado, in-
cluso los propios dioses eran a veces impotentes frente a la magia dirigida contra
ellos por vivos y muertos.

Dado que los muertos tenian poder, y esto es algo evidente en la magia egip-
cia, las «cartas a los muertos» muestran claramente que éstos se consideraban res-
ponsables de algunas desgracias que sufiian los vivos. Recitando los nombres se-
cretos de seres humanos o de objetos inanimados, elaborando invocaciones y
mediante el uso de amuletos, los muertos podian presionar a los dioses; en otras
palabras, se establecia un interminable juego de poder entre los dioses y los
muertos. Los egipcios practicaban también el ritual de la «apertura de la bocay. A
través de determinados encantamientos, un sacerdote (;0 mago?) era capaz de
abrir los labios de una estatua que representaba a un dios o a un muerto. Sabemos
que los tedrgos griegos afirmaban que podian hacer sonreir a las estatuas de los
dioses. Los magos egipcios utilizaban hechizos para proteger sus poderes y asegu-
rarse de que los conservarian en el otro mundo. Algunos de ellos eran, al parecer,
enterrados con sus libros, de manera que pudieran ejercer su profesion en el otro
mundo; asi es probablemente como se han conservado los papiros de magia. En
general, los encantamientos egipcios son bastante similares a los que encontramos
en los papiros y reflejan la misma forma de pensar, aunque quiz4 en un nivel an-
terior. Se ha encontrado un buen nimero de tablillas de execracién y de mufiecas
de vudn. En los textos se describen con frecuencia los gestos rituales que debian
realizarse.

En Egipto, magia y medicina eran hermanas gemelas: la curacién de una en-
fermedad se representaba a veces como un combate entre el mago/médico y las
fuerzas del mal.

Un rasgo tipico de Egipto que no aparece en la cultura grecorromana lo
constituyen las «estatuas curativas». El ejemplo mas conocido es la «estatua de
Djedher» del Museo de El Cairo. Representa a una persona arrodillada, con los
brazos cruzados sobre las rodillas y el cuerpo cubierto de pinturas y textos escri-
tos. Delante de ésta hay una estela de «Horus sobre los cocodrilos». La estatua
est4 rodeada por un recipiente que se comunica mediante un canal con otro reci-
piente mas profundo. Un liquido que se vertia sobre la estatua absorbia el poder
madgico de los textos y las imagenes. A continuacién, el paciente se bafiaba en el
recipiente mas grande o bebia del més pequefio.
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La magia y otras ciencias ocultas aparecen muchas veces mencionadas en la
Biblia?”. El autor del libro de la Sabiduria, un judio helenizado que escribié en
torno a la mitad del siglo 1 a. C., condena los érga pharmakeién (12:4) y ridiculiza
la magiké téchne de los egipcios. En el Antiguo Testamento la magia es practicada
con frecuencia por extranjeros, y las religiones extranjeras son consideradas un ti-
po de magia, de modo similar a lo que ocurria entre los griegos, cuya malin-
terpretacion de la religion persa hizo que se dotase de un nuevo significado a la
palabra mdgos. El profeta Ezequiel (8: 17) describe una embajada enviada a Jeru-
salén por el rey Nabucodonosor II en el afio 586 a. C. Estos persas, entre ellos un
archimagos, volviéndose de espaldas al templo, acercaban unos ramos (zemora) a
la nariz y adoraban al sol; tal accion era, sin duda, una abominacion para los es-
pectadores judios. El libro de Daniel, escrito en el siglo m a. C., narra la historia de
un joven rehén judio en la corte del rey de Babilonia, poniendo de manifiesto que
éste supera a todos los magos y adivinos babilonios en entendimiento y sabiduria.

El tema de la confrontacién —«mi tipo de magia» frente a «su tipo de ma-
gia», 0 «mi religién» frente a «su magia»— recorre el Antiguo y el Nuevo Testa-
mento. Con frecuencia, la verdadera religion queda por encima de la magia ex-
tranjera. Veamos algunos ejemplos bien conocidos: José frente a los adivinos
egipcios (Génesis 41); Moisés frente a los magos del faradén (Exodo 7: 10-13, 19-
23; 8: 1-3); la historia de Balaam (Numeros 22-24). En el Nuevo Testamento se
atestigua el enfrentamiento de los apdstoles con Simén el Mago, antes menciona-
do (Hechos 8: 9-24); la discusién con Elimas, el consejero judio del procénsul
romano (Hechos 13: 6-12); la profetisa de Filipos (Hechos 16: 16-18); los exorcis-
tas judios de Efeso (Hechos 19: 13-20). Como es 16gico, algunos Apdcrifos insis-
ten de modo abundante en este tema.

La magia se practicaba ocasionalmente en el antiguo Israel, aunque la Ley de
Moisés establecia penas contra ella (Exodo 22: 17; Levitico 22: 2-7; Deuterono-
mio 18: 9-14); se atacaba también la magia de las naciones extranjeras (/saias 19:
1-3, 11-13, contra Egipto, y 44: 25, contra Babilonia). En el Antiguo Testamento
la magia se asocia con frecuencia a la idolatria y la adoracion de demonios.

Sobre la magia judia posterior estamos en la actualidad mejor informados
gracias a la reconstruccién llevada a cabo por M. Margalioth del Sepher Ha-
Razim. Es éste un manual de magia de principios del periodo talmudico?,

21 Cf. A. Lefévre, en Dictionnaire de la Bible, supl. 5 (1953), pags. 732-39. Otros articulos
que pueden consultarse en este volumen son los siguientes: «Magie dans la Bible», «Malé-
diction», «Médecine», «Miracle», «Ordalie», «Parole», «Priére», «Prophétisme», «Psaumes»,
«Purifications», «Rites», «Sacrements», «Sacrifice», «Sang», «Serment», «Sorts», «Symbolesy.

% M. Margalioth, ed. (Jerusalén, 1966). Ha sido traducido al inglés por M. A. Morgan
(Scholars Press, 1983). Véase también S. Liebermann, Greeks in Jewish Palestine (Filadelfia,
1942), pags. 91-114; J. Goldin, en Aspects of Religious Propaganda in Judaism and Early
Christianity (Notre Dame, Indiana, 1976), pags. 115-47; J. Neusner, «The Wonder-Working
Lawyers of Talmudic Babylonia», en Studies in Judaism (Lanham, Maryland, 1987), pags. 46-
70.
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La magia helenistica es un conglomerado sincrético, con origen en distintos
«paises», que tom6 forma en Egipto. El término «sincretismo» se utiliza normal-
mente en la historia de la religién o de la filosofia, pero designa también la pecu-
liar mezcla de elementos egipcios, judios, griegos y babilonios que actuaron unos
sobre otros en Alejandria, el gran crisol del mundo antiguo. Aunque los papiros
mégicos pertenecen a un periodo posterior, el sistema que reflejan es més antiguo
y probablemente cambié poco a lo largo de los siglos. Los papiros siguen siendo
la fuente més importante para nuestro conocimiento de la magia helenistica®.

Hasta hace poco tiempo, estos textos eran estudiados fundamentalmente por
papirologos e historiadores interesados en las ideas religiosas y la sociedad del
Egipto grecorromano. Junto con las tablillas de execracion (defixionum tabellae)
o los amuletos, proporcionan un tesoro de informacién. Los primeros estudios que
les dedicaron investigadores como A. Dieterich, R. Wiinsch, F. Pfister, Th.
Hopfhner, A. J. Festugiére y A. D. Nock siguen siendo de enorme utilidad. Los
textos publicados por K. Preisendanz y A. Henrichs cuentan ya con traducciones
al inglés, con valiosas introducciones, notas, ilustraciones y un glosario, gracias a
H. D. Betz y un grupo de investigadores (vol. I, Univ. of Chicago Press, 1986). Se
incluyen no menos de cincuenta papiros descubiertos o publicados recientemente
y también aparecen traducidas las partes en demético de los papiros bilingiies (en
griego y demético). El segundo volumen incluye un indice de palabras griegas, un
indice de materias basado en las traducciones, una serie de paralelos entre los pa-
piros magicos y la literatura cristiana primitiva y una exhaustiva bibliografia*°.

La coleccion New Documents Illustrating Early Christianity, editada por G.
H. R. Horsley et al. (Macquarie University, vol. 1, 1981 - vol. 6, 1991), incluye
muchos textos magicos y es muy util por los comentarios que ofrece.

Resta por hacer, entre otras cosas, una interpretacion de la teologia, del tipo de
religiosidad que se revela en los papiros. El desacuerdo que ha existido hasta aho-
ra entre los estudiosos es considerable. E. R. Dodds*!, por ejemplo, afirmaba que

B Cf., p. €j., A. F. Segal, en Studies in Gnosticism and Hellenistic Religions, ed. por R. van
den Broek - M. J. Vermaseren (Leiden, 1981), pags. 349-75.

30 Para trabajos mas recientes, cf., p. ej., D. Wortmann, en Bonner Jahrbiicher 168 (1968),
pags. 56-111; R. Daniel, en ZPE 19 (1975), pags. 249-64; Christine Harrauer, Meliouchos: Stu-
dien zur Entwicklung religiéser Vorstellungen in griechischen synkretistischen Zaubertexten
(Viena, 1987); M. Fantuzzi, en RFIC 119 (1991), pags. 79-86, quien resefia, entre otras obras, la
de R. Merkelbach - M. Totti, Abrasax: Ausgewdhlte Papyri religiosen und magischen Inhalts.
Vol. I Gebete (Opladen, 1990) y R. W. Daniel - F. Maltomini, Supplementum Magicum, 2 vols.
(Opladen, 1990-92). Estos dos volimenes también incluyen textos escritos sobre recipientes de
barro, tablillas de plomo y de plata, ropa de lino, etc. El material presente en el Supplementum
Magicum estd dividido convenientemente en seis categorias: (1) phylaktéria, ‘amuletos’,
‘talismanes’; (2) agogai, ‘hechizos de amor’; (3) ara/, ‘maldiciones’; (4) thymokdtocha,
‘represores de la ira’; charitésia, ‘hechizos para procurarse el favor de alguien’; (6) manteia,
‘predicciones’. En algunas categorias encontramos textos paganos y cristianos (jsi, hay maldicio-
nes cristianas!), pero en las categorias (2) y (6) solo hay textos paganos.

*' E. R. Dodds, Pagan and Christian in an Age of Anxiety (Cambridge, 1965), pag. 73.
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estos textos «operan constantemente con los escombros de las religiones de otros
pueblos», mientras que A. J. Festugiére* cree que algunos textos pueden conside-
rarse de naturaleza religiosa. Esta era también la opinién de M. P. Nilsson®,
quien escribio: «Algunas invocaciones son muy hermosas y estin marcadas por
un auténtico espiritu religioso» >4,

Los preceptos dados en estos «ejemplares de trabajo de magos en ejercicio»
(A. D. Nock) podian facilmente copiarse en otros materiales. Un hechizo amoroso
recientemente descubierto en una tablilla de plomo muestra este procedimiento.
Probablemente fue escrito por un mago profesional en el siglo mr o 1v d. C., ba-
sandose en PGM 4, 296-34 0 en un texto muy similar®, Esta tablilla de plomo, de
once centimetros cuadrados aproximadamente, fue hallada en el interior de una
vasija de arcilla, junto con una estatuilla, también de arcilla, de una mujer arrodi-
llada, con las manos atadas a la espalda y el cuerpo atravesado por agujas.

Este conjunto de objetos combina la tablilla de execracién con la mufieca de
vudu. Algunas veces, la maldicion aparece sobre la mufieca, y en algiin caso la
mufieca esta rota*, Es evidente que las recetas magicas servian para aplicarse a
casos concretos e inmediatos, pero tambien podian ser copiadas, y de hecho lo
fueron; algunas de estas instrucciones o recetas realmente requieren transcripcio-
nes.

En los ultimos afios se han realizado algunos estudios sobre amuletos, talis-
manes y gemas mégicas®’. La tradicién bizantina, que transmite historias sobre
Apolonio de Tiana, habla de un inusitado talisman®: el taumaturgo erigia zelés-
mata (= talismanes) en muchas ciudades. Estos eran objetos sagrados destinados a
proteger a la gente de todo tipo de plagas y enfermedades. Un gran escorpidn, por
ejemplo, podria proteger a una ciudad entera de los escorpiones. ;Cudl era la idea
que se encontraba tras esto? Probablemente, que un solo amuleto de tamafio mo-
numental era suficiente para proteger de los escorpiones a gran ntiimero de perso-
nas, haciendo asi innecesario que cada una ilevara su propio amuleto.

32 A. 1. Festugiere, L ‘idéal religieux des Grecs et de I’Evangile (Paris, 1981%), pag. 282.

33 M. P. Nilsson, Die Religion in den griechischen Zauberpapyri (Lund, 1949), pag. 155.

34 Cf. también H. G. Gundel, en Proceedings of the 12th International Congress of Papyro-
logists at Michigan (Toronto, 1970), pag. 185.

35 Horsley, New Documents 1 (1981), nim. 8.

36 Sobre tablillas de maldicién, cf. S. Eitrem - H. Herter, en RAC 2 (1954), pags. 380-85;
K. Preisendanz, ibid. 8 (1972), pags. 1-19; D. R. Jordan, en ZPE 19 (1975), pags. 254-58; id.,
Contributions to the Study of Greek Defixiones (Diss. Ann Arbor, 1985).

37 Cf. F. Eckstein - J. H. Waszink, en RAC 1 (1950), pags. 397-411; A. Delatte - Ph, Der-
chain, Les intailles magiques Gréco-Egyptiennes (Paris, 1964); D. Wortmann, en Bonner
Jahrbiicher 175 (1975), pags. 63-82.

3 G. Petzke, Die Traditionen iiber Apollonios von Tyana und das Neue Testament (= Studia
ad Corpus Hellenisticum Novum Testamenti 1, 1970), pags. 24 ss.
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Es facil imaginar todos los miedos y obsesiones que torturaban a los supers-
ticiosos*®. Si alguien estaba continuamente preocupado por peligros ocultos
—serpientes, escorpiones, el mal de ojo— tendria que llevar muchos amuletos,
uno para cada peligro especifico. Cuanto méas supersticiosa fuese una persona,
maés sobrecargada iria por el peso de los amuletos que llevara alrededor del cuello
o en los dedos en forma de anillos con gemas. (Toda la joyeria, ciertamente, pue-
de tener su origen m4s en la magia que en el embellecimiento.)

En todas las épocas han existido utensilios magicos mas perecederos, como
fragancias arométicas, cinturones y piedrecillas, mencionados en los papiros. Se
creia que todos ellos concentraban las fuerzas ocultas de la Tierra, la Luna y las
estrellas. Apolonio de Tiana (Filostrato, Vida de Apolonio VII 39) reconoce im-
plicitamente tales poderes. Y si las gemas tenian en su origen una funcién magica,
(por qué no el perfume? Los alquimistas fabricaban perfumes en Egipto, y en los
ritos tedirgicos se utilizaban fuertes fragancias®.

1l est des forts parfums pour qui toute matiére
Est poreuse: on dirait qu’ ils pénétrent le verre.

Este heterogéneo conjunto que constituye la magia helenistica se extendid de
Egipto a Italia, donde se uni6 a tradiciones autdctonas. Esto pudo ocurrir en cual-
quier lugar, incluso en paises que habian proporcionado, en un primer momento,
ingredientes al crisol de Alejandria. Los magos de esta ciudad se habian nutrido
de otras culturas, como hemos observado anteriormente.

En Italia la situacion es diferente. Los romanos conservaron algunas creencias
y rituales muy antiguos que probablemente nunca llegaron a Alejandria. Por otra
parte, la magia helenistica puede que llegara a Italia en un momento en el que el
sistema helenistico ya habia tomado forma. Nigidio Figulo representd, sin duda,
un importante papel: era senador romano, amigo de Cicerén, un erudito en cierto
modo (como Plinio el Viejo), astrdlogo y clarividente; un romano, en definitiva,
muy inusual*’.

Por la Ley de las Doce Tablas (siglo v a. C.) tenemos informacién de algunas
formas de magia muy antiguas que se practicaban en Italia y eran juzgadas como
delitos. Una de ellas es la practica de fruges excantare, es decir, arruinar la cose-
cha de otro campesino o hacer pasar a suelo propio la excelente produccion de un
vecino recitando ciertos encantamientos*?, Es probable que ocurriera que en un
mismo afio y en el mismo terreno un campesino lograra una excelente cosecha,

% Véase en el texto nim, 2 la descripcion que hace Teofrasto del cardcter del «supers-
ticioson.

“ Para nuevas perspectivas, cf. Jacqueline de Romilly, Magic and Rhetoric in the Ancient
World (Cambridge, Mass., 1975). Sobre magia y arte, cf,, p. ¢j., J. Vidal, en Dictionnaire des re-
ligions (Paris, 1984), pags. 993 ss.

#! Véase el excelente estudio de D. P. Harmon, en ANRW 2.16.3 (1986), pags. 1909-73.

2 Cf. Anne-Marie Tupet, en ANRW 2.16.3 (1986), pags. 2610-17.
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mientras los otros quedaban decepcionados. Presumiblemente, todos los campesi-
nos habian ofrecido las mismas plegarias y sacrificios a los mismos dioses; de ahi
que sospecharan que el campesino que habia obtenido una produccién visible-
mente mejor habia hecho algo en secreto, y este algo adicional sélo podia ser
magia negra,

La Ley de las Doce Tablas también consideraba delito recitar un malum car-
men. Un malum carmen es cualquier encantamiento mégico destinado a herir a
alguien; el verbo es incantare, de ahi el sustantivo incantamentum y el verbo en-
chanter en francés, to enchant en inglés. La primitiva ley romana distinguia ma-
lum carmen de famosum carmen, que significa «calumniay, pero la calumnia y la
difamacién eran también un tipo de magia®.

Se han encontrado nuevas maldiciones en los tiltimos afios, por ejemplo, una
inscripcion bilingiie sobre una tablilla de oro procedente de Dacia, de finales del
periodo imperial*. En la parte griega se invoca a Adonai y a los theoi hypsistof,
mientras que en la parte latina se lee: Demon immunditiae te agitet, Aeli Firme.
Stet supra caput Iuliae Surillae, «que te persiga el demon de la impureza, Elio
Firmo. Que se coloque sobre la cabeza de Julia Surila». La letra F del primer
nombre esta atravesada con una aguja, y junto a la letra S del segundo nombre
hay una pequefia cruz. El ejemplar més antiguo de este tipo de defixio hallado en
Grecia data del siglo v a. C., y el més antiguo encontrado en Italia del siglo v
a.C.*»

En Italia, la creencia en el mal de ojo era, al parecer, muy antigua. Fascinum,
palabra que designa un encantamiento causado por un enemigo que tiene el mal
de ojo, parece estar relacionada con el griego baskania, «envidia, celos». Una de
las razones por las que se lanzaban encantamientos era, sin duda, la envidia y los
celos. Para protegerse a uno mismo contra el mal de ojo era necesario llevar un
amuleto, un talisméan. De tales objetos, denominados phylaktéria, se ha encontra-
do un enorme nimero: algunas veces consisten en figuras de animales, especial-
mente dotados de cuernos («para expulsar al demonio con el demonio»), otras, en
partes del cuerpo humano, por ejemplo un ojo atravesado con una flecha, una ma-
no abierta, un falo (también llamado fascinum en latin) .

Es imposible decir qué rasgos de la magia itdlica son tipicos o unicos. La
magia de todos los periodos y culturas tiene mucho en comun, pero hay notables
variaciones locales en cuanto a practicas y creencias universales. Hay demasiadas
lagunas en las fuentes con que contamos, pero las siguientes précticas parecen ser

“ Tupet, op.cit., pag. 2595.

4 G. H.R. Horsley, New Documents 2 (1982), niim. 12.

% 'Un ejemplo muy conocido, CIL 1.2.2520, ha sido tratado por W. S. Fox, en 4JP 33, supl.
1, 1912, y por Tupet, op.cit., pags. 2602 ss. Esta maldicion estd pensada para destruir a una mujer
llamada Avonia y es dirigida a Prosérpina Salvia. El estilo es similar al de las maldiciones pre-
sentes en los papiros magicos.

% Tupet, op.cit., pAgs. 2606-10.
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caracteristicas de la brujeria italica: «rotura de serpientes» (angues ruptae) por
medio de encantamientos; el fenémeno del hombre lobo (versipellis, «que puede
cambiar su piel»); striges o strigae, es decir, mujeres que podian transformarse en
péjaros y eran temidas como vampiros; el uso de cadaveres o de partes de éstos
para la brujeria (Ericto en el libro sexto de la Farsalia de Lucano)*’.

Hay algunas costumbres o ritos curiosos que no pueden ser calificados facil-
mente como «anagicos» o «religiosos». Por citar un ejemplo: Tacita, «la Silente»,
madre de los Lares, recibia culto durante los Feralia, periodo de nueve dias en el
mes de febrero, que estaba consagrado a los muertos familiares. Jovenes mucha-
chas se agrupaban en torno a una anciana que colocaba con tres dedos tres granos
de incienso en el umbral de la casa como ofrenda a los Manes. Luego, ataba una
muifieca de plomo con hilos, recitaba algunas formulas y mascaba siete judias
pintas. Después de eso, cocinaba la cabeza de una sardina que habia sido atra-
vesada por una aguja de bronce. Tras haber vertido unas cuantas gotas de vino,
bebia una buena parte, dividia el resto entre las muchachas y decia: «Hemos atado
las lenguas hostiles, las bocas de nuestros enemigosy, y mientras decia estas pala-
bras, la anciana abandonaba la casa, probablemente no demasiado sobria.

Este es el ritual que describe Ovidio (Fastos II 569-582), y sobre el que se ha
escrito mucho®. Puede entenderse como un ritual apotropaico, de naturaleza més
magica que religiosa. La anciana, que no formaba parte de la familia, sino que era
una extrafia requerida para este proposito especifico, nos recuerda mucho a una
bruja. La familia debia estar protegida contra las «malas lenguas», que podian ser
tan perjudiciales como el «mal de ojo». Pero, ;cuél es la conexion con el culto de
los Manes?

9. «Algunos magos»

Recientemente se ha investigado en profundidad sobre algunos de los magos,
taumaturgos y «pseudoprofetas» de los siglos 1y m d. C. Apolonio de Tiana, pre-
sentado con frecuencia como un imitador pagano de Cristo, sigue atrayendo a los
historiadores*®. Han aparecido nuevos testimonios de su culto*®, y contamos con
una nueva edicién de sus «Cartas»®'. Un tedlogo que ha estudiado sus proe-

7 Tupet, op.cit., pAgs. 2617-26, 2647-53, 2657-68.

% S. Eitrem, Hermes und die Toten (Christiania, 1909), pags. 10 y 18; R. Wiinsch, en RhM
56 (1901), pags. 402 ss.; H. J. Rose, en JRS 23 (1933), pag. 60; L. Deubner, en ARW 33 (1936),
pags. 103 ss.; etc. .

“9 Entre los estudios m4s recientes, se debe mencionar el de K. Gross, en RAC 1 (1950), pags.
529-32; G. Petzke, op. cit. (n. 37); J. L. Bernard, Apollonius de Tyane et Jésus (Paris, 1977). Hay
una nueva traduccién de C. P. Jones, con introduccion de G. Bowersock (Baltimore, 1970).

%0 Horsley, New Documents 3 (1983), pags. 49 ss.; cf. C. P. Jones, en JHS 100 (1980), pags.
190 ss.

5! Obra de R. J. Penella, en Mnemosyne, supl. 56 (Leiden, 1979). De las 115 cartas conserva-
das como un corpus, junto con 16 conservadas en la ¥ida de Filostrato, Penella rechaza o sospe-
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zas>? llega a la conclusion de que no son en esencia diferentes de las que nos pre-
sentan los Evangelios; no seria dificil mantener la tesis opuesta, pues Apolonio, a
diferencia de Jesus, trataba de manipular a la gente, haciéndole creer que estaba
poseida y necesitaba ser exorcizada por él. Otro investigador>® sefiala que hay una
curiosa inconsistencia en la Vida de Apolonio de Filéstrato: por un lado, presenta
a su héroe como un «sabio», en la linea de Pitagoras o Empédocles; por otro, en-
riquece esta tradicién con una cantidad sustancial de folklore.

Simén el Mago ha sido ya mencionado. Seria util compararlo con Alejandro
de Abonuteico™, el «falso profeta», y el tipo de mago en el que, segin parece,
quiso convertitse Apuleyo en cierto momento. Estas figuras son bastante diferen-
tes, y sin embargo parecen tener algo en comin: trataban de resucitar y encarnar
la tradicion del gran chamdan. Lo que hace tan dificil una comparacion entre ellos
es la naturaleza de los testimonios: en el caso de Apolonio de Tiana s6lo conta-
mos practicamente con el testimonio de un admirador incondicional, Filostrato; en
el de Simén el Mago y Alejandro de Abonuteico poseemos principalmente una
tradicion hostil; en cuanto a Apuleyo de Madaura, tenemos su propio testimonio,
pero ha de ser utilizado con precaucién, pues parte de él (la Apologia) es interesa-
do, y la otra parte (Las Metamorfosis o El Asno de oro) es ficcién.

Es concebible que un joven brillante como Apuleyo, un platénico, deseara
convertirse en magus, igual que algunos neoplaténicos como Jamblico se vieron
atraidos posteriormente por las posibilidades de la tetirgia. La curiositas, que es,
como su equivalente griego periourgia, casi un sinénimo de «conocimiento magi-
co», fue la que movié a Apuleyo, quien aprendi6 la leccion de que la religion es
superior a la magia, el camino dificil (jpdthei mathos!), y encontr6 la salvacién en
Ia religién de Isis. Su novela es la historia de una peregrinacién espiritual que
condujo al héroe desde el platonismo a una religion mistérica® a través de las ar-
tes mégicas.

cha de una tercera parte aproximadamente. Sobre la ntiim. 53, cf. C. P. Jones, en Chiron 12
(1983), pags. 137-44.

52 Cf. G. Petzke, op. cit. (n. 38).

53 Cf. F. E. Brenk, en ANRW 2.16.3 (1986), pag. 2136; E. L. Bowie, en ANRW 2.16.2 (1978),
pégs. 1652-99.

3+ Sigue siendo de obligada consulta O. Weinreich, «Alexander, der Liigenprophet und seine
Stellung in der Religiositit des 2. Jahrh. n. Chr.», NJbb 24 (1921), pags. 129-51; pero, véase
también Phillips, op. cit. (n. 3), pag. 158, nn. 52-53.

55 Cf. A. J. Festugiére, Personal Religion Among the Greeks (Berkeley, 1954), cap. 5; F.
Solmsen, Isis Among the Greeks and Romans (Cambridge, Mass., 1979); J. Gwyn Griffiths, op.
cit. (n. 2), 52-64. Sobre las dos lamiae, cf. Brenk, op. cit. (n. 53), pags. 2132 ss.; sobre la relacion
entre Lucio y la encantadora y engaiiosa Fotis, cf. R. de Smet, en Latomus 46 (1987), pags. 612-
23.
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10. Distintas actitudes frente a la magia y artes ocultas

En conclusién, mereceria la pena estudiar las actitudes opuestas a la magiay a
las artes ocultas en la Antigiiedad. Ya hemos visto que la magia se representa con
frecuencia como una caricatura de la religion, como algo extraiio y ajeno dificil de
controlar. Tanto en Grecia como en Italia existia un poderoso aparato religioso, y
los grupos esotéricos, no conformistas, eran eo ipso sospechosos y podian ser de-
nunciados como heréticos. Esta actitud estd bien atestiguada en la Biblia y a lo
largo de la Edad Media. En el antiguo Egipto, por otra parte, la magia era més o
menos tolerada, a no ser que amenazase a la sagrada persona del fara6n.

En el canto XI de la Odisea, €l héroe evoca las almas de los muertos y solicita
una profecia al adivino Tiresias. Esto es en esencia un ritual mégico, cuyas ins-
trucciones procedian de Circe, considerada normalmente una hechicera, aunque
podria ser una divinidad menor superviviente de una cultura pregriega. En el
Himno homérico a Deméter (vv. 228-30) se rechaza la brujeria, llamada epélysie,
pero el texto esta corrupto y la propia palabra epélysié se ha introducido basando-
se en otro pasaje incierto del Himno a Hermes (v. 37). Platon reconoce como un
hecho los abusos de pharmakeia y los censura. Algunos filésofos que representan
el platonismo medio y no pocos neoplaténicos estaban interesados en la magia, la
tetrgia o la demonologia. Los estoicos, con pocas excepciones, crefan en la adivi-
nacién. Fue Posidonio quien formuld el principio de simpatia cosmica, dotando
de una base filosofica a 1a magia, la astrologia y otras ciencias ocultas.

La legislacién romana mas antigua que conocemos, la Ley de las Doce Ta-
blas, condenaba diversas formas de brujeria. Més tarde, en el imperio, la magia se
convirtio en algo ilegal, aunque las leyes no siempre se llevaban rigurosamente a
la préctica®.

Un edicto de un papiro egipcio del afio 198/9 d. C.%7 es particularmente inte-
resante. Fue promulgado durante el reinado de Septimio Severo, conocido antes
de su ascension al trono por su costumbre de consultar a los astrélogos, y, mas
tarde, por su determinacion de no permitir a nadie hacerlo. Temia que alguien
pudiera formular la misma pregunta que €l estaba acostumbrado a hacer: ;cuando
morira el emperador? Tan sélo el hecho de formular esta pregunta —como sabe-
mos por Amiano Marcelino (29, 1, 25 ss.)*®*— constituia un grave delito, puesto
que podia indicar una conspiracion.

56 Cf. ¥. H. Cramer, Astrology in Roman Law and Politics (Filadelfia, 1954); R. MacMullen,
Enemies of the Roman Order (Cambridge, Mass., 1960), pags. 95 ss. y 125 ss.; Phillips, en Ma-
gika Hiera, pags. 260 ss. yn. 17 a.

57 Cf. Horsley, New Documenis 1 (1981), nim. 49,

%8 Sobre Amiano Marcelino como fuente para creencias religiosas y practicas magicas, cf.

Phillips (n. 56), pags. 260 y 263-264.



28 Arcana Mundi

(Cual era la actitud de la Iglesia? Para la Iglesia primitiva parece que la ma-
gia, la demonologia y la adivinacion eran hechos inevitables. Habria sido muy di-
ficil para la nueva fe suprimir de la noche a la mafiana hébitos y creencias tan pro-
fundamente arraigados. Los nuevos conversos seguian temiendo, de algin modo,
el poder de los antiguos idolos a su alrededor, y logicamente se preocupaban por
la presencia de espiritus y démones malignos en este mundo. Por tanto, Hlevaban
amuletos y practicaban algin tipo de magia por precaucién®®. Los primeros amu-
letos cristianos son del siglo 1v, y los ultimos, del siglo vi.

Pero fue el siglo 1v el que presenci6 un endurecimiento en la postura de la
Iglesia frente a toda forma de magia. Lo observamos en los escritos de San Juan
Criséstomo, San Agustin y en el Canon 36 del Concilio de Laodicea, cuya cele-
bracién tuvo lugar entre el 341 y el 381. El Canon 36 especifica que «los sacer-
dotes y clérigos no pueden ser hechiceros (mdgoi), encantadores (epaoidoi) o as-
trologos (mathématikoi), ni deben hacer amuletos (phylaktéria), que son veneno
para las almasy». Quienes todavia llevaran tales amuletos debian ser expulsados de
la Iglesia®. Si estas practicas fueron condenadas con tanta dureza, debieron de
practicarse con amplitud hasta aproximadamente el 381, y las pruebas arqueoldgi-
cas sugieren que no cesaron hasta mucho tiempo después.

En fin, los libros magicos se quemaron en diversas ocasiones: por orden de las
autoridades paganas, bajo Augusto y, de nuevo, bajo Diocleciano, pero también
por los nuevos conversos de Efeso guiados por San Pablo.

Hasta aqui algunas observaciones que me parecen fundamentales. Por supues-
to, podria decirse mucho més en cada uno de los casos concretos, pero es preciso
poner punto y final. Ojala los lectores de este libro, que se ofrece ahora en espa-
fiol, puedan disfrutar de él y ojala de entre ellos alguno se incorpore al nimero de
los estudiosos de los arcana mundi, cuya presencia en los textos clasicos griegos
y latinos es tan abundante, rica y sugerente.

59 Cf. J. Engemann, en Jahrbuch fiir Antike und Christentum 18 (1975), pags. 22-48; D. E.
Aune, en ANRW 2.33.2 (1980), pags. 1507-57.

80 Cf. B. M. Metzger, en Hist. and Lit. Studies, Pagan, Jewish and Christian (= New Testa-
ment Tools and Studies 8, 1968), pags. 106 ss.; Horsley, New Documents 3 (1983), nim. 116.



NOTA DE LOS TRADUCTORES

Arcana Mundi, cuya version castellana hemos realizado, estid organizada
en seis grandes apartados («Magia», «Milagros», «Demonologia», «Adivina-
cidén», «Astrologia» y «Alquimia»), para los que el autor ha seleccionado una
espléndida coleccion de textos griegos y latinos, acompaiiados de unas intro-
ducciones generales a cada uno de los referidos apartados e introducciones
particulares a los respectivos textos, ciento veintidos en total, resultando un
conjunto que armoniza la unidad y variedad.

Nuestro trabajo ha consistido en traducir del inglés con la méxima fideli-
dad las mencionadas introducciones, respetando todas sus caracteristicas (se
han dejado, por ejemplo, en latin los titulos de las obras que asi aparecen en el
original; se han puesto en castellano las que aparecian en inglés; se han omiti-
do las usuales «notas del traductor», etc.). La naturaleza especifica de la ma-
teria tratada nos ha aconsejado siempre la mayor prudencia.

También hemos intentado respetar la Bibliografia original, a no ser en el
caso de las obras de Caro Baroja y Lain Entralgo, que Luck cita en traduccién
inglesa y nosotros hemos hecho preceder de sus originales castellanos, que-
dando, asi, segun las ediciones mencionadas. Las citas a pie de pagina han
mantenido las mismas referencias, incluso en obras cuya presencia es abun-
dante, como la de E. R. Dodds, The Greeks and the Irrational, que cuenta hace
tiempo con traduccion castellana de M. Araujo, Los griegos y lo irracional,
Madrid, Revista de Occidente, 1960.

Los textos cléasicos, que aparecen traducidos por Luck al inglés, se han to-
mado en su inmensa mayoria de la Biblioteca Clisica Gredos, que cuenta con
la casi totalidad de textos incluidos en Arcana Mundi'.

Estas traducciones ofrecian, en nuestra opinion, ciertas ventajas; por una
parte, estaban realizadas por especialistas; por otra, las peculiaridades de los
distintos traductores aportaba matices a los mismos textos, que pueden evocar,

! Los nombres de los diferentes traductores aparecen a pie de pagina. Si se omite esa men-
cién se deduce que se han traducido de los originales griegos y latinos, teniendo en cuenta la
versién de Luck.
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a su manera, las naturales diferencias entre los autores clasicos, lo que enri-
queceria la version castellana de Arcana Mundi.

Esta opcion implicaba algin que otro inconveniente, que creemos haber
solucionado.

Los textos cldsicos no se ofrecen en todas las ediciones de modo uniforme,
por lo que podrian esperarse algunas diferencias entre las traducciones de
Luck y las de los traductores espaiioles. Se han revisado, pues, las traduccio-
nes de la Biblioteca Cldsica Gredos, comparandolas con las introducciones y
traducciones del original inglés, para descubrir las diferencias que pudieran
suponer incoherencias internas. El niimero de «incoherencias» no es grande y
su naturaleza es leve. La solucion ha consistido en mantener inalterados tanto
el original de las introducciones como las versiones castellanas de los diferen-
tes traductores y aclarar lo que ha parecido necesario en nota a pie de pagina;
por ejemplo, en pag. 136, en la introduccién del texto 20, leemos: «Para esta
operaciéon magica un gato debe convertirse en Osiris, es decir, ser asesinado»;
en la traduccion de los PGM no aparece mencionado el nombre de Osiris, sino
Hesiés: «coge un gato y conviértelo en Hesiés»; nosotros hemos respetado
tanto el texto de Luck como el del traductor, y en nota a la que se remite se di-
ce: L (Luck) = Osiris. En la pagina 322, en la introduccién al texto 83 de Sé-
neca (Agam. 867 ss.), Luck considera que las palabras de Casandra, «locura»
(madness), «éxtasis» (ectasy) y «visioén» (vision) indican lo que estd sucedien-
do, pero estos tres términos no quedan asi reflejados en la traduccion castella-
na, en la que se menciona «delirio», «visiones» y de nuevo «delirio». En la
nota del texto aparecerd: L habla de locura (madness), éxtasis (ecstasy) y vi-
sidn (vision).

La ausencia de indicaciones supone, naturaimente, que hay coincidencia
total entre la introduccién y el texto.

En los textos de la edicion inglesa, Luck incorpora paréntesis aclaratorios;
éstos han sido respetados y la letra cursiva y su inclusion entre corchetes indi-
ca que no pertenecen a los textos clasicos.

Ofra diferencia aparece a propoésito de los Textos de los papiros de magia
griegos (PGM). Luck y los traductores castellanos siguen la misma edicion, la
de Preisendanz, pero mientras Luck remite al volumen y paginas en que apa-
rece el texto seleccionado, los traductores espafioles lo hacen al nimero del
papiro y lineas o versos correspondientes. En nota a pie de pagina, para su
fécil localizacion, al lado del nombre de los traductores se halla la equivalen-
cia; por ejemplo, en la pagina 132, en el texto 17 Luck remite a PGM 1, 76-79,
y en la nota 148, junto al nombre de los traductores, se afiade: (= IV 3, 155-
242). En el Prefacio realizado para esta edicién, el autor remite también al
nimero de papiro.

Una pequeiia cuestion que solucionar provenia de las diferencias existentes
a veces entre las distintas traducciones de los nombres propios (Heracles/
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Hércules; Odiseo/Ulises; Oromasdes u Ormuzd; Cronos/Crono; Ostanes como
palabra esdrijula o llana etc.). En estos casos también han sido respetadas las
versiones de los traductores y se ha procurado, en la medida de lo posible,
eliminar incoherencias entre introducciones y texto. En el Indice se ha intenta-
do solucionar posibles problemas: aparecen los distintos nombres remitiendo
unos a otros; por ejemplo, Hércules-Heracles, y en Heracles se dice solamen-
te: «cf. Hércules».

A lo largo de la obra, en las diversas introducciones aparecen numerosas
citas textuales de la literatura clasica o de la bibliografia moderna; para su tra-
duccién se ha seguido, siempre que ha sido posible, la Biblioteca Cldsica
Gredos, y en los casos en que se trata de una cita literal se hace constar a pie
de pagina.

Finalmente, en el indice de fuentes antiguas nos ha parecido conveniente,

salvo en casos muy concretos, mencionar las obras clasicas en sus traduccio-
nes castellanas.






PREFACIO

Arcana Mundi, el titulo de este libro, puede traducirse como «los secretos del
universoy». La expresion aparece en la tragedia de Séneca Hércules Loco (v. 596),
y Lucano, quien quiza la tomo de su tio, la utilizo en su poema épico Farsalia (V
196). Ambos, Séneca y Lucano, estaban profundamente interesados por los feno-
menos ocultos — un interés que fue caracteristico de toda la época neroniana — y
a ambos debemos importantes testimonios.

No puede llegarse a comprender realmente el mundo de los antiguos griegos y
romanos sin un cierto conocimiento de lo que hoy se llama «folklore» — lo que
solia llamarse, en un sentido despectivo, «supersticiony —. La mayoria de los
historiadores modernos no presta demasiada atencidn a este tema, y durante mu-
cho tiempo estuvo de moda pasar por alto estos aspectos mas oscuros y, para noso-
tros quiza, desconocidos de la vida cotidiana en Grecia y Roma: de algin modo
todo este abracadabra no parece convenir al elevado concepto del «esplendor grie-
go» y de la «grandeza romana». No podemos, sin embargo, idealizar por mds
tiempo a los griegos y a su «genio artistico» o a los romanos y a su «sobrio rea-
lismo». Magia y brujeria, el miedo a los daimones y a los fantasmas, el deseo de
manipular los poderes invisibles; todo ello desempefiaba un papel importante en el
mundo antiguo.

Recientes investigaciones en los campos de la antropologia, el folklore y las
religiones comparadas han demostrado la necesidad de un nuevo acercamiento a
las creencias y costumbres antiguas asociadas con la magia. La lingiiistica también
ha contribuido a ello. Por mencionar un ejemplo, la dltima edicién del Complete
English-Maori Dictionary, compilada por Bruce Biggs y publicada en 1981 por
Oxford University Press, recoge aproximadamente diecinueve sindénimos de con-
Juro en general y, al menos, dos docenas de entradas para tipos mas especificos de
operaciones magicas como «conjuro y rito para causar la muerte», «conjuro para
uso de un pretendiente rechazado» o «conjuro para mover una canoa». Los mao-
ries también parecen tener palabras especiales para distintos tipos de suefios
— por ejemplo, «un suefio en el que aparece un muerto» o «un suefio sobre una
persona que flota en el aire» —.

La riqueza de sindnimos o cuasi-sindnimos en una lengua refleja los intereses
de sus hablantes. Pequefias diferencias de significado pueden ser muy importantes.
Lo que la mitologia comparada sugirié hace tiempo queda confirmado por el tes-
timonio lingiiistico: personas de diferentes sociedades y culturas en todo el mundo
piensan, sienten y reaccionan de modo similar. Tienen los mismos tipos de suefios,
esperanzas, miedos, problemas y obsesiones, y todo esto se refleja pot una parte
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en la lengua, en el mito y en la literatura, y por otra en el folklore, en el ritual y en
la religion.

Mi interés por los fendmenos ocultos se remonta a un pasado lejano. Cuando
era un colegial en Suiza, mi profesor y amigo Fritz Schneeberger me inicié en el
conocimiento de las hierbas medicinales que crecen en las montafias y me enseiid
el uso del péndulo, un sencillo instrumento magico. Mas tarde lej los libros de Al-
fred Fankhauser sobre magia y astrologia y comencé a explorar el mundo del
«ocultismo» medieval y renacentista a través de los viejos tomos latinos de la
Biblioteca Municipal de la ciudad de Berna. Hacia la misma época lei a C. G.
Jung, cuya tesis doctoral tenia por titulo La Psicologia y Patologia de los llama-
dos Fenémenos Ocultos; este curioso trabajo se publicé primero en aleman, en
1902, y actualmente puede leerse en inglés en la Coleccion Bollingen sobre los
Estudios Psiquiatricos de Jung. Los trabajos posteriores de Jung me ayudaron a
comprender como las experiencias y teorias de los antiguos magos, alquimistas y
astrologos arrojaban nueva luz sobre la estructura de la psique humana.

Como estudiante de Teologia en la Universidad de Bema asisti a las clases de
Max Haller sobre la historia y la fenomenologia de las religiones; fue Haller quien
me hizo leer un libro muy 1ti! de Karl Beth sobre religion y magia.

A finales de los afios cuarenta fui a Paris como estudiante de Filologia Clasica
y en la Ecole Pratique des Hautes Etudes tomé parte en un curso titulado «El ori-
gen del alma», que fue impartido por el Padre Festugiére. Por aquel tiempo, el Pa-
dre Festugiére colaboraba con Arthur Darby Nock en la edicién del Corpus Her-
meticum en la coleccion Budé y me recomendd para una beca que me permitio
estudiar en la Universidad de Harvard con Nock, quien mas tarde se convirtié en
mi colega y amigo. ‘

Aunque no he conocido a E. R. Dodds, he leido y releido sus libros con admi-
racion. En cierto sentido, pues, él también ha sido mi maestro.

Cuando por primera vez imparti el curso «Magia y Ciencias Ocultas en la An-
tigiiedad» en la Universidad Johns Hopkins en 1972, se me ocurrid cudn util seria
un libro base, una coleccion de textos traducidos. A medida que continué impar-
tiendo este curso, en ocasiones dos veces por afio, traduje tales textos, afiadiendo
breves introducciones o comentarios. El libro que ha resultado no es un tratamiento
exhaustivo. Simplemente he intentado acercarme a un tema dificil mediante un atento
examen de los textos antiguos e interpretandolos en su contexto historico recurriendo
a las investigaciones modernas. El mio es un intento de aproximacioén, pero confio en
que los textos mismos y las referencias bibliogréficas sean ttiles a ofros.

Agradezco mucho al lector anénimo sus provechosos comentarios y a Eric
Halpern, Editor de Humanidades de la Johns Hopkins University Press, sus conse-
jos. Penny Moudrianakis, mi correctora, ha leido el manuscrito atentamente y lo
ha mejorado en muchos aspectos; a ella quedo muy agradecido. David Azzolina
me ha hecho ahorrar mucho tiempo al iniciarme en el manejo de un ordenador de
la Biblioteca Milton S. Eisenhower. Como siempre, debo reconocer una deuda
muy especial a mi esposa, Harriet. Mi hija Annina me ha ayudado a organizar y
mecanografiar el manuscrito. También Patricia Steccone ha mecanografiado algu-
nas paginas. A todos ellos mi mas profundo agradecimiento.
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INTRODUCCION

Escoger una definicién precisa de «magia» no es facil; podemos, pues,
comenzar con una interpretacion practica. Segiin Lynn Thorndike, la magia
incluye «todas las artes y ciencias ocultas, supersticiones y folklore»'. Sin
embargo, no es ésta en verdad una definicion satisfactoria, pues la magia no es
sino una de las ciencias ocultas. Ademas, Thorndike usa el vago término
supersticion, que caracteriza las actitudes de una época y civilizacion presumi-
blemente mas ilustradas. Finalmente, incluye el folklore, que en si mismo no
es un arte oculto, aunque los cuentos populares con frecuencia tratan de bru-
jas, hechizeras y personajes por el estilo. En el presente contexto, definiria la
magia como una técnica cuya creencia se basa en poderes localizados en el
alma humana y en el universo mis alla de nosotros mismos, una técnica que
pretende imponer la voluntad humana sobre la naturaleza o sobre los seres hu-
manos sirviéndose de poderes suprasensibles. En definitiva, puede ser una
creencia en los poderes ilimitados del alma.

La multitud de poderes puede, quiza, reducirse a la nocién de poder o
mana. Los equivalentes griegos que encontramos en los textos helenisticos,
son dynamis «poder», chdris «gracia» y areté «eficacia». A este mana magico
se puede acceder facilmente; todo lo que necesita es un recipiente o canal, y el
verdadero magus es ese médium, de forma que incluso sus vestidos o cual-
quier cosa que toque puede recibir y acumular el mana.

En una sociedad politeista como Grecia o Roma era logico que el Poder
unico tomara las formas y nombres de muchos poderes —dioses, démones,
héroes, almas incorpdéreas— que estaban dispuestos, o incluso ansiosos, de
trabajar para el magus. Cuando el magus evocaba estos poderes por medio de
sus conocimientos y técnica mégicos, podia ayudar y curar o destruir y matar.

Un concepto importante en toda la magia es el principio de simpatia c6s-
mica, que no tiene nada que ver con la compasién, sino que significa algo asi
como «accion y reaccion en el universo» 2. Todas las criaturas, todas las cosas

! Thomdike, 4 History of Magic and Experimental Science, 1:2.
? Festugitre, La Révélation d’Hermés Trismégiste, 1:76, 89.
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creadas, estdn unidas por un vinculo comun. Si una es afectada, otra, sin im-
portar la distancia o aparente inconexion, siente el impacto. Esta es una idea
importante y noble, pero en la magia se aplicaba principalmente para conse-
guir control sobre las cosas. Los cientificos piensan en términos de causa y
efecto, mientras que los magi lo hacen en términos de «simpatias» o «corres-
pondencias» en el sentido definido anteriormente. Las posiciones de los plane-
tas en los signos del zodiaco, asi como sus aspectos en reciproca relacion,
gobiernan los caracteres y destinos de los seres humanos, no por una especie
de influencia mecanica directa, sino mas bien por una «vibracién» oculta. El
microcosmos refleja y reacciona ante €l macrocosmos, pues ambos comparten
ciertas afinidades profundas. Esta doctrina fue defendida, con variaciones, por
pitagoricos, platénicos y estoicos. Entre los estoicos cabria mencionar a Posi-
donio de Apamea (ca. 135-50 a. C.) y, entre los neoplatonicos, a Jamblico (ca.
250-325 d. C.), cuyo tratado Sobre los misterios egipcios trata de la teurgia o
«magia superior», que él define como una actividad que excede a la inteli-
gencia del hombre, una actividad basada en el uso de simbolos tacitos que son
conocidos plenamente solo por los dioses. De hecho, el magus superior o
tedrgo no comprende totalmente lo que hace; la «simpatia» opera de algin
modo a través de él. El secreto es «poder a través de la simpatia» y «simpatia a
través del poder».

(Puede trazarse una clara distincion entre religion y magia? Se han inten-
tado muchas aproximaciones al problema, pero ninguna parece adecuada.
Cuatro posiciones fundamentalmente diferentes sobre la relacion entre magia
y religién se han sostenido: (1) que la magia se transforma en religiéon (K. T.
Preuss); (2) que la religién trata de reconciliar los poderes personales después
de que la magia haya fracasado (Sir James Frazer); (3) que religion y magia
tienen raices comunes (R. R. Marrett); y (4) que la magia es una forma dege-
nerada de religion (P. Wilhelm Schmidt). Se ha dicho que la persona religiosa
ora a la deidad de una manera humilde y sumisa, mientras que el magus obliga
a sus dioses por medio de amenazas; que la persona religiosa confia mas o
menos en la buena voluntad o misericordia de un dios, mientras que el mago
utiliza ciertos conocimientos especiales que le dan poder (algunas veces cono-
ce €l nombre secreto al cual un demon responderd). Esto podria ser cierto en
lineas generales. Sin embargo, encontramos connotaciones religiosas en algu-
nos textos de magia (num. 23), y los magi utilizan rituales y liturgias no
diferentes a las realizadas en las grandes religiones del presente y del pasado.
Sus preocupaciones son las mismas: salud, riqueza, belleza, nifios, proteccion
ante peligros y desastres, etc.

Para los magi, sin embargo, existe la magia negra, mientras que, casi por
definicion, la religién por si misma no puede hacer mal. Sin embargo, las
amenazas a deidades no son desconocidas en contextos religiosos. Cuando
Germanico, el hijo adoptivo del Emperador Tiberio (y mucho mas popular que
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su padre adoptivo), murié de forma misteriosa, T4cito (nim. 13) no descart6
operaciones magicas y, cuando el pueblo de Roma escuché la noticia, apedrea-
ron los templos y arrojaron a la calle las estatuas de los dioses®. Se dice que
incluso en tiempos mas recientes los pescadores italianos trataban a las esta-
tuas de sus santos del mismo modo. Siempre que hacian una buena pesca,
ofrecian a sus santos incienso, flores y velas; pero, cuando la pesca no era
buena, maldecian las estatuas y las golpeaban. La ley de «simpatia» estd en
vigor: si se golpea la estatua de un santo o de un dios, sentira dolor y, de alglin
modo, reaccionara®.

A partir de esto, algunos estudiosos creen que no existe una diferencia
fundamental entre religion y magia. Puede haber una: orar por algo, dar gra-
cias por algo, puede concebirse en la magia, pero no la conciencia de pecado y
la oracién por el perdén’. El magus no reconoce el pecado; él estd, en cierto
modo, por encima de la moralidad y la ley, una ley que se le rinde. En una so-
ciedad en la que practicamente todo el mundo creia en la magia y la practicaba
de alguna forma, este desprecio por la moralidad convencional y las leyes del
Estado podia haber alentado una conducta criminal, pero las razones por las
que magos y astrélogos —junto con los filésofos— fueron periédicamente
discriminados en la época del Imperio eran principalmente politicas.

Las raices de la magia son sin duda prehistoricas. Existen razones para
pensar que algunas creencias y rituales magicos fundamentales se remontan al
culto de la gran diosa Tierra®. En tiempos histéricos, recibi6 culto en Grecia y
otros paises mediterraneos bajo diversidad de nombres: Gd o Gaia, Deméter,
Ceres, Terra Mater, Bona Dea, Cybele, Ishtar, Atargatis etc. Debid de existir
un importante culto a una Madre Tierra en la Grecia prehistérica mucho antes
de que llegaran los invasores indoeuropeos conocidos como los helenos. Sin
duda, la propia Deméter de los antiguos griegos debe algo a esa deidad prehe-
lénica y es concebible que las partes del ritual (sacrificios humanos, por
ejemplo), que fueron rechazadas, mas tarde sobrevivieran en secreto. El hecho
de que los cuchillos de hierro sean generalmente tabu en los sacrificios magi-
cos sugiere que pudieron tener origen en la Edad de Bronce o de Piedra. En
otros casos, los griegos daban una nueva interpretacion a los santuarios exis-
tentes de la Madre Tierra, por ejemplo en Delfos, donde vinculaban el antiguo

% Suet., Calig. 5.

* R, Ehnmark, en Ethnos 21 (1956): 1; E. R. Goodenough, Jewish Symbols in the Graeco-
Roman Period, 13 vols. (Nueva York: Pantheon Books, 1963-68), 2, pag. 155; M. Smith, Jesus
the Magician (Nueva York: Harper, 1978), 1 passim.

> M. Smith, Jesus the Magician, 1.

§ A. Dieterich, Mutter Erde, 3.2 ed. (Leipzig: Teubner, 1925); L. F. Bums, en Encyclopaedia
of Religion and Ethics, ed. J. Hastings, 12 vols. (Nueva York: Scribner, 1908-21), 4, pag. 145 (a

partir de ahora citada como ERE); E. O. James, The Cult of the Mother Goddess (Londres:
Thames and Hudson, 1959).
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oraculo de la Tierra, con su profetisa, a su dios Apolo. El inevitable conflicto
entre una antigua y una nueva religién puede ayudar a explicar por qué la
magia, como profesion, seguia siendo algo sospechoso y temido entre los grie-
gos, y por qué las grandes brujas de la mitologia griega, Medea y Circe, son
presentadas como malvadas o peligrosas. De hecho, puede que fueran diosas
de una religion anterior o sacerdotisas del culto a la Madre Tierra. Sus conoci-
mientos sobre raices, hierbas y hongos —dones de la tierra— formaban parte,
posiblemente, de su preparacion sacerdotal. Aqui tenemos otra vez la interpre-
tacién de una civilizacién nueva que conquisté a una antigua.

Es muy posible que los primeros griegos entendieran mal la naturaleza de
algunas religiones y cultos extranjeros —al parecer se esforzaron muy poco
por entenderlos—. Por eso, gran parte de la ciencia de 1a magia puede simple-
mente reflejar las creencias y rituales de antiguas religiones en paises de los
que los griegos tenian solamente un conocimiento vago. Tan «original» mal-
entendido nos ha dado, al parecer, la misma palabra magia, que deriva de
mdgoi, una tribu o casta meda reconocida en el antiguo Iran como especialista
en conocimiento ritual y religioso. Algunas veces, van asociados al culto del
fuego. Como sabemos por la Apologia de Apuleyo, los griegos y romanos
vefan en los mdgoi a los sacerdotes de Zoroastro (Zaratustra) y Ormuzd
(Ahura Mazda), pero estos dos seres divinos o semidivinos fueron también
considerados como los inventores de la magia (ndm. 28). Esto puede sencilla-
mente reflejar un prejuicio griego que data del siglo v a. C. Las doctrinas y ri-
tos de una religion extranjera eran relatados probablemente de un modo enga-
fioso y entendidos no como religién, sino como una especie de perversion de
la religién. Al mismo tiempo, puesto que esta religion (o lo que fuese) era tan
exética, tan diferente, tan antigua, los griegos debieron de sospechar que los
mdgoi tenian acceso a conocimientos secretos’.

Por otra parte, la apropiacion de nombres, conceptos y rituales de religio-
nes extranjeras es una de las caracteristicas de la antigua brujeria, como atesti-
guan los papiros magicos. Aunque ciudades como Alejandria y Roma estaban
llenas de santuarios de deidades exéticas, al parecer habia todavia espacio para
mas especulacion y mas experimentos. Sin duda, de manera similar, las reli-
giones del antiguo Egipto fueron malinterpretadas o al menos simplificadas
por los griegos del periodo helenistico que vivian en Egipto, y estas practicas
religiosas sobrevivieron, a través de una serie de transformaciones, en la co-
rriente principal de la doctrina mégica®,

La historia antigua nos muestra una sucesién de grandes imperios — Egip-
to, Persia, Atenas, Macedonia, Roma—, existiendo en cada uno de ellos su

7 Bidez y Cumont, Les Mages hellénisés; R. N. Frye, The Heritage of Persia (Londres: Wei-
denfeld and Nicolson, 1962), pag. 75.

8 P. Ghalioungui, Magic and Medical Science in Ancient Egypt (Londres: Hodder and Stou-
ghton, 1963), pag. 18.
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Panteén de poderes divinos. Cuando una cultura conquistaba a otra, se apro-
piaba de algunos de sus dioses, normalmente de aquellos que podian identi-
ficarse con una deidad autéctona o, al menos, los adecuados para convertirse
en ayudantes, cortesanos por asi decir, de estas deidades. Los elementos ver-
daderamente extravagantes de una religion extranjera eran al parecer recha-
zados y despreciados por los conquistadores y considerados como brujeria,
pero la brujeria seguia teniendo vida propia. Las brujas griegas procedian de
Tesalia o del Mar Negro, es decir, de paises situados en los confines del
mundo. Los marsos, una tribu o nacién de la Italia central, mantuvieron su
identidad hasta fines del siglo u a. C., seguin parece. A primera vista, su civili-
zacion era lo bastante diferente de la romana como para que resultase algo es-
trafalaria. De ahi que los magos marsos (quizé sacerdotes de algunas de sus
deidades locales) gozasen de gran reputacién en Roma: eran especialmente
famosos por curar mordeduras de serpiente.

Finalmente, cuando la victoriosa Iglesia Cristiana comenz6 su persecucion
de brujas y hechiceros, sus acciones iban dirigidas a menudo contra los cultos
paganos supervivientes. En la Europa continental, asi como en Gran Bretafia,
algunos devotos de los antiguos dioses celtas y grecorromanos se habian ne-
gado a convertirse al cristianismo y los ritos que realizaban (necesariamente
en secreto) se interpretaron como ritos magicos. Los celtas adoraban a un dios
macho y con cuernos que puede que a los romanos les recordara al dios Pan,
un dios menor sin duda, pero que podia provocar terror, «pénico», si uno se
encontraba con él a plena luz. Esta combinacién de dioses astados, uno celta,
uno clasico, creaba una deidad muy poderosa en torno a la cual se reunian los
pagani. En efecto, tan poderoso era este dios que los sacerdotes cristianos le
atribuyen el papel de prototipo del Demonio, con cuernos, pezufias, garras,
una cola y un aspecto velludo. Estos grupos también poseian conocimientos de
los poderes de las hierbas, raices y hongos y, aunque este conocimiento no
estaba incluido en la ciencia médica de moda en aquel momento, los pacientes
dados por incurables por sus doctores consultaban, probablemente, a la bruja
local y, si ésta los curaba, su prictica iba muy posiblemente en aumento.

Si esta deidad céltico-romana era considerada como el Demonio, sus devo-
tos femeninos o sacerdotisas fueron etiquetadas de brujas, y éste puede haber
sido el origen de la locura de la caza de brujas en la Europa medieval y en la
primitiva América colonial. A nosotros, la Iglesia medieval nos parece mono-
litica, universal, inquebrantable, pero debieron de existir bastantes pruebas de
disension, de cisma y de este tipo de paganismo clandestino para que la Iglesia
tomara las medidas que tomd. No podia haber tolerancia hacia algo que era
ajeno a la Iglesia —extra Ecclesiam nulla salus— y, si estos desgraciados se
oponian a la conversién, ofrecian pruebas del poder que el Demonio tenia

sobre ellos, un poder que debia romperse si no en este mundo, al menos en el
otro.
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L.A MAGIA COMO FENOMENO SOCIAL Y COMO CIENCIA

Existe, en efecto, una especie de cooperacion o simbiosis entre la religion
tradicional y la magia. La capacidad de predecir el futuro es, ciertamente, un
poder oculto, una forma de magia. Sabemos de muchos adivinos y antiguos
profetas, algunos de ellos muy respetados, otros considerados meros adivinos;
pero, sin duda, los lugares més importantes de adivinacién fueron los grandes
santuarios.

En Delfos, el método de adivinacion practicado por la Pitia, la sacerdotisa-
profetisa que se situaba encima de una profunda grieta del suelo y recibia su
trance y sus visiones del interior de la tierra, no tenia ninguna relacion con el
culto al dios Apolo. Era una médium que recibia impulsos y mensajes de la
Gran Madre, que, por supuesto, conocia el futuro de la tierra y el de toda la
humanidad. El trance, el éxtasis de la sacerdotisa, su ininteligible lenguaje
(probablemente no diferente a la glossolalia de los primeros cristianos) eran
ajenos a todo el mito de Apolo y a las formas de culto tal como lo entendemos.
Pero el ordculo era tan antiguo que los sacerdotes de Apolo lo mantuvieron
bajo su control y, a lo largo de los siglos, lo convirtieron en uno de los mas
poderosos centros religiosos, politicos y econdémicos del mundo antiguo.
Quiza los sacerdotes de Apolo recelaban del método antiguo, pero, por mu-
chas razones, reconocieron su valor y lo autorizaron. Hablando en términos
generales, fenomenos ocultos como el trance, las visiones y el éxtasis se tole-
raban s6lo dentro del contexto del santuario y debian ser supervisados por sa-
cerdotes de una religién reconocida®.

Se ha argumentado recientemente que se utilizaba una droga para provocar
alucinaciores programadas durante los ritos de iniciacién en el templo de De-
méter, en Eleusis'’. Sin embargo, el uso de la misma droga en fiestas privadas
por privilegiados «sefioritos» atenienses como Alcibiades y su camarilla se
consideraba una profanacion y una violaciéon. En un contexto religioso, la
droga magica se toleraba —de hecho era indispensable—, pero fuera de ese
contexto se condenaba,

En los ultimos afios, ha habido un enorme interés por el exorcismo de
demonios. El exorcismo es la antigua técnica magica de expulsar los demonios

® R. Wasson, C. A. P. Buck y A. Hofmann, The Road to Eleusis (Nueva York: Harcourt,
Brace, Jovanovich, 1978).

10 D, MacDowell, en su comentario a Andécides, Sobre los Misterios (Oxford: Clarendon
Press, 1962), ap. N.
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de los cuerpos de aquellos enfermos que se creia que estaban poseidos. Era
practicado en la Antigiiedad por «curanderos» y taumaturgos, mucho después
de que Hipocrates hubiera establecido los fundamentos de la medicina cien-
tifica. Cristo exorcizaba y, en la Iglesia primitiva, la capacidad de expulsar
demonios era considerada un don espiritual, asi como hablar en lenguas des-
conocidas. Hoy, el exorcismo es todavia una prerrogativa de la Iglesia Cato-
lica Romana y solamente sacerdotes ordenados pueden practicarlo. Esto revela
la misma tendencia ya observada a institucionalizar los poderes magicos den-
tro de un contexto religioso mas amplio.

Asi, la magia puede considerarse una religién que ha sido deformada y
malinterpretada, mas alla de lo reconocible, por un contexto hostil, casi desde
los comienzos de la historia. El contexto cambid, pero la tradicién de la magia
continud a través de muchas metamorfosis. En la época de Cristo se habia
convertido en una ciencia, sin perder del todo su caracter religioso. Este proce-
5o tuvo lugar probablemente en Egipto, un pais que actué como crisol de dife-
rentes civilizaciones y tradiciones, que combind influencias de Occidente y
Oriente y dio origen a una gran cantidad de sistemas misticos. Trataremos del
papel de Egipto mas adelante. Llegados a este punto, puede ser util considerar
los elementos cientificos que tenia la magia desde los mas remotos tiempos.

La magia, como ciencia, ha tratado siempre de localizar las fuerzas secre-
tas de la naturaleza (physis), sus simpatias y antipatias. En cierto sentido, los
magi eran cientificos (physikoi) cuyo trabajo no era reconocido por los cienti-
ficos «modernos», aunque probablemente se sirvieron de ellos. Los magi esta-
ban menos interesados en la ciencia pura que en manipular los poderes
(dynamis) de la naturaleza. Al mismo tiempo, exploraban el alma humana, sus
estados y expresiones conscientes e inconscientes. Claramente, sabian de los
efectos psicodélicos de ciertas plantas, pero, probablemente, también practi-
caban la hipnosis; utilizaban las técnicas del ayuno, la vigilia y prolongadas
plegarias. Ciertas religiones utilizaban las mismas técnicas. Lo que hoy se
considera ciencia o filosofia formaba a veces parte de la religién o la magia de
la Antigiiedad y se presentaba a menudo como una visién o una revelacién
enviada por un dios:

La religién (en la Antigiiedad tardia) hizo de la ciencia su subordinada. La
llamada ciencia de 1a Antigiiedad tardia es especulativa y mistica y apela a las
revelaciones y a las relaciones con el mundo sobrenatural. Pero, como la magia,
también tiene una intencionalidad practica y no investiga por investigar. La idea
fundamental era el concepto de simpatfa.. Las analogias con las que el

racionalismo griego trabajaba crecian como malas hierbas en el invernaculo del
misticismo .

' M. P. Nilsson, Greek Piety, trad. al inglés por H. J. Rose (Nueva York: Norton, 1969),
pags. 14-15.
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La magia antigua podia llegar a los mismos resultados que la ciencia, pero
no los atribuia al razonamiento humano o a la experimentacion; méas bien, los
atribuia al contacto directo o indirecto con un poder sobrenatural. La magia
antigua trataba normalmente del mundo material, pero se creia que ese mundo
era gobernado y controlado por presencias invisibles. Tales presencias tenian
que ser controladas por el magus, que queria conseguir conocimiento y poder
a través de ellas para cambiar el presente y predecir o influir en el futuro. Por
eso, en tiempos antiguos la magia era una técnica esotérica asi como una
ciencia, algo que no era accesible a todo el mundo, sino que debia ser revelado
por un dios o aprendido a través de un proceso de iniciaciéon. No podia haber
muchos magi dentro de un mismo contexto, y estos physikoi admitian pocos
discipulos.

Puede que la magia antigua se basara en ideas «primitivas», pero la forma
en que nos fue transmitida no era de ningin modo primitiva. Por el contrario,
la magia en este sentido existi6 sélo dentro de culturas altamente desarrolladas
y constituyd una parte importante de ellas. No sélo las clases bajas, los igno-
rantes y los incultos creian en ella, sino que hasta el final de la Antigiiedad
también los «intelectuales» estuvieron convencidos de que poderosas fuerzas
sobrenaturales actuaban en torno a ellos, pudiendo ser controladas por ciertos
medios.

LA MAGIA COMO TEMA LITERARIO

Puede que la mejor manera de estudiar la magia antigua sea examinar
diversos textos literarios. Los poetas griegos y romanos estaban interesados en
la magia y proporcionan algunas buenas descripciones de procedimientos ma-
gicos. La primera operacién de magia documentada en griego se encuentra en
el libro X de la Odisea (num. I). Constituye una de las muchas aventuras que
el héroe de la epopeya tuvo que soportar en su camino de vuelta de Troya.
Dicha epopeya fue compuesta probablemente en el siglo v a. C., pero refleja
la Edad Heroica de Grecia, que coincidia aproximadamente con la segunda
parte del II milenio a. C. En otras palabras, Homero estd escribiendo sobre
cosas que se suponia habian ocurrido unos quinientos afios antes de que él
naciera, sirviéndose, para ello, de la tradicién oral (de cuentos populares,
mitos y leyendas, y quiza también de baladas populares en verso). El personaje
de la bruja, Circe, parece caracteristico de los cuentos populares de muchas
culturas.

Convendria observar que la brujeria de Circe consiste en el uso de una
varita y que Ulises, para defenderse de ella, requiere de una hierba llamada
mdly, que le es revelada por el dios Hermes. Varios requisitos de magia se
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combinan aqui: un misterioso instrumento que se parece a una vara, pero que
estd obviamente dotado de poderes especiales; una hierba que no era facil de
encontrar; y un dios que revela a uno de sus favoritos un secreto que le
salvara. Asi, al principio de la literatura griega documentada encontramos los
tres elementos que caracterizaran a la magia como sistema en la época
helenistica: un instrumento magico, una hierba magica (comenzando una larga
tradicion de herbarios) y un dios que revela un importante secreto.

Circe es una hermosa mujer —seductora y tentadora como Calipso— a
quien Ulises visita en su isla y que transforma a sus compafieros en cerdos. No
esta claro por qué lo hace: quiz4 porque odia a los hombres; quizd porque
representa una mas antigua sociedad matriarcal; o porque ella es, precisa-
mente, un poder semidivino superviviente de una cultura anterior, un poder
relativamente inofensivo si uno se mantiene a distancia, pero muy peligroso si
se pone a su alcance. Esta ultima explicaciéon puede tener algin apoyo en la
historia de Lucio, tal y como es contada por Apuleyo en E! asno de oro (nim.
29): efectivamente, el héroe de esa novela se mete en problemas sé6lo cuando
visita el pais de las brujas, Tesalia. Presumiblemente, si Ulises hubiera per-
manecido alejado, habria estado a salvo. Pero, si se cree o semicree en la
brujeria, entrar en el territorio de una bruja es buscar problemas. Aunque Circe
transforma a los compafieros de Ulises en cerdos, no tiene poder sobre el
propio Ulises, porque Hermes le ha dado una hierba magica, el mély, sig-
nifique lo que signifique. Pero ni siquiera Hermes puede proteger a Ulises de
los encantos fisicos de Circe; cuando Circe se da cuenta de que no tiene poder
sobre €, le ofrece su cama, se hacen amantes y €1 se queda durante algiin
tiempo '2.

Circe es hija del Sol, uno de los Titanes; siendo Medea nieta del mismo.
Los Titanes representan una generaciéon o dinastia anterior a los dioses. No
s6lo puede Circe transformar hombres en bestias, sino que también puede pre-
decir el futuro. Este es otro poder magico. A través de sus predicciones e
instrucciones, Homero enlaza a Circe con el otro tema mégico de la epopeya,
la escena de nigromancia del libro XI de la Odisea (nim. 50). Siguiendo las
instrucciones de Circe, Ulises excava una fosa, derrama como ofrenda a los
muertos una bebida compuesta de miel, leche, vino y agua, y sacrifica dos
reses negras de manera que su sangre fluya hacia la fosa. Esto atrae en
bandadas a las sombras de los muertos, y al beber la sangre recuperan, durante
breve tiempo, la capacidad de comunicarse con los vivos.

En los siglos posteriores a Homero surgieron algunos hombres con poderes
sobrenaturales que no pueden ser etiquetados o clasificados con precision.
Pertenecen, en parte, a la historia de la filosofia y ciencia griegas y, en parte,
al campo de la religién griega, pero son también mdgoi o taumaturgos. En su

2 C. M. Bowra, Homer (Nueva York: Scribner, 1972), pags. 125-28.
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importante libro The Greeks and the Irrational, E. R. Dodds ha sugerido para
ellos el término chamdn, y es ciertamente posible ver en ellos hechiceros al-
tamente sofisticados . La palabra chamdn deriva del tungusio saman «sacer-
dote», «hechiceron. El chamanismo'*, que se funda en el animismo y el culto
a los antepasados, fue practicado como religion por los indios de Norte-
américa. Llegar a ser un chamdn requeria estricta preparacion y duro asce-
tismo, que conducian a una especie de delirium o trance, durante el cual se
presentaba una vision. Aislamiento de la comunidad, ayuno y oracién, y mo-
noétonos ejercicios como girar en torno a uno mismo podian ayudar a producir
esta experiencia, pero probablemente se utilizaban también ciertas drogas. En
sus conocidos libros Las ensefianzas de Don Juan (1968) y Relatos de poder
(1974), por nombrar s6lo dos de una serie, Carlos Castaneda describe el mun-
do de Don Juan, un chamdn yaqui del siglo xx.

Quiza, los tres mdgoi griegos o chamanes mas famosos entre Homero y el
periodo helenistico, cuando la magia se convirtié en una ciencia aplicada, fue-
ron Orfeo, Pitagoras y Empédocles. Los tres son sorprendentemente similares,
pero cada uno tiene, sin duda, una identidad propia. Pitdgoras y Empédocles
vivieron en el siglo v a. C. Orfeo fue una figura mas mitica; pero el orfismo, el
movimiento religioso llamado asi por él, era una realidad, y realidades seme-
jantes tienen normalmente un fundador y lider.

Orfeo y Pitdgoras se relacionan con importantes grupos o escuelas filoséfi-
cas y religiosas de la historia de la cultura griega, mientras que Empédocles se
puede considerar mas como un fendémeno aislado, aunque tuvo discipulos. La
escuela médica siciliana que se cree fundada por Empédocles se mantuvo
floreciente durante mucho tiempo. Se sabe que los tres expresaron sus ideas en
poesia y prosa, y sus seguidores debieron de poner por escrito en un momento
dado muchas de estas composiciones, pero pocas de ellas permanecen. Lo que
se ha conservado son fragmentos o alteraciones hechas por autores posteriores.
Las semejanzas entre estas tres excepcionales figuras sugieren la existencia en
la civilizacién griega de una especie de taumaturgo que era, a la vez, un
pensador original y un gran maestro, alguien que ofrecia una teoria filoséfica
para explicar el universo y el alma humana —macrocosmos y microcosmos—
y que pudo también ser poeta. En los tres ejemplos parece que estamos frente
a la imagen del chamdn, conocido desde culturas mas primitivas, pero
transferido a un gran filésofo, maestro o poeta.

13 Dodds, The Greeks and the Irrational; W. K. C. Guthrie, A History of Greek Philosophy, 6
vols. (Cambridge: Cambridge University Press, 1962-81), 1, pags. 146 ss.; 2, pags. 12 ss. Versién
espaiiola de Alberto Medina Gonzélez (Madrid, Gredos, 1984-93), I, pags. 147 ss.; 11, pags. 26
SS.

4 Sobre el chamanismo ver, entre otros, J. A. MacCulloch, en ERE, 11, pags. 441 ss.;
M. Eliade, Le Chamanisme et les techniques archaiques de l’extase (Paris: Payot, 1951);
H. Findeisen, Schamanentum (Stuttgart: Kohlhammer, 1957).
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Chamanismo s un término til porque es mas neutral que magus o tauma-
turgo (milagrero). Antrop6logos, folkloristas y estudiosos en el campo de las
religiones comparadas llevan trabajando en ello mucho tiempo, pero fue E.
R. Dodds quien lo introdujo en la historia de la cultura griega. Como escribe
Dodds, un chamdn es una «persona psiquicamente inestable» que ha recibido
una llamada a la vida religiosa (o filosofica), que se somete a la disciplina
ascética (ayuno, largos periodos de oraci6n en soledad) y que adquiere poderes
sobrenaturales y algunas veces también la capacidad de escribir poesia, lo cual
es realmente un poder reconocido (al menos lo era para los antiguos) °. Puede
curar enfermos, comprender el lenguaje de los animales, estar en diferentes
sitios al mismo tiempo, etc.

Esta definicién se ajusta bastante bien a Orfeo, Pitdgoras, Empédocles y a
algunos otros (incluyendo a Apolonio de Tiana, que aparece mucho mas tar-
de). Dodds ha sabido mostrar, en particular, que la tradicién ha dotado a Orfeo
de las principales caracteristicas de un chamadn: era poeta, magus, maestro reli-
gioso y emisor de oraculos o profeta'é. Con su musica (una especie de encanto
magico) podia hacer venir a los pajaros, calmar a las fieras e incluso hacer que
los arboles le siguieran cuando cantaba y tocaba su instrumento. Como los
chamanes de otras culturas, era capaz de descender vivo al infierno y regresar.
Su yo maégico siguié viviendo como una cabeza que cantaba y que continuéd
emitiendo oraculos durante muchos afios después de su muerte.

La atribucién de poderes magicos a Pitigoras, tal como se documenta en
los dias de Aristoteles, ha sido descartada por muchos historiadores de la filo-
sofia griega de la ciencia, pero estudiosos como W. Burkert tienden a aceptarla
como parte de la tradicién genuina ', Pitdgoras tenia un muslo dorado; los rios
le daban la bienvenida con un sonoro «;jSalve, Pitagoras!»; tenia el don de la
profecia; podia estar en diferentes lugares al mismo tiempo. Como Orfeo, te-
nia poder sobre los animales y él, a su vez, los respetaba hasta el punto de
predicar un estricto vegetarianismo. Todas estas caracteristicas indican que
Pitagoras no era un ser humano corriente; era un «hombre divino», theios anér
— 0 chamdn, para utilizar el término mas objetivo *—.

Empédocles se atribuia poderes para curar enfermos y rejuvenecer ancia-
nos; también afirmaba poder influir en el tiempo (producir lluvia en una sequia
o calmar una tormenta) € invocar a los muertos. Es evidente que él —o sus
discipulos— se consideraba un taumaturgo. ;Coémo podia ser también un gran
cientifico? ;Empez6 como mago, para luego dejarlo, y se aficion6 después a la
ciencia natural, o era un cientifico que posteriormente se convirtié a una forma
de orfismo o pitagorismo? Esta es la manera en que Dodds, de modo divertido,

'S Dodds, The Greeks and the Irrational, pag. 140.

18 Ibid., pag. 147.

17 Arist., frag. 191 Rose (3.2 ed.) (= pags. 130 ss. Ross).

'8 Burkert, Lore and Science in Ancient Pythagoreanism, pags. 162 ss.
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plantea el problema, pero afiade, en un tono mds serio, que no deberiamos
hacer estas preguntas, pues Empédocles era un chamdn, una combinacion de
poeta, magus, maestro y cientifico. Para él no existia una clara contradiccién
entre estas diversas funciones o vocaciones; formaban una unidad .

Después de Empédocles, la lista de dones inusuales en individuos excep-
cionales parece reducirse; el chamanismo llega, por asi decir, a ser unidimen-
sional o especializado. Uno posee el don de curar o el don de la profecia, pero
no ya la gama universal de poderes sobrenaturales de los que estaban dotados
los primitivos chamanes. Esta especializacién o limitacion de dones espiri-
tuales fue observada en la Antigiiedad por Pablo en su Primera Carta a los
Corintios y por Plutarco en su tratado Sobre la desaparicion de los ordculos.
Comparados con los grandes taumaturgos de la Grecia arcaica, la mayoria de
los practicantes posteriores de una u otra ciencia oculta (intérpretes de suefios
o adivinos) parecen chamanes que hayan perdido su gama completa de pode-
res. Fue, por tanto, un gran adelanto el que Dodds nos enseiiara a ver a Orfeo,
Pitigoras y Empédocles como chamanes, cada uno compartiendo con los otros
dos (y con algunas figuras menores, tales como Abaris) los rasgos caracte-
risticos de esa personalidad, pero cada uno con su propio papel y mensaje
especificos y su manera personal de expresarlo.

Pitagoras, tanto a través de su leyenda como de su doctrina, ejercié gran
influencia sobre el platonismo, pero el propio Platén habla poco de practicas
de magia. Que creia en la astrologia (y otras formas de adivinacion) es fuerte-
mente sugerido por el Timeo, y que creia en démones queda razonablemente
claro partiendo de la tradicion de la escuela platonica. En sus Leyes (933A-E)
da por sentada la existencia de curanderos, profetas y hechiceros. Estos practi-
cantes existian en Atenas y, sin duda, en otras ciudades griegas, y debian ser
tenidos en cuenta y controlados por las leyes. Pero Platon afiade que no se de-
beria tener miedo de ellos. Sus poderes son reales, pero en si mismos represen-
tan una forma de vida bastante humilde.

Aristételes estd convencido de que los planetas y los astros fijos influyen
en la vida que se da en la tierra y, en principio al menos, creia también en la
existencia de démones. En su Historia de los animales (mejor titulo seria In-
vestigaciones biologicas, porque historia originariamente significa «investiga-
cién», no «historia» en el sentido moderno) ya sugiere la teoria magica de
simpatias y antipatias en el mundo animal bajo la influencia de los astros, una
teoria que refleja buena parte del folklore griego antiguo. Algunas de estas
teorias pseudocientificas se encuentran en los libros VII-X de la Historia, mas,
puesto que no cuadran con nuestra imagen de Aristoteles, hay serias dudas
acerca de su autenticidad. El libro X, por ejemplo, falta en el manuscrito mas
antiguo que existe; pero, si bien el propio Aristételes puede que no lo escri-

¥ Dodds, The Greeks and the Irrational, pags. 145-46.



Introduccion 47

biera de esta forma, parece reflejar la doctrina de su escuela. Los libros VII y
IX también han sido rechazados por los editores modermnos; sin embargo, pare-
ce que el libro VII utiliza material de respetables escritos hipocraticos y que el
IX cuenta con el apoyo de Teofrasto; por lo tanto, no pueden descartarse a la
ligera estas partes como invenciones posteriores .

En su coleccion de Caracteres, el alumno de Aristételes, Teofrasto (ca.
370-285 a. C.), nos ha proporcionado el maravilloso «Retrato del supers-
ticioso» (nizm. 2). En griego, supersticién es deisidaimonia, literalmente «mie-
do a poderes sobrenaturales». Algunos de los poderes mencionados por Teo-
frasto son deidades bona fide que recibieron culto en Atenas, y, probablemen-
te, los sacerdotes de estas deidades estimulaban algunos de los sentimientos
que se retratan en el personaje del relato. Sin embargo, ademés de a los
sacerdotes, la persona supersticiosa consulta a los «consejeros». Estos son sin
duda los mas oscuros practicantes de las artes ocultas, pero parecen ser incluso
mas racionales que él. Seguramente, no todos los atenienses contemporineos
de Teofrasto estuvieron tan obsesionados por esos miedos, pero su retrato se
basa en la observacion personal y representa una especie de estudio cientifico.

El periodo helenistico (aproximadamente los tres ditimos siglos a. C.) se
caracteriza por un nuevo interés en la magia. De este periodo tenemos textos
en abundancia, tanto en griego como en latin, algunos literarios y otros para
uso practico. Aunque los papiros de magia existentes se escribieron en los
primeros siglos de la era cristiana, sus conceptos, formulas y rituales reflejan
este periodo anterior, el tiempo en que las ciencias ocultas se transformaron en
un gran sistema. Esta sistematizacion tuvo lugar probablemente en Egipto. Los
griegos que vivian alli tuvieron la oportunidad de observar las religiones y
formas de culto, folklore y supersticion de los nativos, y, como griegos, de-
bieron de tratar de dar sentido a lo que veian. Puesto que debemos unas
notables descripciones de operaciones mégicas a dos poetas helenisticos que
vivieron en Egipto a principios del siglo mr a. C.?!, parece apropiado tratarlos
en primer lugar y seguir, después, con los papiros de magia, antes de intentar
decir algo sobre la magia helenistica en general.

Apolonio de Rodas (asi llamado porque, aunque habia nacido en Egipto,
paso los Ultimos afios de su vida en la isla de Rodas) es famoso por su epopeya
Las Argonduticas, uno de cuyos personajes principales es Medea. Nuestro
texto (num. 3) estd tomado del relato que narra el regreso de los argonautas del
Mar Negro. Desembarcaron en la isla de Creta, pero sus playas estaban defen-
didas por un monstruo llamado Talo, «un gigante de bronce que arrancaba
trozos de roca para arrojarlos contra ellos». Talo es presentado por el poeta

0 Thomdike, 4 History of Magic and Experimental Science, pags. 26 ss.
2! Apolonio de Rodas y Tedcrito, que representan ambos el estilo alejandrino en la poesia

griega.
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como un superviviente de la Edad de Bronce, periodo en el que la gente estaria
hecha realmente de bronce; habia sobrevivido en 1a Edad Heroica (la Edad del
mito en la que todo esto ocurrid) y Zeus le habia otorgado la guardia de Euro-
pa. Es facil ver por qué Talo estaba relacionado con Creta: en esta isla, Dé-
dalo, el gran artifice, cre6 estatuas tan reales que parecian poder haberse ido
de no haber estado encadenadas al suelo. (Esto, por otra parte, es una divertida
exageracion del realismo del arte minoico tal y como lo vieron los griegos de
un periodo posterior.) Crear tales estatuas parecia un tipo de magia en si.
Como era de esperar, Dédalo fue el primer ser humano en volar. Talo, natural-
mente, atemorizaba a los argonautas (pese a que eran grandes héroes). Estos se
habrian alejado remando si Medea no hubiera acudido a salvarlos. Hubo ob-
viamente ocasion para su magia y este monstruo «quasi» magico era un verda-
dero desafio para ella. Sabia que podia destruir a Talo, a menos que hubiera en
é1 vida inmortal, es decir, a menos que fuera un dios. Un producto de la magia
podia ser destruido mediante contramagia.

Nuestro texto describe la lucha entre Medea y el monstruo. Medea venci6
porque los poderes malignos que habia en ella y a su alrededor, poderes que
podia controlar y encauzar en una fuerza unica, eran tan fuertes que el mons-
truo fue literalmente abatido. Medea entrd en un estado de trance durante el
cual se materializ6 su odio, y las «imdgenes de muerte» que habia concebido
adquirieron una realidad completa. Esta es tal vez la primera descripcion
explicita del poder del mal de ojo y de la magia negra. La debemos a un poeta
griego muy sofisticado, el cual afirmé sobresaltarse por el mero pensamiento
de que alguien pudiera hacer algin mal por medio de operaciones de magia.
Lo creyera o no el propio Apolonio, podemos estar casi seguros de que la
mayoria de sus contemporaneos si lo hacian®.

Teocrito (ca. 310-250 a. C.) es conocido principalmente como poeta pas-
toril, pero también escribi$ varias piezas que describian la vida cotidiana en la
gran capital moderna de Alejandria®. Una de éstas (nim. 2 en las ediciones
modernas) lleva por titulo Pharmakeutria, que es el equivalente femenino de
pharmakeutés y significa «bruja» o «hechicera»; deriva de phdrmakon «dro-
ga», «veneno», «pocioén» o «hechizo». Cualquier hierba, sustancia quimica o
requisito utilizado en medicina o magia podia llamarse phdrmakon. No sabe-
mos si el propio Tedcrito o un editor antiguo dio este titulo al poema, pero es
apropiado, aunque la mujer no es en verdad una profesional. Nuestro texto
(num. 4) es un largo mondlogo. Simeta, una joven griega que vive en una ciu-
dad, presumiblemente Alejandria, est4d enamorada de un joven atleta. Fue
amor a primera vista y durante algiin tiempo fueron felices juntos. Pero ahora,

22 Sobre el mal de ojo véase F. T. Elworthy, en ERE, 5, pags. 608 ss.; E. A. W. Budge, The
Mummy: Chapters in Egyptian Funereal Archaeology, 2.* ed., reimp. (Nueva York: Biblo and
Tannen, 1964), pags. 316 ss.

B H. Schweizer, Aberglaube und Zauberei bei Theokrit (Basilea, 1937).
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é1 lleva once dias sin acudir a su casa y ella decide hacerle volver por medios
maégicos, amenazando con medidas mas poderosas si este hechizo amoroso no
da resultado. Ha consultado ya a los profesionales, de los que puede que exis-
tieran bastante pocos: «;A qué vieja dejé de acudir que entendiera de encan-
tamientos? Pero no hallaba alivio». Luego, segin el principio de «hagalo usted
mismoy, lleva a cabo, con algunos requisitos previos muy sencillos, una ope-
racion de magia en su casa. Los ingredientes que utiliza son harina de cebada,
hojas de laurel, salvado, cera, liquidos (vino, leche o agua) para libaciones,
farfara (una planta) y lagarto pulverizado (utilizado por los alquimistas durante
toda la Antigiiedad y 1a Edad Media). Sus instrumentos son una rueda magica,
un rombo de bronce y un gong. Dispone ademas de una orilla del manto de su
amante —en el pensamiento magico cualquier objeto que pertenecia a una
persona representaba a esa persona~— y ella la hace trizas y la arroja a las lla-
mas. Después dirige diversos encantamientos a la luna llena en el cielo y a
Hécate en el infierno, aunque de algin modo misterioso las dos son idénticas.

El relato de Teocrito de esta ceremonia magica es poético, no reflejo de
una ceremonia concreta, y, sin embargo, hay un asombroso grado de verdad en
él, pues los papiros de magia existentes, amuletos y tablillas de execracién,
aunque de un periodo posterior, ilustran casi cada fase de la operacién tal
como él la registra, lo cual hace sin ser tedioso u obscuro, como ocurre a me-
nudo con tales documentos 2.

LITERATURA Y REALIDAD

Los poetas observaban las operaciones magicas desde fuera; pero también
tenemos el testimonio de los iniciados, los profesionales. Hacia el final del 1l-
timo siglo a. C., la magia helenistica estaba completamente formada como sis-
tema y todas las practicas ocultas de las que tenemos conocimiento —astro-
logia, alquimia, demonologia— se habian convertido en ciencias aplicadas
que, hasta cierto punto, podian ensefiarse y aprenderse. Gran parte de la ins-

* Rituales similares se han observado en otras culturas. En su Popular Antiquities of Great
Britain, 2 vols. (Londres: J. R. Smith, 1870), 1, pags. 379 ss., John Brand cita y explica un
poema de Thomas Gray:

Two hazel nuts I threw into a flame,

And to each nut I gave a sweetheart’s name:
This with the loudest bounce me sore amaz’d,
That in a flame of brightest colour blaz’d.

As blaz’d the nut, so may thy passion grow,
For *twas thy nut that did so brightly glow.

El poema parece una adivinanza magica. Una muchacha lanza nueces al fuego, dando a cada una
el nombre de un joven, para averiguar cuil de ellos la ama de verdad. No es un verdadero
hechizo amoroso, como en Tedcrito, pero est4 estrechamente relacionado.

ARCANA MUNDI. -4
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truccion se realizaba probablemente en secreto, con pequefios grupos de disci-
pulos que estudiaban con un maestro. Se creia que los sacerdotes egipcios eran
los guardianes de antiguos misterios que nunca habian compartido con los no
iniciados, de manera que no tenemos pricticamente ninguna informacién
sobre esta clase de aprendizaje. Sin embargo, contamos con muchos manuales
y tratados sobre las ciencias mas tecnificadas, como la astrologia y la alqui-
mia, y un cuerpo sustancial de recetas y formulas para uso practico (es decir,
los papiros de magia). La tendencia hacia la especializacién continué. El
astrologo profesional ya no era normalmente un magus en ejercicio; a medida
que estas ciencias se hicieron mas complejas, fue mas dificil que en lo que
duraba una vida se pudiera llegar a ser maestro de ellas. Sin duda, algunos
«hechiceros» se interesaban como pasatiempo en més de una de estas artes y,
como un ideal al menos, se reconocia la existencia del mago faustico, que es
también un gran astrélogo, alquimista, demonélogo y fisico. No era diferente
al cientifico «puro» que se formaba en la escuela- de Aristételes y estaba
interesado por el mundo de la fisica, por las criaturas vivientes, plantas,
piedras y metales; pero su experiencia y métodos eran distintos®.

Segun nuestro punto de vista, las diferentes materias se explicarian e
interpretarian unas a partir de otras a pesar de que se mantuvieran separadas.
Los textos de astrologia egipcios que trata F. Cumont revelan las supersticio-
nes que la gente de la Antigiledad compartia, a saber, las esperanzas y miedos,
los deseos y ambiciones de la gente corriente®®. Los papiros magicos nos
muestran la clase de poder que los hombres deseaban tener sobre otros, y los
amuletos que llevaban y también guardaban indican como se defendian las
supuestas victimas. Entonces como ahora, la gente deseaba para si misma y
para sus seres queridos salud y belleza, riqueza, éxito en los negocios, politica,
deportes y amor, y, si habian sido heridos o humillados, venganza. Es curioso
el hecho de que en el Egipto helenistico los antiguos dioses autoctonos (Isis,
Osiris, Horus, Anubis, Tifon) se convirtieran en fuente de los poderes magi-
cos. Sus nombres y atributos fueron asumidos por practicantes de magia que
probablemente no tomaban parte en los cultos ordinarios egipcios. De modo
parecido, la férmula «Jests, dios de los hebreos» aparece en un encantamiento
que obviamente no era utilizado por un judio o un cristiano. El Padre Nuestro
también aparece como férmula mégica. Es el mismo fenémeno del que antes
débamos cuenta: los dioses de una cultura extranjera no reciben el tratamiento
de dioses verdaderos, pero, dado que parecen servir de algo en esa otra cultura,
se cree que tienen poderes que podrian ser ttiles en operaciones de magia?’.

5 Festugitre, La Révélation d’Hermés Trismégiste, 1, pag. 189.

2 F, Cumont, L’Egypte des astrologues (Bruselas: Fondation Egyptol. Reine Elizabeth,
1937).

2 Bell, Cults and Creeds in Graeco-Roman Egypt, pags. 71 ss.; A. D. Nock, en Journal of
Theological Studies 15 (1954), pags. 248 ss.
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Mis adelante trataremos algunos textos literarios (Horacio, Virgilio, Apu-
leyo, Luciano y otros) que nos informan sobre doctrinas y rituales magicos.
Llegados a este punto, parece méas conveniente considerar los papiros de
magia, aquellos rollos y hojas de Egipto que, tomados en conjunto, formaban
la coleccion de encantamientos de un mago en ejercicio. Aunque su fecha es
relativamente tardia (siglo 1 o v d. C.), reflejan ideas mucho més antiguas,
haciendo referencia a las doctrinas y técnicas que se desarrollaron, probable-
mente, a finales del periodo helenistico. Se considera que muchas son copias
de copias; de hecho, algunas de ellas (por ejemplo, el Papiro de Londres 46)
parecen derivar de, al menos, dos textos anteriores y hay una (el Papiro de
Oslo) que parece ser la aproximacion de un ejemplar anterior apenas legible %,

Los primeros papiros méagicos descubiertos en Egipto fueron traidos a Eu-
ropa por Johann d’Anastasy, viceconsul sueco en El Cairo de 1828 a 1859,
Compro una coleccion completa que se habia encontrado, segin se le dijo, en
una tumba cerca de Tebas, pero nadie parecia saber exactamente dénde o
cudndo. Esta asombrosa coleccion contenia recetas y formulas para todo tipo
de magia: encantamientos amorosos, exorcismos, maldiciones. En aquella
época debi6 de causar no menos sensacion que el descubrimiento de los Rollos
del Mar Muerto o el Dyskolos de Menandro, y su importancia no deberia ser
infravalorada hoy. Se puede pensar en ello como la biblioteca de trabajo de un
mago, una biblioteca que fue enterrada con él (en algin momento del siglo 1v
d. C.) para proveerlo de conocimientos mégicos en el otro mundo?. Algunos
de estos papiros fueron adquiridos por el Museo de Antigiiedades de Leiden a
principios del siglo x1x, otros por museos de Londres, Paris y Berlin. El Gran
Papiro Magico, por ejemplo, se encuentra en Paris; consta de 36 hojas escritas
por ambos lados, con un total de 3.274 lineas ™.

Lo que tenemos, sin duda, es solo una pequefia parte de la literatura de
magia disponible en cualquier momento de la Antigiiedad. Por Hechos 19, 18-
20 sabemos que Pablo hizo que muchos efesios quemasen sus libros de magia
(que valian una gran cantidad de dinero); Efeso fue, al parecer, uno de los
grandes centros de la magia, y Ephesia grammata se traduce como «palabras
magicas». La lengua de los papiros de magia requeriria un estudio separado.
Reflejan diversos niveles de técnica literaria, pero, generalmente, correspon-

2 Hull, Hellenistic Magic and the Synoptic Tradition, pégs. 23 ss.

K. Preisendanz, en Zentralblatt fiir Bibliothekswesen 75 (1950), pags. 223 ss.

* Los papiros magicos griegos fueron publicados por K. Preisendanz, E. Diehl, S. Eitrem y
otros (Leipzig: Teubner) en 3 vols.: 1 (1928), 2 (1931), 3 (1941). Sélo algunas copias del volu-
men 3 sobrevivieron a la Segunda Guerra Mundial. Una nueva edicién de la obra completa esta
siendo preparada actualmente por A. Henrichs, de la Universidad de Harvard. Contando los des-
cubrimientos més recientes, casi doscientos papiros magicos se han publicado hasta la fecha. Los
papiros de Londres y Leiden (= PGM 61) fueron publicados por Bell, Nock y Thompson en Pro-
ceedings of the British Academy 17 (1931), pags. 235 ss.
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den al griego estandar; no son incorrectos, pero presumiblemente estdn mds
cerca de la lengua hablada que de la poesia o prosa artistica. Muchos términos
se toman, segun parece, de los cultos mistéricos; asi, las formulas magicas son
algunas veces llamadas teletai (literalmente «celebraciones de misterios»), y al
propio mago se le llama mystagogds (el sacerdote que guia a los candidatos a
la iniciacion).

Los textos estan escritos con frecuencia en forma de receta: «Toma los
ojos de un murciélago...» (num. 24). Se supone que estas recetas, ademas de
los oportunos encantamientos y gestos, producen una variedad de efectos:
garantizan suefios reveladores y el talento de interpretarlos correctamente;
envian démones para acosar a los enemigos; deshacen matrimonios o matan a
personas de insomnio. Hay una clara linea de crueldad en algunas de estas
ceremonias, y Tedcrito, en el texto tratado arriba (num. 4), muestra cémo el
hechizo amoroso, que parece bastante inofensivo, puede convertirse en
hechizo de odio si la victima no corresponde. Lo mismo puede decirse para la
ceremonia magica de Dido al final de la Eneida IV (nim. 9). El mago parece
pensar: «Si ti no quieres amarme, te mataré», un sentimiento que ha causado
incontables tragedias en la literatura y en la vida real.

Los éstraca magicos son una variedad o subespecie de los papiros de ma-
gia, pero el material utilizado (trozos de cerdmica) era mas econémico (algu-
nos papiros normalmente recomiendan el uso de dstraca) y los textos tenian
que ser mas breves. Se extienden cronolégicamente del siglo 1v a. C. hasta la
época bizantina y operan en la misma linea que los encantamientos de los
papiros. Un encantamiento amoroso de Oxyrhynchus, por ejemplo, estd desti-
nado a romper el matrimonio de una mujer y atraerla hacia el hechicero.

Las «tablillas de execracion», tabellae defixionum, son otra fuente muy
importante para nuestro conocimiento de la magia. El término defixio deriva
del verbo latino defigere, que significa literalmente «clavary, «fijar», pero que
también tenia el significado mas siniestro de entregar a alguien a los poderes
del infierno. Por supuesto, era posible maldecir a un enemigo mediante la pa-
labra hablada, tanto si estaba presente como si no lo estaba, y se creia que esto
era efectivo. Pero por alguna razén se consideraba méas efectivo escribir el
nombre de la victima en una lamina de plomo (se utilizaban también otros
materiales) con formulas magicas o simbolos y enterrar esta tablilla en o cerca
de una tumba reciente, en un lugar de ejecucion o un campo de batalla, para
dar a los espiritus de los muertos —que se suponia flotaban por tales lugares
en su camino al infierno— poder sobre la victima. Algunas veces, las tablillas
de execracién eran traspasadas por un clavo (la defixio se lievaba al extremo)
o arrojadas a pozos, fuentes o rios3'.

31 Sobre execraciones véase A. E. Crawley, en ERE, 4, pags. 367 ss.; G. van der Leeuw, La
Religion dans son essence (Paris: Payot, 1948), pags. 395 ss.
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Las tablillas de execracién abarcan una extension méas amplia en el tiempo
que los papiros de magia: los primeros ejemplos son del siglo v a. C.; los 1lti-
mos, del siglo v d. C.; son particularmente frecuentes en el periodo helenistico
y hacia el final de la Antigiiedad. Los ejemplos mas antiguos son muy simples:
«X actiia sobre Y, cuya madre es Z», donde X es un dios o demon (helénico) e
Y es la victima. Es curioso que la victima sea identificada por la madre antes
que por el padre, como podria esperarse, puesto que ésta era la forma comun
de presentar a alguien. Ademas, llama la atencién que los dioses familiares
griegos puedan ser sustituidos por démones magicos. Més tarde, cuando los
textos se hacen mas complicados, contienen graficos mégicos, series de voca-
les y nombres de dioses extranjeros, a los que probablemente se considera mas
poderosos que los autdctonos. Las tablillas de execracion iban dirigidas con
frecuencia a un atleta, un auriga por ejemplo, para impedirle ganar. El pueblo
estaba normalmente dividido segin sus preferencias por un atleta o equipo
determinados y, puesto que, sin duda, se hacian grandes apuestas por la vic-
toria o derrota de uno u otro, las emociones alcanzaban gran altura.

Se llevaban amuletos como proteccion contra las maldiciones, el mal de
ojo y los poderes malignos en general 2, Estos objetos estaban hechos con fre-
cuencia de materiales baratos, pero se creia que las piedras preciosas tenian
poderes especiales; también eran mas duraderas y, asi, miles de gemas talladas
que tenian una funcién magica antes que ornamental han sobrevivido®. Se
podian llevar alrededor del cuello o en un anillo. En un jaspe egipcio, por
ejemplo, podia grabarse una serpiente mordiendo su propia cola, dos estrellas,
el Sol y las palabras Abrasax, laé y Sabadth (siendo Abrasax una palabra ma-
gica e lad, asi como Sabadth, diferentes nombres de la deidad suprema judeo-
cristiana).

La palabra amuleto deriva probablemente de amolitum (ver Plinio, His-
toria Natural XXVIII 38, XXIX 66, XXX 138), mientras que talismdn podria
ser una adaptacion arabe del griego télesma «iniciacién». Cualquier devoto de
la magia, ya fuera gentil, judio o cristiano, podia llevar amuletos mezclados
con elementos babilonios, egipcios, griegos y cabalisticos, sin miramientos
con respecto a su fe o filiacién®. Los amuletos llevan las mismas formulas
que los papiros, aunque las inscripciones fueron casi con toda seguridad
copiadas de éstos en forma mas abreviada y concentrada. De nuevo, parece

3 Ver C. Bonner, Studies in Magical Amulets (Ann Arbor: University of Michigan Press,
1969).

3 Sobre estas gemas véase S. Eitrem, en Symbolae Osloenses 19 (1939), pags. 57 ss. Su uso
debe de ser antiguo; ver Saggs, The Greatness That Was Babylon, pags. 303 ss.

3 F. C. Burkitt, Church and Gnosis (Cambridge: Cambridge University Press, 1932), pégs.
35 ss., trata de los amuletos gndsticos.
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que los papiros eran los textos de trabajo del hechicero profesional y se les
podia dar diversos usos®.

El mundo de los antiguos estaba lleno de poderes magicos que actuaban en
todas direcciones, y mucha gente debio de sentirse constantemente amenaza-
da. Segun parece, protegerse llevando un amuleto no era lo bastante seguro y,
puesto que el ataque es la mejor defensa, buena parte de la magia negra se
realizaba supuestamente como simple medida de precaucion: si se sospechaba
que alguien habia enviado una maldicién, se enviaba otra sobre él, haciendo
que se supiera. En consecuencia, quedaba establecida una especie de equili-
brio en el que uno podia vivir tranquilo y seguir adelante con sus ocupaciones
diarias.

Algo convendria decir sobre ingredientes magicos, instrumentos y recur-
sos. Los instrumentos mégicos se utilizaban una y otra vez; de la misma mane-
ra, los encantamientos y sortilegios se repetian en cada ocasién. Sin embargo,
las hierbas y otros ingredientes se gastaban y debian reponerse. La magia con
plantas y el uso de una varita son tan antiguos como Homero. La bruja
aficionada de Tedcrito también usaba hierbas y, ademads, una rueda magica, un
rombo de bronce y un gong. Junto a esto, debian llevarse distintivos y anillos
especiales durante la ceremonia. Tal impedimenta del mago, que probable-
mente data del siglo m d. C., fue descubierta en Pérgamo. Constaba de una
tabla y una base de bronce cubierta de simbolos, un plato (también decorado
con simbolos), un gran clavo de bronce con letras inscritas en sus lados pla-
nos, dos anillos de bronce y tres piedras negras pulidas en las que estaban
inscritos los nombres de poderes sobrenaturales. Este equipo funcionaba, al
parecer, sobre el principio del tablero de la ruleta.

El historiador romano Amiano Marcelino (XXIX 1, 25-32) describe una
especie de antiguo tablero de Ouija que fue utilizado en una sesién de espiri-
tismo en el 371 d. C. con muy desafortunados resultados para todos los partici-
pantes®’. Se componia de un disco de metal en cuyo borde estaban grabadas
las veinticuatro letras del alfabeto griego, sostenido por un tripode hecho de
madera de olivo. Para consultar este oraculo portatil, era necesario llevar un
anillo suspendido en una fina hebra de hilo. Después de largas plegarias y

35 Estos textos proporcionaban al mago instrucciones detalladas para sus propias practicas,
pero podian utilizarse breves fragmentos para los amuletos que el mago vendia luego a sus
clientes.

3% R. Wiinsch, «Antikes Zaubergerit aus Pergamon», Jahrbuch des deutschen Archdologis-
chen Instituts, Ergdnzungsheft 6 (1905). En un articulo poco conocido, «Die pergamenische Zau-
berscheibe und das Tarockspiel» (Bulletin de la Société Royale de Lund 4 [1935-36]), S. Agrell
trata de establecer una conexi6n entre los simbolos encontrados en los tres circulos concéntricos
alrededor del borde del plato y las veintidds cartas del tarot.

37 E. R. Dodds, «Supernatural Phenomena in Classical Antiquity», publicado por primera vez
en Proceedings of the Society for Psychical Research 55 (1971} y reimpreso, con adiciones, en su
libro The Ancient Concept of Progress, pags. 156 ss.
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sortilegios dirigidos a una «deidad de adivinacion» anénima (quizé Apolo), el
anillo empez6 a girar de una letra a otra, formando palabras y nombres, algu-
nas veces incluso frases en verso. Dos preguntas, que sin duda solian hacerse
durante tales sesiones de espiritismo, se formularon también esta vez, y esto
convirtié el experimento en algo claramente ilegal y subversivo: «;Cuéndo
morird nuestro emperador?» y «;Quién serd nuestro proximo emperador?». A
la primera pregunta contestd el oraculo poéticamente (pero con precision, se-
gln parece); en cuanto a la segunda, el anillo deletre6 théta, después epsilén,
después omikron (dando «Theo-»). Llegados a este punto, un participante im-
paciente llegb a la conclusion de que el oriculo estaba a punto de deletrear
Theodorus, y el grupo pard todo el procedimiento justo alli. De algin modo,
las autoridades se enteraron de la reunién secreta y todos los implicados —in-
cluido Teodoro, que negé todo conocimiento de ello— fueron arrestados, juz-
gados y ejecutados. Siete afios mas tarde se hizo evidente que el oraculo habia
tratado de comunicar la verdad. El emperador Valente fue asesinado y jel
nombre de su sucesor era Teodosio!

El uso de simbolos, niimeros y palabras extrafias en la magia debe de ser
muy antiguo, aunque la formula abracadabra no esté atestiguada antes de Se-
reno Samoénico, el autor de una obra Res Reconditae, que fue asesinado en el
212 d. C.*. Los simbolos son signos que contienen experiencia humana y pue-
den producir poderosas reacciones, algunas veces incluso méas poderosas que
la realidad que representan®. Los niimeros son simbolos también, y la mistica
de los numeros est4 bien atestiguada en la magia helenistica “.

Lo que resulta evidente es la permanencia y universalidad de la magia en
el mundo antiguo. Aunque algunos testimonios pueden ser relativamente tar-
dios, las doctrinas y practicas que revelan son con frecuencia mucho mas anti-
guas. Ciertas formulas y recetas se transmitieron durante generaciones, quiza
con pequefios cambios y, si bien se encuentran en tablillas y papiros que datan
del principio de la era cristiana, probablemente se habian practicado durante
siglos. Ademids, no hay duda de que el mismo tipo de magia se practicé por
todo el Imperio Romano*'.

38 Abraxas, otra palabra mégica, se encuentra a menudo en gemas. Hocus-pocus (abra-
cadabra) aparece mucho mas tarde, y su etimologia es discutida; algunos la hacen derivar de la
formula pseudo-latina Hac Pax Max Deus Adimax, que fue usada por primera vez en la Edad
Media por estudiantes vagabundos que realizaban trucos mégicos; otros ven en ella una parodia
del hoc est corpus «éste es el cuerpow, que el sacerdote dice durante la Consagracién.

% C. Wilson, The Occult (Nueva York: Random House, 1971), pag. 106. El uso de la estrella
de cinco puntas como proteccién contra los espiritus malignos parece ser muy antiguo y se
mantiene hasta bien entrada la Edad Media; ver M.-T. d’Alverny, en Antike und Orient im
Mittelalter, ed. P. Hilpert (Berlin: De Gruyter, 1962), pags. 158-59.

0 Reitzenstein, Poimandres, pags. 256 ss.

4 J. M. R. Cormack, «A Tabella Defixionis in the Museum of... Reading», Harvard Theo-
logical Review 44 (1951), pags. 25 ss.
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TIPOS DE OPERACIONES MAGICAS

El material con que contamos permite una divisién de las operaciones
mdgicas en dos tipos principales, teurgicas y goéticas. La palabra reurgia
requiere una breve explicaciéon. En algunos contextos parece ser simplemente
una forma sublimada de magia, practicada por una figura sacerdotal suma-
mente respetada, no por cualquier mago. Dodds dice: «Proclo define admira-
blemente la teurgia como ‘un poder superior a toda sabiduria humana, que
abarca las bendiciones de la adivinacién, los poderes purificadores de la
iniciacién y, en una palabra, todas las operaciones de la posesién divina’»
(Procl., Theol. Plat. [=63 Dodds)). Puede ser descrita més simplemente como
magia aplicada a un fin religioso y que se apoya en una supuesta revelacién de
una personalidad religiosa... Por lo que podemos juzgar, los procedimientos de
la teurgia eran muy similares a los de la magia vulgar*2. Aqui vemos de nuevo
la dificultad de separar magia y religion: si la definicién de Dodds es valida,
cualquier operacién tefirgica debe tener a la vez un aspecto magico y religioso.
En un rito tetrgico tipico, la divinidad aparece de alguna de estas dos mane-
ras: (1) es contemplada en trance, en cuyo caso el alma del teirgo o médium
abandona el cuerpo, sube al cielo, ve alli a la divinidad y regresa para describir
la experiencia; (2) desciende a la tierra y es vista por el teurgo en un suefio o
cuando esta completamente despierto. En el altimo caso, no se necesita ningin
médium; solamente se requieren ciertos «simbolos» y formulas magicas. Los
«simbolos» podian ser una hierba, una piedra, una raiz, un sello o una gema
grabada, y las férmulas podian incluir las siete letras del alfabeto griego que
representan los siete dioses planetarios. Algunas veces, la presencia divina
se manifiesta mas indirectamente; bien a través de un médium, de la llama de
una lampara o del agua de un cuenco. '

El término goéteia es un sindnimo de mageia, pero tiene, segin se cree,
connotaciones todavia mis negativas, mientras que la feirgia es claramente
superior a las dos. Quiz4, estos tres términos reflejan una larga batalla entre
creyentes y no creyentes, asi como una tentativa de los diversos grupos de
creyentes practicantes por distinguir su «magia» de los tipos o técnicas
inferiores que existieron en toda época. De aqui podria deducirse que el
término teurgia fue introducido para hacer de la magia una préctica respetable
para los filésofos de la Antigiiedad tardia, quienes se habrian horrorizado de
ser llamados mdgoi o goétés, especialmente lo Gltimo, puesto que ese término

2 Dodds, The Greeks and the Irrational, pag. 291.

43 Estos simbolos eran colocados en secreto por el oficiante en el interior de la estatua de un
dios; ver ibid., pag. 292.
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podia también designar a un malabarista o charlatin (el tipo gitanesco de far-
sante que se dedicaba a hacer rapidas ganancias en ferias y festivales por todo
el mundo griego).

Los filosofos que estaban interesados en la magia se describian a si mis-
mos como tetirgos y a los practicantes de clase baja como mdgoi o goétés. Se-
gun Plotino (Enéadas IV 4, 26), la tetirgia pretende demostrar la simpatia en el
universo y utiliza las fuerzas que fluyen a través de todas las cosas para estar
en contacto con ellas. Admite que funciona, pero rechaza algunas de sus afir-
maciones y practicas (Enéadas IV 3, 13; IV 26, 43-44). Asi, el tetirgo alcanza
en realidad lo que el filosofo solamente puede pensar (Jdmbl., Misz. 111 27).

El término zeurgo fue introducido, al parecer, por Juliano, un caldeo hele-
nizado que vivié bajo Marco Aurelio. Los telirgos formaron una secta religiosa
pagana tardia. No sblo hablaban sobre los dioses, como hacian los tedlogos,
también realizaban ciertas acciones mediante las cuales, afirmaban, los dioses
se veian afectados. «La teurgia, como el espiritismo, puede describirse como
magia aplicada a un fin religioso y que se apoya en supuestas revelaciones de
una personalidad religiosa»*. Su libro sagrado, los Ordculos Caldeos, esti
perdido, pero algunas partes de él pueden reconstruirse. Utilizaban médiums.
De este modo, habia una importante diferencia entre los tetrgos y los tedlo-
gos; los tiltimos, basicamente, pensaban y hablaban de los dioses; los primeros
trataban de influir en ellos, los forzaban a aparecer, incluso se encarnaban *.

Estas operaciones teurgicas atraian a los neoplaténicos, quienes creian que
por medio de ejercicios ascéticos y con una iniciacioén apropiada podian hacer
que los poderes divinos bajasen a la tierra o que sus propias almas ascendiesen
al cielo. A Tésalo de Trales (siglo 1 a. C.) un sacerdote egipcio de Tebas le
proporcion6 una vision real del dios Asclepio. En otras palabras: el pensa-
miento teologico o filoséfico no es suficiente; han de seguirse ciertas acciones,
procedimientos o ritos.

Pero, ;es la teurgia realmente diferente de la magia? Hasta cierto punto lo
es. Franz Cumont la consideraba «una respetable forma de magia, un tipo de
brujeria ilustrado» ¥’, y podemos afiadir que los grandes tetirgos de la Antigiie-
dad fueron hombres y mujeres muy cultos y con una reputacién impecable,
totalmente diferentes de los vendedores de maldiciones y encantamientos .

Sabemos muy poco sobre el ritual en si, sin duda porque se mantenia en
secreto, pero estaba, al parecer, basado en la doctrina de la simpatia entre las
cosas visibles y las cosas invisibles, seres de este mundo y seres de otro

* Dodds, The Ancient Concept of Progress, pags. 200-201; del mismo autor, ver también
The Greeks and the Irrational, apéndice.

* VerE. des Places en Entretiens de la Fondation Hardt 21 (1975), pags. 78-79.

* Ver Festugiére, La Révélation d’Hermés Trismégiste, 1, pags. 56 ss.

47 F. Cumont, Lux Perpetua (Paris: Geuthner, 1949), pag. 362.

® Ver Thorndike, 4 History of Magic and Experimental Science, 1, pags. 319 ss.
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mundo. La iniciacién del emperador Juliano® nos da una idea del ritual, pero
la informacién que tenemos es imprecisa, casi incoherente, llena de simbolis-
mo y alusiones que tendrian sentido s6lo para los miembros iniciados:

voces y ruidos, gritos, musica turbulenta, embriagadores perfumes, puertas que
se abrian solas, fuentes luminosas, movimiento de sombras, niebla, humaredas
de olores y vapores, estatuas que parecian cobrar vida, observando al princeps,
unas veces de manera afectuosa, otras amenazante, pero finalmente le sonreian
y aparecian a la vista, rodeadas por los rayos; truenos, relimpagos, terremotos
anunciando la llegada del dios supremo, el inefable Fuego...

Se desconoce como se conseguian todos estos efectos, pero recuerdan a los
ritos de iniciacion requeridos en las religiones mistéricas*. No hay prueba de
que todo fuera un fraude y es dificil creer que trucos mecanicos, estudiadas es-
cenificaciones y cosas similares pudieran engafiar a un hombre como Juliano.
Es mucho mds verosimil suponer que Juliano se sometié a algin tipo de
«programacion» (meses de adoctrinamiento, ejercicios ascéticos, etc.) que,
mediante el uso de drogas, ingeridas o inhaladas, producian un estado alterado
de conciencia en el momento critico.

Ademds de la palabra hablada (t0 legémenon), se necesitaban ciertos re-
quisitos y ritos (0 dromenon). Porfirio nos proporciona el retrato de un tetirgo
(en realidad una estatua, pero las implicaciones, creo, son inconfundibles), la
cabeza cefiida con vendas y floridas ramas, su rostro untado o incluso real-
mente maquiliado, una ramita de laurel en una mano y simbolos mégicos en
los zapatos®'. Y Jamblico escribe:

El tetirgo, en virtud de misteriosos signos, controla los poderes de la natura-
leza. No como mero ser humano o como (quien) posee alma humana, sino
como quien es del rango superior de dioses, da 6rdenes impropias de 1a condi-
cién de hombre. En realidad no espera llevar a cabo todas estas cosas extraordi-
narias, pero al usar tales palabras muestra qué clase de poder tiene y lo grande
que él es, y que, gracias a su conocimiento de estos simbolos misteriosos, estd
obviamente en contacto con los dioses >,

Parece que incluso Jamblico, que creia en la telirgia, hace ciertas distincio-
nes: no todo lo que el gran tetirgo dice y hace tendrd un efecto mégico inme-
diato; gran parte de ello sirve para crear una disposicion de 4nimo, una atmos-

4 1. Bidez, La Vie de ’empereur Julien (Paris: Les Belles Lettres, 1930), pag. 79.

50 Ver J. E. Harrison, en ERE, 7, pag. 322; G. Luck en American Journal of Philology 94
(1973), pags. 147 ss.

3! Ver Porfirio, De Philosophia ex Oraculis Haurienda, ed. G. Wolff (Leipzig, 1856), pags.
164-65; y Euseb., Prep. Evang. IV 50 ss., en la edicion de E. des Places (Sources Chrétiennes
262 [1979]), donde O. Zink estudia las vistosas vestiduras, los liquidos y flores, y los gestos
utilizados en operaciones magicas de este tipo.

52 Jambl., Mist. VI 6.



Introduccion 59

fera que prepara al fiel para cosas mas grandes que han de venir, tales como la
autopsia, la aparicion de la luz divina sin figura o forma alguna.

La teurgia podria, por tanto, definirse como un intento de restablecer, me-
diante adoctrinamiento, preparacion y ritual —en pocas palabras, mediante
una «programacion»— y posiblemente también utilizando ciertas drogas, la
condicion de los grandes chamanes de la Grecia arcaica tales como Pitdgoras
(cuya biografia escribié Jamblico).

Leer sobre operaciones magicas puede ser una experiencia tentadora. El
lector es a menudo conducido a un determinado punto, pero el verdadero se-
creto —las palabras o ritos que hacen actuar a la magia— parece encontrarse
mads alla de ese punto. Logicamente, hay cosas que nuestros textos no revelan;
y se entiende que el mago no confiara todo al papiro, sino que se reservara lo
que consideraba un elemento esencial para la instruccién privada. La astrolo-
gia es quizd la Unica ciencia «oculta» que podia aprenderse en un buen ma-
nual. Sin embargo, ninguno de los textos de la Antigiiedad que han sobrevivi-
do nos da una completa introduccién; hay siempre lagunas, quizd dejadas a
proposito, para que los lectores tuvieran que estudiar con un astrologo profe-
sional. Lo mismo puede decirse de la alquimia: los textos son o demasiado ge-
nerales o demasiado técnicos, y si se queria estudiar la materia, habia que estar
cerca de un practicante experimentado, observarlo, consultarle, usar su equipo
y sus libros*’. Hay, a cada paso, alusiones, simbolos, una especie de taquigra-
fia mistica que seria inteligible y util sélo para el iniciado y que tendria que ser
explicada por un maestro. Parece seguro aventurar la afirmaciéon de que la
magia «funcionaba» s6lo dentro de un grupo —con frecuencia un grupo muy
reducido— de devotos y practicantes que se daban apoyo mutuo incluso
cuando, desde el punto de vista de una persona ajena, su magia fallaba.

Formas de magia relativamente simples y primitivas, como las atestigua-
das en Homero y en Apolonio de Rodas (nims. 1 y 3), implican también un
tipo de ritual. Hacia el final del periodo helenistico este ritual se habia conver-
tido en algo muy complejo. Generalmente incluia klésis «invocacién» y prdxis
«ritual»**. La invocacion llamaba a un poder divino por su nombre, aunque al-
gunas veces el nombre no estaba escrito, segiin nuestros documentos: se man-
tenia en secreto o se dejaba un espacio en blanco para que el magus lo llenara.
El nombre del dios o la diosa no era suficiente; debia acompafiarse de una se-
rie de epitetos que describian los poderes de la divinidad (aretalogia). Los
magi querian que tales listas fueran lo mas completas posible, pues podria ser
peligroso omitir un epiteto al que el dios tuviera especial carifio; por tanto, las

%3 La forma correcta de pronunciar ciertos sonidos y palabras era un secreto transmitido de
forma oral; ver Dodds, The Greeks and the Irrational, pag. 292. La tradicién oral representaba,
obviamente, un papel importante en la ensefianza de la magia y de otras ciencias ocultas, y
nuestro conocimiento ha de seguir siendo incompleto o inseguro por la pérdida de esta tradicion.

> Hull, Hellenistic Magic and the Synoptic Tradition, pags. 42-43.
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listas tendian a aumentar. La invocacion era también una manera de recordar
al poder divino ocasiones pasadas en las que habia ayudado al invocante de un
modo sorprendente o en las que habia realizado algun tipo de milagro. Podfa
también incluir un ruego concreto para una ocasioén especifica, por ejemplo, lo
que se esperaba que la divinidad hiciera ahora por el invocante.

La pradxis tendia a ser tan compleja como la klésis. Se recitaban largas leta-
nias, principalmente en griego, pero a veces en una especie de no-lenguaje que
consistia en series de palabras magicas. Presumiblemente, se recitaban de un
modo que podia ser aprendido sblo con un reconocido maestro. Los gestos
debian hacerse correctamente, utilizando el tipo apropiado de equipo. Algunas
de estas ceremonias debian durar varios dias y noches. Se inhalaban sustancias
(azufre, por ejemplo), se vertian libaciones, se producian efectos visuales y
acusticos y, sin duda, se utilizaban drogas para conseguir un estado de trance.
Tenemos referencias sobre misteriosos sonidos producidos por el mago: clo-
queos, susurros, gemidos, relamerse los labios, profundas inspiraciones y espi-
raciones silbantes®. En algunos casos era incluso necesario comerse el texto
magico, como PGM 1, 14 prescribe: «Escribir estos nombres con tinta de Her-
mes. Después de haberlos escrito como se ha dicho, enjuagarlos en agua de
manantial de siete fuentes, beberlo con el estomago vacio durante siete dias,
cuando la luna es ascendente. jPero beber una cantidad suficiente!». Los ma-
gos también escribian ciertas palabras o nombres con su propia sangre ¢,

Parece paraddjico que de ciertos periodos estemos mejor informados sobre
rituales de magia que sobre ritos religiosos. Ademas, aunque los rituales de
magia dejan ver con frecuencia lo que parece ser un auténtico sentimiento re-
ligioso, los elementos de persuasién, chantaje y siniestras amenazas a menudo
se incorporan y son reforzados por los rituales.

La magia helenistica representa un conglomerado de muchas influencias
diferentes. Se apropiaba libremente de elementos de religiones y ciencias ocul-
tas de diferentes culturas (griega, judia, egipcia, persa, etc.), pero incluso los
elementos religiosos eran seleccionados para un propdsito practico: los dioses
de la brujeria eran venerados no en consideracion a su gloria, sino por la ayuda
que podian ofrecer en situaciones especificas. Con frecuencia se pedia a estos
dioses que cumplieran deseos que el invocante no confesaria abiertamente; por
ello, las oraciones y encantamientos magicos normalmente se «susurraban» o
«siseabany, mientras que en los templos de un dios o diosa se pronunciaban
legitimas oraciones en voz alta. Pero el sincretismo de la magia helenistica
tuvo un paralelo en el sincretismo de las religiones helenisticas de Egipto, un
pais donde coexistian muchas culturas diferentes, un pais que habia estado
abierto a influencias orientales durante siglos y que ahora, bajo gobernantes

55 PGM 7, pags. 786 ss., 13, pags. 946.
5 D’ Alverny, en Antike und Orient im Mittelalter, pag. 164.
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griegos, se le habia dotado de una capital, Alejandria, que se convertiria en
uno de los centros intelectuales del mundo.

Volvamos, pues, a los origenes persas de la magia. Se creia que los sacer-
dotes persas, los mdgoi, habian heredado su ciencia de los caldeos. Caldea o
«la tierra de los caldeos» era el nombre de un pais (seglin el Génesis, era la pa-
tria de Abraham), pero un caldeo podia ser también un astrélogo o un intérpre-
te de suefios, originariamente quiz4 un miembro de una casta sacerdotal que
estudiaba rituales ocultos y los transmitia. Zoroastro (siglo v1 a. C.) fue el mas
grande maestro, sacerdote y mago (una figura comparable, en cierto modo, a
Orfeo) del primer Imperio Persa. Vivio durante el reinado de los Aqueménidas
y escribid obras de magia, astrologia, adivinacion y religién. Se le considera el
creador de un sistema de demonologia que fue adoptado en diversas etapas y
en diversas formas por los judios, griegos y cristianos. Otro gran magus persa,
Ostanes, acompaii6 a Jerjes en su campaiia contra Grecia (480 a. C.), sin duda
como consejero del rey. Después de su derrota en Salamina, el rey abandoné6 a
Ostanes y éste se convirtié en maestro de Democrito (nacido ca. 470 a. C.), al
parecer animando a su discipulo a viajar a Egipto y a Persia. Demdcrito es co-
nocido, sobre todo, como gran cientifico (su teoria atomista del universo anti-
cipa la fisica y quimica modernas) y puede que diese a conocer la magia persa
en alguna de sus muchas obras.

Los mdgoi, que llegaron a Palestina desde un lejano pais oriental para
ofrecer su adoracién al nifio recién nacido en Belén, son representados como
reyes y como sabios. Sin duda, son expertos en astrologia, pues una estrella o
una constelacion insélita les ha hablado del nacimiento de un rey.

Zoroastro, Ostanes y los tres Reyes Magos marcan medio milenio. Durante
ese tiempo y en los siglos venideros, el mundo occidental asocié a Persia con
la magia y el saber oculto.

En Egipto, segiin nuestra teoria, se creé una especie de curriculum de
ciencias ocultas durante el periodo helenistico. Para los griegos que vivian alli,
muchas ceremonias religiosas debieron de parecer operaciones de magia. Por
lo tanto, los griegos probablemente consideraron también como magia ciertos
procesos de manufacturacién que los egipcios mantenian en secreto. Desde el
principio, la alquimia parece haber sido una mezcla de magia y auténtica
tecnologia, pero el secreto que envolvia a ambas posiblemente exageraba el
papel de la primera. Algunas caracteristicas tipicamente egipcias de la magia
helenistica son: (1) la magia no se practica principalmente como una protec-
cion necesaria contra los poderes malignos que rodean al individuo; antes
bien, es un medio para utilizar los poderes buenos y los malignos con el fin de
lograr los propésitos y deseos de uno. (2) El que opera con los papiros de ma-
gia simula ser un dios para asustar a los dioses. Esta actitud de fingimiento, de
asumir temporalmente una identidad sobrenatural, es muy caracteristica de la
magia en general. (3) El poder magico esta vinculado a ciertas palabras, cla-
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ramente diferentes del lenguaje normal; se pronuncian de un modo determina-
do o se escriben sobre gemas, papiros y cosas por el estilo junto a ciertos
signos y diagramas. (4) El poder esta vinculado también a ciertos gestos y ri-
tos; estos ritos son similares a los utilizados en cultos religiosos, pero es de
suponer que son lo suficientemente diferentes y distintivos como para evitar
malentendidos: era comun, por ejemplo, sacrificar animales negros a los pode-
res del infierno para asegurarse de que ninguno de los dioses celestes lo re-
clamaria para si.

La influencia griega sobre la magia helenistica solamente puede ser esbo-
zada una vez llegados a este punto. Hasta cierto limite, la magia helenistica
fue una creacion griega en suelo egipcio: los filosofos griegos le habian dado
una base y habian hecho de ella un sistema. No obstante, en términos de
detalle, mientras que las operaciones mdagicas son familiares, los papeles de
los dioses no lo son. Hermes llega a identificarse con el egipcio Tot, no sblo
como el padre de la ciencia y del saber en general, sino también como el dios
que conduce las almas al Hades. Hécate, 1a mas antigua diosa del infierno, se
convierte, junto con Perséfone, en la divinidad par excellence de las brujas,
como hace la diosa Luna, Selene, que preside sus ritos nocturnos. Apolo, el
dios oficial del oraculo de Delfos, llega a vincularse de multiples maneras a la
adivinacién, Pan, como dios de las brujas, proporciona la imagen tradicional
del Demonio; de ahi que representara un importante papel en las ceremonias
de magia a finales de la Antigliedad, aunque los textos no dan una imagen
coherente de este desarrollo.

Debemos, asi mismo, considerar la influencia del judaismo, y especial-
mente de la magia judia, sobre la magia helenistica®’. Alejandria contaba con
una numerosa poblacién judia a finales del periodo helenistico y parece que
contribuyo bastante a la cultura helenistica en general. En un nivel, tenemos la
demonologia de Filén, un judio platonico, y, en otro, toda clase de supersti-
ciones populares %,

El Antiguo Testamento proporciona una gran cantidad de informacién
sobre practicas y creencias magicas, y el mismo hecho de que estuvieran pros-
critas nos indica que realmente existian®. A su vez, hacia el final del periodo
helenistico, la magia judia estuvo fuertemente influida por ideas griegas y
egipcias®. En ese tiempo, muchos judios —como los griegos y los roma-
nos— crejan en el mal de ojo, el poder de ciertas palabras o expresiones y de
la saliva, los omina dados por los pajaros, la proteccion que proporcionaban

57 El libro de L. Blau, Das altjiidische Zauberwesen (Estrasburgo, 1898), es todavia titil.

58 A. A. Barb, en The Conflict between Paganism and Christianity in the Fourth Century, ed.
Momigliano, pags. 118-19.

%9 3. Dan, en Encyclopaedia Judaica (1971), s.v. <Magia».

8 Blau, Das altjiidische Zauberwesen, pags. 27, 43.
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los amuletos, y asi sucesivamente®'. La diferencia entre magia negra y magia
blanca se comprendia. Se practicaba la nigromancia (a los nigromantes se les
llamaba «conjuradores de huesos»), asi como el exorcismo (puesto que las en-
fermedades, en general, y la locura, en particular, eran explicadas por la pose-
sién), normalmente como 1ltimo recurso cuando la ciencia médica fallaba 2,

Puesto que practicaba el exorcismo y debido a algunas versiones populari-
zadas de los Evangelios, Jesus fue considerado un mago por algunos maestros
del Talmud y, sin duda, era tenido como tal por los romanos, que no pensaban
en €l como lider religioso®. Es facil ver cémo incluso Moisés podia parecer
un mago poderoso ademas de un gran maestro y lider, el inventor de la filoso-
fia, del saber, de la escritura, etc., como el egipcio Tot. Moisés y Aardn hacen
magia al estilo egipcio en presencia del Faraén (Exodo 7, 8-14; 8, 1-15) para
competir con los hechiceros egipcios y, aunque los hechiceros pueden imitar
hasta cierto punto la magia judia, Moisés y Aardn ganan la prueba porque re-
ciben consejos del Sefior. En la Antigiiedad, varios libros de magia fueron atri-
buidos a Moisés (PGM 13).

Se creia que la gran sabiduria de Salomon incluia la magia, y un texto de
magia, el Testamento de Salomén, circulaba bajo su nombre; fue escrito, pro-
bablemente, a principios del siglo m d. C., pero los manuscritos que lo atesti-
guan no se conocieron antes de los siglos xv y xvi%. El més conocido, el de la
Sabiduria de Salomén, un libro biblico considerado apdcrifo por judios y pro-
testantes, fue compuesto alrededor del siglo 1 a. C. En él, Salomoén dice:
«Dios... me dio el verdadero conocimiento de las cosas, como; un entendi-
miento de la estructura del mundo y del modo en que los elementos trabajan,
el principio y el final de las eras y lo que se encuentra entre ellas... los ciclos
de los afios y las constelaciones... los pensamientos de los hombres... el poder
de los espiritus... las virtudes de las raices... lo aprendi todo, secreto o mani-
fiesto». Claramente, Salomdn es presentado como el cientifico mas grande,
pero también como el mayor ocultista de su época: ha estudiado astrologia, la
magia de las plantas, demonologia, adivinacion, pero también td physikd «la
ciencia». Algunos traductores oscurecen este hecho; escriben, por ejemplo, «el
poder de los vientos» cuando el contexto muestra que se refiere a démones.
Josefo, ciertamente, entendié el pasaje de esta manera. Escribe (4nt. Jud. VIII

¢! Ibid., pags. 96 ss.

62 Ibid., pag. 53.

 Hull, Hellenistic Magic and the Synoptic Tradition, pag. 129; M. Smith, Jesus the
Magician, pags. 45 ss. La tesis de S. Eitrem, en Die Versuchung Christi (Oslo: Grondahl, 1924),
de que el proposito de la Tentacion, segin los Evangelios Sindpticos, es inducir a Cristo a
convertirse en mago, deberia haber recibido una atencién mucho mayor; véanse, sin embargo, los
comentarios de H. J. Rose en Classical Review 38 (1924), pag. 213.

84 Cf. C. C. McCown (ed.), The Testament of Solomon (Leipzig: Teubner, 1922); K. Prei-
sendanz en PW, supl. vol. 8 (1952}, pags. 684 ss.



64 Magia

45): «Dios le dio (a Salomén) conocimiento del arte que se utiliza contra los
démones, para sanar y beneficiar a los hombres». Incluso afiade que Salomén
era un gran exorcista y dejo instrucciones sobre como realizar este tipo de cu-
racién. Esto podia significar que en la época de Josefo existi6 un texto de ma-
gia que ensefiaba co6mo exorcizar démones en el nombre de Salomén®. En el
Didlogo con Trifon (85, 3) de Justino, a un mago judio se le habla en los si-
guientes términos: «Si exorcizas un demon en el nombre de alguno de los que
en otro tiempo vivieron a la vez que ti —reyes, hombres justos, profetas, pa-
triarcas—, no te obedecerd. Pero si exorcizas al demon en (el nombre)... del
Dios de Isaac y del Dios de Jacob, puede obedecerte. Sin duda, tus exorcistas
emplean técnicas de magia cuando exorcizan, a la manera de los gentiles, y
utilizan fumigaciones y sortilegios».

A finales de la Antigiiedad, los judios tenian la reputacion de ser grandes
magos, y los diversos nombres de su deidad —Jao por Yahvé, Sabadth, Ado-
nay— aparecen con frecuencia en los papiros de magia. Muchas personas aje-
nas al tema debieron de pensar en Yahvé como una deidad secreta, pues no
podia verse ninguna imagen suya y su nombre verdadero no se pronunciaba.
Aqui vemos de nuevo una teologia malentendida o ritual religioso con base en
especulaciones sobre la magia .

Se considera que las raices de la cdbala, «tradicién recibida», se remontan
al siglo 1d. C., cuando aparecieron los primeros tratados en Palestina®’. La c4-
bala se explica mejor como sistema o método de devocioén mistica judia que
tiene ciertos elementos de magia. Florecid en Espafia en los siglos xir y xim,
pero es mucho mas antigua. Los cabalistas creian en la posibilidad de una co-
munioén directa con Dios, en €l descenso y encarnacién del alma y en la
transmigracion de las almas. Extrajeron significados ocultos de la Biblia al
interpretarla alegéricamente o al utilizar la numerologia, dando a cada letra
hebrea de una palabra o frase un valor numérico. El mundo, segun ellos, est4
habitado por démones, y los hombres necesitan amuletos para protegerse a si
mismos. En resumen, la tradicién cabalistica ha preservado, de forma sistema-
tica y coherente, combinada con la doctrina platonica y neoplatonica, una gran
cantidad de ciencia oculta desde finales de la época helenistica.

Una vez examinada la «verdadera» magia, la brujeria practica y cotidiana
de la época, podemos volver ahora a los textos literarios.

8 Ver D. Winston (trad.), The Wisdom of Solomon, Anchor Bible Series, vol. 43 (Garden
City, N. Y.: Doubleday, 1979), pags. 172 ss. El autor de este libro ap4crifo estaba, evidentemen-
te, familiarizado con el Platonismo Medio y puede que perteneciera al circulo de Filon de Alejan-
dria.

% Hull, Hellenistic Magic and the Synoptic Tradition, pag. 31.

7 Ver G. Scholem, en Encyclopaedia Judaica (1971), 10, pags. 489 ss.; B. Pick, The Cabala
(La Salle, I1L.: Open Court, 1974).
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OTROS TEXTOS LITERARIOS

En su égloga octava, Virgilio (70-19 a. C.) nos da una version o adapta-
ci6n libre del segundo poema de Tedcrito (num. 8; cf. num. 4). Prescinde de
algunos detalles y le da un final feliz —la magia funciona y el amante vuel-
ve— pero, por lo demas, es bastante fiel al original. Poemas como éstos des-
criben la vida de las llamadas clases bajas (pastores y campesinos) con una es-
pecie de realismo poético, aunque, sin embargo, van dirigidas a una audiencia
muy sofisticada. La bruja aficionada de Virgilio no puede asignarse a ninguna
clase social; se supondria que es una muchacha de campo, pero su pasion es
noble, romantica como la de cualquier heroina griega, y habla en un perfecto
verso latino. Indudablemente, este tipo de magia se practicaba tanto en Italia
como en Grecia y en Egipto. Virgilio puede haber omitido algo aqui y alli o
afiadido algo de colorido, pero, en conjunto, la operacion de magia suena a
auténtica.

Una ceremonia mas seria de magia es descrita por Virgilio al final del libro
IV de la Eneida (num. 9). El héroe de la epopeya, Eneas, ha desembarcado en
la costa norte de Africa; alli se encuentra con la reina Dido, que acaba de
empezar a construir una nueva ciudad, Cartago. Su imagen no es, en absoluto,
la de una bruja, sino que mas bien se parece a una reina de un cuento de hadas
oriental con un pasado trigico. Se enamora de Eneas y quiere que se quede
con ella como principe consorte. Esto recuerda al episodio de Circe en la Odi-
sea (num. 1) y al encuentro de Jason y Medea en Las Argonduticas de Apolo-
nio. En todas estas epopeyas, un héroe viajero con una misién que cumplir
encuentra a una hermosa y exdtica mujer que es potencialmente peligrosa,
aunque amable y hospitalaria mientras dura su amor por el héroe. Cuando
Eneas abandona a Dido, porque el hado exige que funde un imperio propio, €l
amor de ésta se convierte en odio.

Decidida a destruir a su infiel amante, lleva a cabo un complejo rito de
magia. Construye una pira gigante en el patio principal de su palacio y prepa-
ra, con la colaboracién de una famosa sacerdotisa-bruja, un elaborado sacrifi-
cio a los poderes del infierno. Se da cuenta de que ningin encantamiento amo-
roso puede devolverle a Eneas y, desesperada, se suicida, dando un definitivo
énfasis de muerte a su maldicién. Era una creencia extendida que los suicidas,
las victimas de asesinatos y los hombres muertos en batalla —en resumen, to-
dos aquellos que morian antes de tiempo— podian desencadenar enormes po-
deres de destruccion en el momento de su muerte e, incluso, durante algin
tiempo después. Dido habia, por tanto, decidido y extendido su maldicion a
través de su muerte. No destruyé a Eneas, que, como Ulises, estaba protegido
por sus propios dioses y pudo alcanzar la costa de Italia sano y salvo después

ARCANA MUNDI -5
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de muchas otras aventuras, pero su maldicion persistio. Generaciones después,
Roma estuvo a punto de ser conquistada por Anibal y su ejército cartaginés,
pero, una vez mas, los dioses de Roma impidieron que ocurriera lo peor.

En su tltimo deseo de herir a Eneas —y a Roma—, Dido es mas como
Medea que como Circe (ver nim. 11). Pero también se parece a Cleopatra, la
reina de Egipto, que en vida de Virgilio tuvo relaciones amorosas con dos
ilustres romanos: Julio César y Marco Antonio. La imagen de Cleopatra estaba
tan deformada por la propaganda romana del momento, que su poder sobre
estos dos hombres podia explicarse como brujeria, un arte que ella pudo facil-
mente haber aprendido en su pais de nacimiento. Asi, Virgilio tomaba algo de
las heroinas miticas Circe y Medea y algo de un personaje historico, Cleo-
patra®,

8 Conviene prestar atencion al hecho de que Afrodita, Circe, Medea y Dido perviven en la
mitologia germénica en, al menos, dos versiones, la historia de Tannh#user y la de Lorelei.
Tannhiuser era un caballero andante y juglar que pas6 —no del todo contra su voluntad—
muchos afios con Frau Holde (o Hulda, o Holle) en la montafia de Venus. Frau Holde, «la
encantadora mujer», parece ser una diosa pagana (relacionada con Afrodita) que sobrevivi6, con
toda su corte, a la victoria del Cristianismo sobre el paganismo. Viviendo en lo mas profundo de
una montafia, podia ser encontrada por héroes privilegiados como Tannhéuser. Por otra parte, los
enanos y elfos de los cuentos de hadas europeos viven también en montafias; son interpretados
normalmente como antiguos démones de la naturaleza, a los que la Iglesia traté de apartar de la
vida de las gentes, pero no consiguié eliminarlos por completo. Tannh&user es hechizado por esta
diosa antigua y, sin embargo, eternamente bella y seductora. Pero finalmente logra marcharse y
continuar una peregrinacién a Roma, donde confiesa sus pecados al Papa Urbano. Segin la vieja
balada alemana, Tannhéuser le dice al Papa: «Dofia Venus es una hermosa mujer, encantadora y
llena de gracias, y su voz es como la luz del dia y la fragancia de las flores... Si fuera duefio de
todo el cielo, se lo daria gustoso a Dofia Venus; le daria el sol, la luna y todas las estrelias». El
Papa responde: «El demonio al que llaman Venus es el peor de todos. No podria nunca salvarte
de sus hermosas garras».

Al final, Tannhduser se salva por un milagro que incluso el Papa ha de reconocer. Ha sido
perdonado. Pero segiin el antiguo cuento popular, la diosa pagana del amor ha sido degradada al
papel de una malvada bruja, aunque la Iglesia reconoce todavia su gran poder sobre los hombres.
Tannhduser, el poeta, vuelve al culto pagano de la belleza pero debe humillarse ante ia cabeza de
la Iglesia. En su estudio The Science of Folklore (pags. 106 ss.), Krappe sostiene que la historia
entera no es alemana, que nunca fue popular en la Edad Media y que es de origen celta, aunque
Tannhiuser es un nombre alemén. Puede ser celta, pero lo que parece ser importante es que
sustituye la isla griega en la que una antigua diosa habia sobrevivido como bruja por una mon-
tafia en el Norte que sirve como sede secreta de una antiguamente poderosa divinidad romana,

De un modo similar, Lorelei es una seductora mujer que se sienta en una roca del Rhin, pei-
nando su dorada cabellera, y atrae a la muerte a los barqueros que no pueden apartar sus ojos de
ella. Es detenida y juzgada como bruja, pero el obispo que preside el tribunal eclesidstico queda
tan conmovido por su hermosura que permite que triunfe la compasién. También aqui, Krappe
(p4g. 92) considera que no es éste un cuento genuino aleméan. Al parecer, no esta atestiguado en
ninguna fuente medieval y podria ser, en efecto, como Krappe piensa, una creacion de la época
roméntica, al menos en la forma en la que lo conocemos. La inolvidable cancién de Heine:

Ich weiss nicht, was soll es bedeuten,
dass ich so traurig bin;
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Horacio (65-8 a.C.) fue contemporaneo y amigo de Virgilio. Dos de sus
poemas (Epodos V y Satiras 1 8) tratan de brujeria. El Epodo V (niim. 6)
merece una atencion especial; en él, para llevar a cabo sus fines magicos, unas
brujas asesinan a un nifio. Un grupo de brujas encabezado por Canidia ha
secuestrado a un muchacho romano de noble nacimiento y lo ha enterrado
bajo tierra hasta la barbilla. Cerca de su cabeza colocan un plato de comida
que no puede alcanzar. Pretenden hacerle morir de hambre y luego extirpar su
higado, que, seglin creen, aumentard de tamafio a causa de su creciente ham-
bre. En vano suplica el nifio a las degeneradas brujas: éstas quieren su higado
para hacer una pocima de amor particularmente poderosa. La pretendida victi-
ma es un hombre llamado Varo, que todavia no ha respondido a los usuales
encantamientos y pociones de Canidia, y ella supone que Varo se ha frotado
con un ungiiento magico que le ha proporcionado una terrible rival suya.
Déndose cuenta de que no serd perdonado, dirige una terrible maldicién contra
las brujas. Esta maldicion es también una forma de magia, pues los espiritus
de quienes mueren jovenes o de forma violenta pueden convertirse en démo-
nes de venganza.

En la Sdtira 1 8 (num. 7), Horacio trata sobre la brujerfa en un tono mas
festivo. Aqui, la estatua de madera del dios Priapo estd hablando. La estatua ha
sido colocada en los hermosos jardines del Esquilino en Roma, como amenaza
para ladrones y pajaros. Pero estos jardines fueron en otro tiempo un cemen-
terio de pobres, y por la noche, a la luz de la luna, las brujas, de nuevo dirigi-
das por Canidia, todavia frecuentan el lugar, excavando en busca de huesos
humanos o invocando a las sombras para propésitos de nigromancia. Realizan
ademds otros tipos de magia, y los rituales son tan repugnantes, que incluso
Priapo, que no es un dios muy refinado, se enerva y expele un sonoro pedo.
Este acto funciona como encantamiento: las brujas huyen gritando; una de
ellas pierde su peluca, la otra su dentadura postiza.

Después de una cuidadosa lectura de estas dos piezas, es dificil decir si un
hombre culto y autor famoso como Horacio creia realmente en la brujeria. En
uno de los poemas parece tomarla con bastante seriedad; en el otro, la ridicu-
liza. Naturalmente, el hecho de que escriba sobre Canidia con tan intenso
sentimiento confiere a ésta un tipo especial de realismo, y la convierte, junto
con Medea y la Ericto de Lucano, en una de las grandes brujas de la literatura
antigua. Que la brujeria se practicaba en la Roma antigua por mujeres mas o
menos parecidas a la Canidia de Horacio no puede dudarse; que mucha gente
tenia miedo de estas mujeres es igualmente cierto. Sin embargo, por regla
general, parece que vivieron clandestinamente, por asi decir, en los suburbios

ein Mérchen aus uralten Zeiten,

das kommt mir nicht aus dem Sinn
lo ha hecho popular desde entonces, pero el poeta romantico tiene razon: ésta es una historia de
¢época inmemorial; la Circe de Homero sigue viva.
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de Roma, amenazadas por leyes que, aunque no siempre se aplicaban, propor-
cionaban fuertes castigos.

En lugar de seguir un estricto orden cronoldgico, tal vez seria mejor tratar
brevemente de Séneca, el fildsofo y autor dramatico (ca. 5 a. C.-65 d. C.), y de
su sobrino, Lucano (39-65 d. C.), el poeta épico, puesto que continlan la tra-
dicion literaria de la terrible bruja. Las tragedias de Séneca reflejan el gusto
por lo horrible, lo cruel y lo grotesco, que parece tan caracteristico del primer
Imperio Romano. Selecciona algunos de los mitos griegos mas horripilantes
para darles un tratamiento dramatico (Ziestes) y prolonga el tema de la magia,
nigromancia y otros similares, propiciados por la tradicién mitica (Medea [ver
num. 11]) e incluso donde apenas es aludido (Hércules en el Eta [ver num.
10)). Por el didlogo entre Deyanira y su nodriza (num. 10), sabemos que era
bastante comiin que las esposas celosas consultaran a una bruja (Séneca pro-
yecta esto a la Edad mitolégica); y resulta que la nodriza, muy oportunamente,
es ella misma una bruja. Deyanira se ofrece a ayudarla cogiendo hierbas raras
de lugares remotos, pero no esta segura de que la magia vaya a funcionar en el
caso de su infiel marido, Hércules; aqui hay, al menos, una implicacién: un
gran héroe como €l no puede ser influido por medios magicos. Al final es
vencido por un veneno mortal que le da Deyanira, creyendo que era un en-
cantamiento amoroso.

En los dos fragmentos seleccionados de la Medea de Séneca [nim. 11] se
aprecia notablemente como ha cambiado la imagen de Medea en los tres siglos
transcurridos desde que Apolonio escribiera su epopeya (num. 3). Sus invoca-
ciones y encantamientos no se dejan ya a la imaginacion del lector: se explican
detalladamente. El poder de su odio, que ella puede poner en marcha, le per-
mite intensificarlo a voluntad, siendo el tema dominante, pero Medea tiene
ahora todo un repertorio de horrores, de los que selecciona aquellos que mas
eficazmente provocan destruccion. Su magia implica ahora a todo el universo;
afirma que puede hacer bajar la constelacion de la Serpiente.

Los papiros de magia ilustran la sensacién de poder que llenaba al ofi-
ciante durante el desarrollo del ritual. Séneca debid de conocer tales textos,
pero les da una elaboracién retorica, una elegancia literaria de la que dificil-
mente eran capaces los magos profesionales. Como Horacio, él dota a las artes
magicas de una realidad poética y aterradora. Ya se representaran estas obras
en escena o fueran simplemente recitadas, debieron de impresionar fuertemen-
te al piblico contemporaneo, y se crefa que esa fuerte conmocion, la éiplexis,
tenia valor terapéutico. Podemos decir casi con toda seguridad que Séneca
creaba el horror no por el hecho mismo del horror, sino porque, como fildésofo
estoico, creia que la conmocion que se producia limpiaba el alma de todas las
emociones que interfieren con la tranquilidad de animo. Como estoico, Séneca
también creia en la simpatia césmica, y asi, algunos de los principios de la
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magia tendrian validez para él, aunque puede que no aceptara sus exageradas
pretensiones.

Los horrores y poderes mas remotos de la brujerfa son descritos por Luca-
no en el libro VI de la Farsalia (nim. 58), sin duda en un esfuerzo por superar
a su tio, Séneca. Antes de la decisiva batalla de Farsalia (48 a. C.), en la que
las fuerzas de Julio César derrotaron a las de Pompeyo, los dos ejércitos ha-
bian estado avanzando por Tesalia, el pais clésico de la brujeria. Alli, uno de
los hijos de Pompeyo consulta a la famosa bruja Ericto sobre el resultado de la
inminente confrontacién. En la epopeya de Lucano, Ericto es la bruja més po-
derosa, aunque también la mas odiosa y repugnante. Mds poderosa y horrible
que Medea, puede obligar a algunos de estos dioses menores a estar a su ser-
vicio y hacerles estremecer con sus encantamientos. A través de su encuentro
con Ericto, una aparicioén espantosa, se espera que el lector experimente de
nuevo una conmocién. Al final se preguntara si tal monstruo deberia ser odia-
do o respetado: amarlo seria imposible, y en esto ella es totalmente diferente
de Circe, Medea y Dido, que fueron todas amadas, aunque poco tiempo, por
héroes viajeros. Shelley admiraba grandemente a Lucano, y es posible que este
pasaje de un poeta que su marido situaba por encima de Virgilio diera a Mary
Shelley el argumento para su novela Frankenstein. La idea de un ser humano
creado artificiaimente o de un cadaver resucitado puede ser muy antigua, pero
Lucano era mucho mas asequible que cualquier tratado de alquimistas anti-
guos que solo estaban experimentando con esto.

Llegados a este punto, convendria hablar de tres personajes histéricos del
siglo 1 d. C. que, segin parece, tuvieron al menos algunos de los poderes del
chamdn documentados en tiempos anteriores por Orfeo, Pitdgoras y Empé-
docles. Es, casi, como si esta antigua tradicion de chamanismo hubiera sido
revivida por un tiempo. Estas tres figuras que pretendo comparar desde
un punto de vista puramente histérico, partiendo de pruebas polémicas y con
toda la debida cautela son: Jesus de Nazaret, Simén el Mago y Apolonio de
Tiana®,

Es dificil describir a Jests en los términos en que lo hacia esta concreta
tradicion, pero, puesto que era llamado «mago» por judios y gentiles, parece
legitimo examinar algunas de estas acusaciones. Desde el punto de vista de
cualquier profano, Jesis pudo parecer el tipico taumaturgo: exorcizaba démo-
nes, curaba enfermos, resucitaba a los muertos, hacia predicciones; pero, apar-
te de andar sobre las aguas, nunca realiz6 el tipo de magia ostentosa que
realizaron Moisés y Aardén cuando desafiaron a los magos egipcios. No obs-
tante, no practicaba la nigromancia. Con todo, durante mucho tiempo se le

5 A. D. Nock, en Beginnings of Christianity, vol. 5, ed. F. J. F. Jackson y K. Lake (Londres:
Macmillan, 1933), pags. 164 ss.; P. de Labriolle, La Réaction paienne, 6.* ed. (Paris: L’ Artisan,
1948), pags. 175 ss.; E. M. Butler, The Myth of the Magus (Cambridge: Cambridge University
Press, 1948), pags. 66 ss. Ver también, més adelante, n. 78.
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acuso de robar los «nombres de los angeles del poder» de los templos egipcios
(Amobio, Adv. Gent. 1 43). «Angeles del poder» podria traducirse como «dé-
mones poderosos», y el concepto egipcio de «palabras de poder» podria estar
relacionado con la creencia de Jesus en los dngeles que estdn junto al trono del
Padre™. Jesus tiene poder sobre las mentes de los hombres y representa un
limite mas alld del cual no puede ir la imaginacién humana. Segun los Evan-
gelios, no practica la nigromancia, pero la historia de su vida estd adornada
por rasgos que pueden encontrar paralelos en otros lugares: su origen divino,
su nacimiento milagroso, la anunciacion y la natividad rodeados por sucesos
inusuales; es amenazado en la infancia; es introducido en su propio ministerio
por Juan el Bautista, un evangelista anterior que se rindié ante él; tiene que
enfrentarse a Satdn, un poderoso demon que representa las fuerzas del mal en
el mundo, y rechaza hacer un pacto con él, venciendo en una prueba de fuerza
espiritual. Entre estos encuentros y confrontaciones pueden establecerse esos
paralelismos a los que nos referiamos: Abaris se rindi¢ a Pitigoras, asi como
Juan el Bautista se rindi6 a Jesus, y Zoroastro tuvo que oponerse a démones
malignos.

Sin embargo, la cuestion importante parece ser ésta: cuando Jesis fue
desafiado a demostrar su divinidad realizando el tipo de magia que mucha
gente podria esperar de €él, se negd a hacer tal cosa. Su «magia» era espontdnea
y solo la hacia por compasién, no para impresionar a los escépticos o exhi-
birse; de hecho, en ocasiones se impacienta con quienes necesitan «sefiales y
prodigios» para creer en él. La magia parece fluir de él, no como un esfuerzo
consciente ni como resultado de complicados rituales, sino simplemente por
el poder (dynamis) que transmite. El poder sanador de Jesiis actaa cuando el
paciente y los presentes tienen fe en él (Lucas 8), pero también cuando el pa-
ciente no tiene conciencia de que va a ser curado (Mateo 8). En general, la fe
no parece importar, el poder actia de todas maneras, surgiendo después la fe;
ésta no es, pues, condicién indispensable. La fe puede generar el milagro, pero
el milagro también genera la fe.

Es importante sefialar que Jestis nunca afirmé hacer milagros por si solo;
antes bien, ensefiaba que todo su poder procedia del Padre y que a El podia
acceder facilmente, sin sacrificios complicados ni encantamientos. No habia
conjuro, ni abracadabra. Ademas, Jestis no aceptaba honorarios por lo que ha-
cia: consideraba parte de su ministerio curar al enfermo y transmiti6 el don a
sus discipulos. Clemente de Alejandria (Strom. VI 3) dice que los paganos se
equivocaban al negar los milagros referidos en los Evangelios, pues Dios es
infinitamente grande y puede ficilmente hacer milagros en cualquier momen-
to, sin ayuda de las artes magicas.

™ Ver Hull, Hellenistic Magic and the Synoptic Tradition, pag. 38.
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El relato de Mateo acerca de que a Jests lo llevaron a Egipto siendo un
nifio fue utilizado por fuentes hostiles para explicar su conocimiento de la
magia; segiin una historia rabinica, regresé tatuado con hechizos’'. También
se sefiala en la tradicién rabinica que Jesus estaba «loco», lo que, probable-
mente, significa «emocionalmente inestable», una de las caracteristicas del
chamdn, o estar ocasionalmente «en estado de trance» (por ejemplo, al recibir
una visién). Los Evangelios hablan de «la bajada del Espiritu», los ajenos al
cristianismo de «posesion por un demon», y ambos estdn describiendo, posi-
blemente, el mismo fenémeno mistico: los primeros, como lo explicaria Jesus;
los segundos, de forma negativa. Se ha llegado a sugerir que la afirmacion de
Jesus de ser «el Hijo de Dios» es una formula utilizada en los ritos magicos
por el oficiante, que se identifica a si mismo como cercano al poder sobre-
natural que invoca’.

Una palabra de cautela deberia afiadirse aqui en relacion a estas y otras
teorias similares, pues eso es lo que son, teorias, y no hechos. Parte del mate-
rial procede de fuentes hostiles a Jests y a la Iglesia primitiva; se inventaban o
tergiversaban palabras y hechos para desacreditarlo. Los paralelos con los pa-
piros de magia, aun cuando fueran decisivos, son de dudoso valor, pues pudie-
ron estar influidos por historias que circulaban acerca de Jestis. Hemos visto el
afan de los magos por ampliar su repertorio de formulas, ritos y nombres, es-
pecialmente si parecian funcionar en el contexto de un nuevo movimiento re-
ligioso. Sin duda, existian magos contemporaneos que no se limitaban a seguir
la tradicion; observaban lo que estaba ocurriendo en el mundo y afiadian ma-
terial nuevo a su repertorio. Jesis debidé de parecerles un mago como ellos,
muy poderoso y del que podian aprender mucho. Esto, ciertamente, no signi-
fica que fuera un mago. Las personas ajenas al cristianismo eran incapaces de
comprender lo nuevo y diferente de la vida y ensefianzas de Jests, y lo redu-
cian a su propio nivel. Algunos aspectos del ministerio de Jesis pueden quiza
quedar esclarecidos por lo que hacian o decian los magos de su época, pero la
totalidad de su ministerio no tiene paralelo. Es precisamente la dimensién no
magica de Jests lo que hizo que Ia Iglesia primitiva experimentara una fuerte
expansion en tan poco tiempo; si se hubiese tratado de magia, la historia po-
dria haber tomado un curso diferente.

Simoén es el nombre de un magus mencionado en Hechos 8, 9 ss. y en otros
lugares ™. Ejerci6 en Samaria, hacia la época de la crucifixién, y sus discipulos

" Ver M. Smith, Jesus the Magician, pags. 150 ss.
"2 Ibid,, pag. 151.
™ Ver R. S. Casey, en Beginnings of Christianity, 5, pags. 151 ss. Véase también G. N. L.

Hall, en ERE, 11, pags. 541 ss.; y P. Carrington, The Early Christian Church, 2 vols. (Cam-
bridge: Cambridge University Press, 1957).
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lo llamaban «el poder de Dios llamado grande» ™. Simoén estaba fuertemente
impresionado por las curaciones y exorcismos de Felipe y por el don del Es-
piritu, que procedia de la imposicion de manos de los ap6stoles; por tanto, no
s6lo «crey6 y fue bautizadow, sino que pidio a los apostoles que le comunica-
ran el don para que pudiera él ejercerlo también. Esta es la actitud tipica del
mago profesional, e ilustra lo que se dijo anteriormente. Para Simon, el caris-
ma de esta nueva religion es una especie de magia que puede adquirirse a
cambio de un precio, y esta dispuesto a pagarlo, como probablemente habia
hecho antes con el tipo de magia que habia aprendido. La dura reprension que
recibe de Pedro —y él es lo bastante afable como para no tomarla a mal—
muestra de qué forma la Iglesia primitiva trazaba una linea entre si misma y
practicantes de magia tales como Simén .

Tenemos de nuevo noticia de Simoén por Justino Martir (por ejemplo,
Didlogo con Triféon 120), que dice que era un magus nacido en Samaria, a
quien veneraban sus seguidores como el Dios supremo y con el que vivia una
mujer fenicia, una antigua prostituta llamada Helena; era considerada la
«nocién principal» que emanaba de él, aunque en un contexto diferente. Era
un poder caido, para cuya salvacion él habia aparecido. Justino también relata
que en Roma, en la isla del Tiber, se erigi6 una estatua en su honor con la ins-
cripcién SIMONI DEO SANCTO, «A Simoén, el Dios Sagrado». Por una asom-
brosa coincidencia se encontré6 en Roma un monumento con una inscripcién
que comienza con las palabras SEMONI SANCO DEO, pero, sin duda, era ésta
una estatua de un dios italico muy antiguo conocido como Semo Sancus, quiza
casi olvidado ya, al que se rendia culto en la isla del Tiber, y es posible que los
seguidores de Simén utilizaran la vieja estatua para su propio culto. O quiza
Justino, simplemente, interpretd mal la inscripcién SEMONI SANCO DEO por SI-
MONI DEO SANCTO.

Segin otros autores cristianos primitivos (por ejemplo, Epifanio, 4dv.
Haeres. VI 21, 2 ss.), Simon cred su propia Trinidad, en la que él era el Padre,
Jesus el Hijo y Helena algo asi como el Espiritu Santo; pero en otro sentido,
Simén en realidad era los tres. Esta singular muestra de teologia parece mos-

7 La férmula, tan curiosa como parece, suena a auténtica; quizés sea una adaptacion de al-
gunos de los dichos de Jesis.

75 Hay una historia paralela en Hechos 13, 6-12. Durante su estancia en Pafos, en Chipre,
Pablo, Juan y Bernabé conocieron a un magus y pseudoprofeta judio llamado Elimas. Este perte-
necia al séquito del procénsul Sergio Paulo, un romano que estaba ansioso por «oir la palabra de
Dios». Cuando el magus judio intentd predisponer al proconsul romano en contra de los misione-
ros cristianos, Pablo, «lleno del Espiritu Santo», le mir6, le maldijo y le cegd, después de lo cual
el procdnsul se convirtié. Este suceso puede situarse un afio o dos antes del 45 d. C.; véase Nock,
en Beginnings of Christianity, 5, pags. 182 ss. La discusién de Nock sobre los magi judios de la
época —el papel que alguien como Elimas podria haber representado en el séquito de un oficial
romano (una especie de consejero espiritual), la escena de enfrentamiento ante alguna autoridad y
la suerte del magus derrotado en su propio terreno— es atn importante.
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trar la habilidad con 1a que Simén adaptaba los Evangelios a sus propias nece-
sidades. En efecto, parece como si él comenzara como magus y después, ins-
pirado por el ejemplo de Jesus, se transformara en una figura de culto, adop-
tando del cristianismo lo que le convenia. El y Helena eran adorados ante las
estatuas de Zeus y Atenea; esto, sin duda, estaba pensado para hacer el ritual
ma4s atractivo a los gentiles. Decian algunos de los primeros autores cristianos
que los sacerdotes de la religion de Simén practicaban a la vez la magia y el
amor libre, una combinacién de acusaciones que aparece en toda la Historia.

De los testimonios con que contamos, Simoén el Mago aparece como una
especie de chamdn, un practicante de ciencias ocultas (que se suponia habia
aprendido en Egipto) con aspiraciones parecidas a las de Cristo. A diferencia
de Jests, utilizaba démones para sus propios intereses, practicaba la nigroman-
cia e incluso afirmaba, segin los «Reconocimientos clementinos» ™, haber
creado un ser humano. El texto puede estar corrupto, pero en general el signi-
ficado parece claro: Simén afirmaba haber invocado el alma de un muchacho
inocente que habia sido asesinado y le habia ordenado entrar en un nuevo
cuerpo que habia hecho de aire, formando asi un nuevo ser humano. Se jacta
de que esta hazafia era mucho mas noble que la creacién de Adan por Dios
Padre, «pues él cre6 a un hombre de tierra, pero yo de aire —algo mucho mas
dificil—». Cuando la gente pedia ver a este homunculus, Simén respondia que
de nuevo lo habia hecho desaparecer en el aire.

El momento de la verdad llegd cuando, segin Hechos, Simén y Pedro se
desafiaron uno a otro ante el emperador Nerén en Roma. Como anteriores
confrontaciones entre un simple mago y un verdadero lider religioso”, fue una
contienda de poderes espirituales. Simon logro realmente volar por el aire du-
rante un momento, impresionando a Nerdn, pero Pedro rompid el hechizo e
hizo que el mago se estrellara con tan mala suerte que nunca se recuperd. Su
resurreccion a los tres dias, que €l mismo habia predicho (siempre que fuera
enterrado vivo), nunca tuvo lugar, «porque él no era el Cristo», advierte Hi-
polito sarcasticamente (Refut. herej. VI 20, 3).

El tercer magus de este periodo fue Apolonio de Tiana, que naci6é en Ca-
padocia algunos afios después que Jesis, segin parece, y alcanz6 el reinado de
Nerva (ca. 97 d. C.). Aproximadamente un siglo después, Flavio Fildstrato es-
cribi6é una exhaustiva Vida de Apolonio de Tiana (ver nim. 26), que, aunque

8 Recogn. Clement. 2, 15; Homil. Clement. 2, 26. Estos pasajes estan citados en P. M. Pal-
mer y R. P. More, Sources of the Faust Tradition (Nueva York: Octagon Books, 1978), pag. 16.
La consecuencia fue que Simén matd al nifio; véanse las brujas del Zpodo V de Horacio.

"7 Moisés y los magos egipcios ante el Faraén (Exodo 7); Pablo y Elimas ante el procénsul
(Hechos 13, 6-12).
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no precisamente fidedigna, es sin embargo nuestra fuente mas importante 8,
Filobstrato, un escritor profesional, era un protegido de la emperatriz Julia
Domna, madre del emperador Caracalla. Esta hermosa y culta dama estaba
interesada en la filosofia, la religion y la ciencia; Galeno, el gran fisico y autor
médico, era otro de sus protegidos. Esta poseia un documento que pretendia
ser las memorias de un cierto Damis de Ninive, un discipulo de Apolonio; ella
se lo entregod a Filostrato como material tosco para que le diera un pulido tra-
tamiento literario. Filéstrato accedid, y de su biografia, muy digna de leerse,
surge el desconocido asceta, maestro viajero y taumaturgo llamado Apolonio.
Normalmente se le etiqueta de neopitagérico; en realidad es mas bien como un
nuevo Pitdgoras. Representa en verdad, en una época diferente, la misma
combinacioén de cientifico, filésofo y magus, aunque explica este tipo de
«magia» como ciencia. En el siglo 1d. C. tuvo lugar un resurgimiento del pita-
gorismo; sus centros fueron Alejandria y Roma. Si podemos confiar en su bi6-
grafo, Apolonio viajé hasta la India, donde intercambié ideas con los brahma-
nes, considerados verdaderos filésofos pitagoricos.

Lo que sabemos de la ensefianza de Apolonio es bastante coherente con la
doctrina tradicional de Pitdgoras. Los animales tienen un alma divina, del
mismo modo que los seres humanos; de ahi que sea pecado matar a un animal,
para comerlo, utilizar su piel o vellén como vestidos o para ofrecerlo a los dio-
ses como sacrificio. Se requiere el vegetarianismo y una vida pura y ascética
en general. Apolonio creia también en la transmigracién de las almas y afir-
maba recordar sus propias vidas anteriores, pero negaba explicitamente ciertas
hazafias asombrosas que le eran atribuidas por Filostrato (Vida de Apolonio de
Tiana VI 7): por ejemplo, que habia descendido al infierno y que podia re-
sucitar a los muertos. Dado que fue arrestado dos veces por acusaciones de
magia, una vez bajo Nerdn y de nuevo bajo Domiciano, debia de tener muchas
razones para reducir a dimensiones razonables los milagros que se le atribuian.
Probablemente, sus discipulos lo hicieron mas taumaturgo de lo que él mismo
queria ser. En algunos aspectos, Apolonio recuerda a Sécrates: disfrutaba con
los vivos debates filosoficos y se le daba muy bien utilizar las premisas del
oponente contra él, reduciéndolo ad absurdum. Como Sécrates, tenia un dai-
mdnion (ver num. 53). A diferencia de Sécrates, publicd; sabemos de un trata-
do, Sobre los sacrificios.

A principios del siglo 1v d. C. se hizo un nuevo esfuerzo por desacreditar a
los cristianos, quiz4 para justificar las persecuciones ordenadas por Dioclecia-~
no. Un alto oficial de su administracién, Hierocles de Nicomedia, escribié un
panfleto anticristiano titulado E/ amante de la verdad, en el que trataba de

" Ver, mas arriba, n. 69; cf. Thorndike, 4 History of Magic and Experimental Science, 1,
pags. 242 ss.; T. Whittaker, Apollonius of Tyana and Other Essays (Londres: Sonnenschein,
1906); y W. R. Halliday, Folklore Studies (Londres: Methuen, 1924), 6.
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mostrar que Apolonio era superior a Jesis como maestro y también como tau-
maturgo. Su tesis fue combatida, probablemente poco después del 310 d. C.,
por el historiador de la Iglesia Eusebio, un superviviente de las persecucio-
nes”.

Apolonio era venerado por sus seguidores como un hombre santo o un ser
divino, y tenia un santuario en su lugar de nacimiento, Tiana. En cierto mo-
mento, hubo una estatua suya en la capilla privada de un emperador romano,
junto con las estatuas de Abraham, Orfeo, Jesus y otros®. Pero ni siquiera el
entusiasmo de la emperatriz Julia Domna, su hijo Caracalla y el elegante estilo
literario de Fildstrato pudieron extender su culto por todo el Imperio. Juliano,
fervoroso creyente de la tetirgia y defensor del paganismo, nunca menciona a
Apolonio.

Convendria decir algo sobre los movimientos espirituales de la Antigiiedad
tardia, que, aunque con frecuencia no se distinguen claramente uno de otro,
eran, en aquel entonces, diferentes. A pesar de que se acercaban més a las
teologias excluyentes y sus seguidores no practicaban necesariamente la ma-
gia, pueden calificarse de «ciencias ocultas».

En primer lugar discutiremos el gnosticismo®'. El término deriva de gnésis
«conocimiento», no cualquier conocimiento, sino el conocimiento par exce-
llence, «el conocimiento de Dios». Para los seguidores de este ideal, la meta
mas alta en la vida era escapar del ambiente de mal que los rodeaba, para as-
cender al reino del bien, que es, al mismo tiempo, la ultima realidad. Escapar
del mundo visible por el «conocimiento de Dios» es estar salvado. Ser gnosti-
co significa mostrarse superior a todas las cosas terrenales y, de ese modo, per-
der interés por el cuerpo, sus necesidades, funciones y emociones. Todo lo
demads derivaba de esto; por tanto, no era necesario idear un sistema de morali-
dad para los problemas de la vida diaria, como si hicieron el estoicismo impe-
rial y la Iglesia cristiana primitiva,

Se ha sugerido que el gnosticismo derivaba del orfismo pero que también
estaba influido por la religion astral babilénica y por el hermetismo. Esto es
dificil de probar, porque por aquella época, el orfismo, como el pitagorismo,
habia perdido mucho de su carécter originario.

™ Un estudioso francés del siglo xvi escribié una Apology for All Great Men Who Were
Wrongly Accused of Magic (primero publicado en francés, Parfs, 1625). Entre los defendidos
estan Pitagoras y Socrates; Apolonio es caracterizado como un lider religioso que imit6 la figura
de Cristo; y la Vida de Apolonio de Tiana de Filostrato es presentada como una imitacién de los
Evangelios.

8 Scriptores Historiae Augustae, Alex. Severus, 29, 2; ver M. Smith, Jesus the Magician,
pags. 88-89.

8 Ver C. H. Dodd, The Bible and the Greeks (Londres: Hodder and Stoughton, 1935);
R. Bultmann, Das Urchristentum im Rahmen der antiken Religionen (Zurich: Artemis, 1949),
pags. 181 ss.; W. C. van Unnik, Evangelien aus dem Nilsand (Francfort: Scheffler, 1960); R. M.
Grant, Gnosticism: A Source Book (Nueva York: Harper, 1961).
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Algunos lideres gnosticos —por ejemplo, Carpécrates de Alejandria (ca.
120 d. C.)— utilizaban, al parecer, conjuros, drogas y mensajes de espiritus y
démones, pero, puesto que gran parte de esta informacion nos ha sido transmi-
tida por autores cristianos hostiles a los gnoésticos, no se considera fidedigna.
Al parecer, habia un auténtico interés dentro del gnosticismo por reconciliar el
cristianismo con la filosofia y las ciencias ocultas de la época, pero, por lo ge-
neral, los gnosticos estaban mas interesados por comprender el funcionamien-
to de los mecanismos c6smicos que por ponerlos en marcha o detenerlos®2.

El hermetismo es un movimiento afin. Tenemos un considerable nimero
de escritos herméticos que prometen a la humanidad un conocimiento més
profundo de ella y un control sobre la naturaleza®. La magia, la astrologia y la
alquimia formaban todas parte del hermetismo. El propio nombre deriva de
Tot, manifestacién egipcia del dios griego Hermes, que es para algunos el dios
mas importante de Grecia, Roma y Egipto en torno a la época del nacimiento
de Cristo, y se le honra por tanto con el titulo de Trismegisto, «el tres veces
grande». En un intento de atraer a los prosélitos judios, se le asociaba incluso
con Moisés (Euseb., Prep. Evang. IX 27, 3)%. Aqui observamos la tendencia a
elevar a un dios griego relativamente menor al mas alto rango posible y enri-
quecer su imagen, por asi decir, con rasgos tomados de otras religiones, espe-
cialmente de las mds antiguas y venerables. Un dios tan complejo seria un po-
deroso rival de la popular diosa Isis®.

Debié de existir bastante rivalidad y competencia entre estos grupos. Sin
duda, tenian mucho en comin, pero cada uno debia tener un rasgo distintivo
que exigia total entrega por parte del nedfito. Desde nuestra época es dificil
percibir los rasgos diferenciadores, salvo por la polémica de los autores cris-
tianos, que ayudaron a definir la esencia del cristianismo.

La Historia Natural de Plinio el Viejo (23/24-79 d.C.) es un voluminoso
estudio de conjunto sobre ciencia, pseudociencia, arte y tecnologia. Para refle-
jar el estado de conocimiento de la época helenistica tardia se basa en unas
cien autoridades anteriores. Esta enorme recopilacion trata de cosmologia,
geografia, antropologia, zoologia, botanica, farmacologia, mineralogia, meta-
lurgia y sus usos en el arte antiguo. Es un tesoro de informacién y desin-
formacion, pero, puesto que casi todas las ciencias que Plinio utiliz6 se han

82 En la Biblioteca Copta de Nag Hammadi se han encontrado nuevos textos gnésticos. Véase
G. MacRae en Interpreter’s Dictionary of the Bible, vol. supl. (Nashville, Tenn.: Abingdon,
1976), pags. 613-19.

8 Festugiére y Nock, Corpus Hermeticum, 4 vols.

8 Witt, Isis in the Graeco-Roman World, pag. 207.

85 Sobre la supervivencia del hermetismo ver W. Shumaker, The Occult Sciences of the Re-
naissance (Berkeley y Los Angeles: University of California Press, 1972), pags. 201 ss.; F. A.
Yates, Giordano Bruno and the Hermetic Tradition (Chicago: University of Chicago Press,
1978), passim.
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perdido, es de valor considerable para nosotros y ejercié una gran influencia
en el pensamiento cientifico posterior. El propio Plinio no era un filésofo ni un
cientifico especializado en el sentido moderno de la palabra, pero habia leido
muchisimo, siempre tomando notas, y habia desarrollado una filosofia, en
parte derivada de estoicos medios, como Posidonio, en la que tenian cabida
tanto los poderes de la religion como los de la magia popular y avanzada. Su
actitud y su curiosidad general pueden compararse con las de Apuleyo. Creia
en las tradiciones antiguas y estaba convencido de que el poder de ciertas
hierbas o raices era revelado a la humanidad por los dioses, aunque también
reconocia el papel del azar. Los hombres tropezaban por casualidad con la
verdad; entonces, la probaban con la experiencia. Los poderes divinos, en su
preocupacion por el bien de la humanidad, poseen medios para hacernos
descubrir los secretos de la naturaleza, y esto es en realidad lo que hoy
Ilamamos progreso. En su sabiduria y amor, los dioses nos acercan gradual-
mente a su condicion; ésta es la aspiracion de Fausto: «ser como los dioses».
Siempre habra progreso de este tipo, seguin Plinio ®. Cémo actia en el futuro
proximo no es tan importante; a la larga procede de poderes benévolos. Este
concepto esta firmemente arraigado en el estoicismo medio: aqui tenemos una
«simpatia cosmica» que, si se comprende y utiliza debidamente, actia para el
bien de la humanidad.

Con toda su erudicién, Plinio conservé muchas creencias y précticas reli-
giosas y de magia, y gran parte de esta tradicion era folklore con pretensiones
cientificas. No creia en la eficacia de todas las artes magicas; de hecho, era
consciente de que la mayoria de las afirmaciones de los hechiceros profe-
sionales eran exageradas o, simplemente, falsas (XXV 59, XXIX 20, XXXVII
75). Los hechiceros no habrian puesto por escrito sus encantamientos y recetas
a menos que despreciaran y odiaran a la humanidad (XXXVII 40). Si sus
promesas significaran algo, el emperador Neron, que estudiaba magia con los
mejores maestros y tenia acceso a los mejores libros, habria sido un mago
formidable, pero, en realidad, no hizo nada extraordinario (XXX 5-6). La
conclusion de Plinio, sin embargo, es prudente: aunque la magia es ineficaz y
detestable (intestabilis), con todo, contiene al menos «sombras de verdad»
(veritatis umbras) que son debidas a las «artes de hacer venenos» (veneficae
artes). Por tanto, son las drogas lo que realmente funciona, no el abracadabra
de hechizos y rituales. Sin embargo, sostiene Plinio, «no hay nadie que no
tema los hechizos» (XXVIII 4), y al parecer él no se excluye. Los amuletos y
dijes que llevaba la gente como una especie de medicina preventiva ni los
elogia ni los condena. Es mejor pecar por precaucion, pues, quién sabe, un
nuevo tipo de magia, una magia realmente eficaz, puede estar desarrollandose

8 Plinio, HN II 62; Manil., Astron. 195 ss.; Sén., Cuest. Nat. V1 5, 3; VII 25; Dodds, The
Ancient Concept of Progress, pag. 23.



78 Magia

en alguna parte en este mismo momento. De ahi que los magos profesionales,
como hemos visto, estuvieran siempre a la expectativa de nuevas ideas.

Buena parte de la enorme obra de Plinio trata de remedios y drogas para
curar enfermedades. La mayoria de ellos son preparados de hierbas. La medi-
cina de Plinio es ante todo medicina tradicional, lo cual no significa que sea
totalmente simple, pues tiene una larga historia enriquecida por valiosos des-
cubrimientos cientificos®’. En la época de Plinio, muchos médicos utilizaban
drogas ademads de la dieta, el ejercicio, los bafios en fuentes minerales y la fe
en la vis naturae medicatrix, «el poder curativo de la naturaleza». Hay un in-
grediente que Plinio menciona frecuentemente, para uso interno y externo a la
vez, un ingrediente cuya virtud es hoy reconocida: la miel.

En total, Plinio da varios miles de recetas para drogas y remedios (espe-
cialmente en los libros XX-XXXII). Personalmente, prefiere las hierbas aisla-
das, pero también menciona mezclas, remedios animales e incluso drogas
confeccionadas por los magi, aunque éstos le desagradan y los desprecia enér-
gicamente. Plinio se refiere continuamente a los magi, sobre todo en los libros
XXVHI y XXIX y, también, en el libro XXX, donde les dedica el principio del
libro®. Para é1 son, basicamente, hechiceros, pero también podrian ser sacer-
dotes de una religion extranjera, como los druidas de los celtas en Gran
Bretaiia y Galia. Llega a incluir a Moisés en una lista de magi famosos, como
si conociera la historia de la sesién ante el faradn que transmite el Antiguo
Testamento. Seglin Plinio, el arte de los magi afecta a tres 4reas: medicina,
religio y artes mathematicae (XXX 1), «poder curativo», «ritual», y «astro-
logia». Esta es una curiosa definicién, pero quizd correcta en esencia, pues,
probablemente, muchos magos profesionales de aquella época eran también
sanadores, que realizaban ciertos ritos y dirigian oraciones a poderes sobre-
naturales (religio), y muchos de ellos, sin duda, sabian algo de astrologia,
aunque no practicaran otras técnicas de adivinacién. Sin embargo, la religio de
Plinio no es nuestra religion; algunas veces utiliza el término en el sentido de
«supersticiony, otras en el sentido de «expresion de una creencia o costumbre
religiosa» (XI 250-51).

Al final, ni siquiera un hombre instruido, culto e ilustrado como Plinio esta
seguro de qué creer y qué rechazar. Por precaucion y para hacer su obra lo més
util posible, transmite, ademas de muchas drogas en las que tiene confianza,

87 A la aspirina, la droga més utilizada del mundo y una de las menos caras, se le ha llamado
droga «mégica» porque la ciencia médica no sabe exactamente cémo funciona. Su ingrediente
activo, acido salicilico, contenido en la corteza de sauce, se ha utilizado en la medicina cientifica
desde Hipécrates (ca. 400 a. C.) y en la medicina tradicional durante muchos siglos, por ejemplo,
por los indios de América. Ver The World Almanac Book of the Strange (Nueva York: New
American Library, 1977), pags. 13-14.

8 Ver W. H. S. Jones, en Proceedings of the Cambridge Philological Society 181 (1950/51),
pags. 7-8.
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algunas supersticiones y rituales magicos sobre los que tiene serias dudas. Le
desagradan y desconfia de los magos profesionales como estamento y los
llama «impostores» y «charlatanes», y, sin embargo, parece admitir, casi de
mala gana, que hay ciertas cosas que saben y pueden hacer. Su dilema puede
ilustrarse mejor con esta frase (XXVIII 85): «La gente cree que al manchar
de sangre menstrual las jambas de las puertas, los trucos de los magi, esos
inttiles charlatanes, pueden volverse ineficaces. jCiertamente, me gustaria
creer esto!».

Al filésofo platénico Plutarco de Queronea (ca. 45-125 d. C.) debemos el
tratado Sobre la Supersticion, que recuerda por doquier a la descripcion de
Teofrasto (nim. 2)%¥. Plutarco define la deisidaimonia «supersticion» como
«miedo a la divinidad o a los dioses», aunque los ejemplos que utiliza mues-
tran que, como Teofrasto, tiene en mente un tipo de miedo que se convierte en
obsesion. Expresamente, menciona ritos de magia y tabies, consultas a hechi-
ceros y brujas profesionales, hechizos y ensalmos, y el ininteligible lenguaje
de las plegarias dirigidas a los dioses®®. Aunque el propio Plutarco considera
seriamente los suefios (especialmente los de los moribundos) y los presagios,
reserva el término supersticioso para quien tiene fe excesiva o exclusiva en
tales fendmenos. Sin duda, es una cuestion de perspicacia. Al parecer, también
da por supuestas otras practicas de magia, tales como hacer dafio a alguien por
el mal de ojo, y ofrece una explicacion de ese fenémeno (Charlas de sobre-
mesa V 7). También cree en los démones que sirven de agentes o enlaces entre
los dioses y los hombres y son responsables de numerosos sucesos sobrenatu-
rales en la vida humana, que cominmente se atribuyen a intervencién divina.
Asi, es un demon el verdadero poder que hay detrds del oraculo de Delfos, y
no el propio Apolo. Algunos démones son buenos, otros malos, pero incluso
los buenos, en un arranque de célera, pueden hacer cosas malas®'.

En general, Plutarco, aunque se burla del miedo excesivo y enfermizo a los
poderes sobrenaturales, acepta algunas cosas de lo que llamariamos «supersti-
cién popular», pero se preocupa por seleccionar s6lo lo que es compatible con
su propia doctrina filosofica, y, aquello que selecciona, lo depura y le propor-
ciona, en la medida de lo posible, una explicacion racional. No trata en abso-
luto sobre la magia ritual, y, segiin parece, rechaza la astrologia; en su biogra-
fia de Romulo (12) se burla de un amigo de Varrén que trataba de determinar
la fecha y el momento del nacimiento de Rémulo a partir de su caracter y de

8 J. E. Harrison, Prolegomena to the Study of Greek Religion, 3.* ed. (Cambridge: Cam-
bridge University Press, 1922), pags. 4 ss.

0 F. E. Brenk, In Mist Apparelled: Religious Themes in Plutarch’s «Moralia» and «Lives»
(Leiden: E. J. Brill, 1977), pag. 59.

5! 1. Dillon, The Middle Platonists (Ithaca, N. Y.: Comnell University Press, 1977), pags. 216
yss.
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ciertos hechos conocidos de su vida. Esta operacién también conducia indi-
rectamente a una fecha segura, creia el astrélogo, para la fundacién de Roma.

Un platdnico posterior, Apuleyo de Madaura (nacido ca. 125 d. C.), nos
ofrece una importante cantidad de informacién sobre las creencias de la época
en las ciencias ocultas. Tenemos el discurso que pronuncio6 en su propia defen-
sa contra la acusacion de practicar la magia, ca. 160 d. C., y por esta Apologia
(otro titulo es De Magia) sabemos lo facil que era en aquella época que un
cientifico o filosofo se viera acusado de préacticas de magia. También sabemos
que la acusacién podia utilizarse como pretexto para destruir a un enemigo.
Sin embargo, puede que Apuleyo no estuviera completamente fuera de toda
sospecha. En su novela, las Metamorfosis (también conocida como E! asno de
oro), una pieza de ficcidn que parece tener elementos autobiograficos, el
héroe, Lucio, se interesa de joven, como pasatiempo, por la magia, se mete en
problemas, es salvado por la diosa Isis, y encuentra entonces en sus misterios
el verdadero conocimiento y la felicidad®2. Es la historia de una conversion.
Para mejorar su hasta ahora normal curriculum filoséfico, un joven de talento
e intelectualmente curioso trata de estudiar la magia, pero se encuentra con un
grupo de brujas profesionales que le juegan una mala pasada. Liberado del
dolor y de la desgracia por la diosa Isis y curado de su morbosa curiosidad, se
convierte en una persona profundamente religiosa, aunque todavia un filésofo.
Para él, la religion y la filosofia (o la ciencia), depurada de sus elementos de
magia, ofrece, como J. Tatum escribe, «una manera de dar sentido a un mundo
imprevisible y cruel» . Este era exactamente el papel que la magia pretendia,
pero, ademds de «dar sentido», trataba de «controlar» los poderes negativos en
el mundo y prometia toda clase de sensaciones y emociones al nedéfito, y en
todo esto, obviamente, fracasd. Lo que puede decirse de Apuleyo puede decir-
se probablemente de muchos «intelectuales» (como hoy los llamariamos) de
su época. La magia tenia tremendos alicientes para ellos, pero cuanto mds en
profundidad la estudiaban, mas conscientes eran de sus peligros.

La transformacion de Lucio, el héroe de la novela, en asno es descrita en el
libro III (ver nim. 29). Los personajes principales son Lucio, el impaciente jo-
ven estudiante de magia que esta resuelto a aprender el secreto de la transfor-
macion, aunque habia sido advertido de los riesgos; y Fotis, la atractiva joven
bruja cuya ama, Panfila, una hechicera mas avanzada, tiene una especie de ta-
ller de magia en el tejado de su casa, un refugio de madera oculto a la vista,
pero abierto a los vientos y lleno de sus requisitos: hierbas, platos de metal

%2 J. Tatum, Apuleius and the Golden Ass (Ithaca, N. Y.: Cornell University Press, 1979),
pags. 28-29, remite a A. D. Nock, Conversion (Oxford: Clarendon Press, 1933), pags. 138 ss.,
tratamiento pormenorizado del libro XI de las Metamorfosis de Apuleyo.

% Ver Tatum, Apuleius and the Golden Ass, pags. 62 ss., para la discusién de «serenidad
espiritual y mundo circundante». Tanto la filosofia como la ciencia son ingredientes de un tipo
superior de magia.
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inscritos con caracteres magicos, diversos ungiientos en cajas pequefias y, 1o
mas horrible de todo, partes de cadaveres robados de cementerios o de lugares
de ejecucion (E! asno de oro 1 10; I1 20-21).

Apuleyo llegé a Oea, ciudad del norte de Africa, en tomo al 160 d. C.,
donde una enfermedad le obligd a permanecer mas tiempo del que habia pla-
neado. Un amigo con el que habia estudiado en Atenas le present6 a su madre,
una viuda rica llamada Pudentila, unos diez afios mayor que Apuleyo. Cuando
los dos se casaron, los familiares de su primer marido temieron por la herencia
que esperaban y, cuando el amigo de Apuleyo murié de repente en misteriosas
circunstancias, lo acusaron de asesinato, transformando maés tarde esta acusa-
cién en brujeria. El discurso que pronuncié ante el tribunal no sélo nos cuenta
muchisimo sobre creencias y practicas de magia, folklore y supersticiones,
sino que refleja lo que la gente pensaba que hacian las brujas y los magos en
secreto. Si Apuleyo no hubiera convencido al tribunal de su inocencia, el ma-
gistrado romano que presidia lo habria sentenciado a muerte.

En su discurso, Apuleyo rechaza totalmente el tipo de magia negra que
habia sido proscrito por la ley romana desde las Doce Tablas, pero también
sostiene que algunos de los mas grandes filosofos han sido injustamente acu-
sados de practicas de magia. Menciona, entre otros, a Orfeo, Pitdgoras, Empé-
docles y al persa Ostanes (4pol. 27, 31). Hemos visto que estos hombres re-
presentaron el chamanismo de la Grecia primitiva y que es dificil en sus casos
separar filosofia (o religién) de magia. Sin embargo, a diferencia de los hechi-
ceros corrientes, nunca practicaron la magia negra; esto es probablemente lo
que quiere decir Apuleyo, pues incluye también en su lista a Socrates (cuyo
daiménion era considerado por sus acusadores un tipo extrafio de dios) y a
Platon. Parece claro que las masas ignorantes y la élite culta no podrian llegar
nunca a un acuerdo sobre las diferencias entre la brujeria y algunas de las
doctrinas filoséficas y cientificas més esotéricas.

Como Plutarco, su compaiiero platonico, Apuleyo creia firmemente en la
existencia de démones, intermediarios entre los hombres y los dioses. Pobla-
ban el aire y estaban, de hecho, formados de aire. Experimentaban el mismo
tipo de emociones que los seres humanos y su mente era racional. En cierto
sentido, entonces, el alma humana era también un demon, pero habia démones
que nunca entraban en cuerpos®. En su tratado Sobre el dios de Sécrates,
Apuleyo presentaba una version completa y sistematica de la demonologia que
fue grata a los platénicos posteriores. El tratamiento que le da no es siempre
facil de seguir, con el consiguiente riesgo de distorsiones y malentendidos por
parte de los profanos. Los filésofos especulaban sobre los démones —los
magos, los invocaban—, de manera que ;cual era la diferencia?

* Dillon, The Middle Platonists, pags. 317 ss.

ARCANA MUNDI. —6
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Luciano de Samdsata nacidé por la misma época que Apuleyo (ca. 125
d. C.) y murié después de 180 d. C. Como Apuleyo, viajaba de ciudad en ciu-
dad, instruyendo. También estudi6 filosofia, aunque no pertenecia a ninguna
escuela determinada. Sus didlogos filos6ficos muestran la influencia de los
didlogos platonicos, pero €l no es un platénico ni sus escritos son tan técnicos
como los que tenemos bajo el nombre de Apuleyo. Admira a los epiciireos
porque combaten supersticiones de toda clase.

Uno de los temas de las obras de Luciano es la estupidez de la supersti-
cién. Aparece, por ejemplo, en un relato satirico del fundador de un nuevo
culto, Alejandro de Abonuteico, contemporaneo suyo. El ensayo de Luciano
Alejandro o El falso profeta, obviamente hostil, es nuestra fuente principal de
informacion®. Alejandro afirmaba controlar una nueva manifestacién del dios
Asclepio en la forma de una serpiente llamada Glicon. Gracias a este agente
divino, dispensaba ordculos y dirigia misterios a los que las personas profanas,
especialmente cristianos y epiclireos (una extrafia combinacién), no eran
admitidas. Tenia un buen niimero de seguidores, muchas mujeres y al menos
un romano prominente entre ellos. En su ensayo, Luciano disfruta muchisimo
revelando los trucos «mégicos» que realizaba Alejandro para impresionar a los
ignorantes y crédulos. Cuenta, por ejemplo, que a pesar de que las cuestiones
planteadas al oraculo se sellaban, cuando retornaban con la respuesta el sello
permanecia intacto; Alejandro tenia diversos métodos de abrirlos, afiadir una
respuesta y colocar nuevamente el sello.

Alejandro de Abonuteico no era, probablemente, mas que uno de los mu-
chos impostores expertos de la Antigiiedad tardia. Si Luciano tiene razén,
Alejandro sabia como manipular multitudes con su presencia, su pronuncia-
cion de algin tipo de mensaje y su habil uso de recursos mecanicos para pro-
ducir fingidos milagros.

Otro impostor aparece ridiculizado en el didlogo de Luciano E! aficionado
a la mentira. Varios filésofos, incluidos un estoico, un peripatético y un plato-
nico, ademas de un médico, hablan sobre curaciones milagrosas. Se aducen al-
gunos ejemplos asombrosos (num. 45). Esto conduce a una discusion sobre
encantamientos amorosos (num. 27) y otras hazafias sorprendentes. Aqui en-
contramos la version original de la historia del aprendiz de brujo tal como es
contada por el propio aprendiz. Su nombre es Eucrates y ha estudiado con un
gran mago llamado Pancrates, que ha pasado veintitrés afios estudiando clan-
destinamente la magia de Isis. Pancrates no necesitaba ayudantes: cogia un
trozo de madera —por ejemplo, un palo de escoba—, lo vestia con algunas

% Elimas (ver, arriba, n. 75) es llamado pseudoprophétes, que corresponde al término pseu-
démantis en Luciano. Pero a Elimas también se le llama, en Hechos, mdgos, mientras que Ale-
jandro es calificado de gdés. En esta época, los términos debian de ser casi sinénimos, aunque
goes tiende a ser més negativo. La informacién esencial sobre Alejandro se encuentra en un exce-
lente articulo de H. J. Rose en el Oxford Classical Dictionary, 2. ed., pag. 42.



Introduccion 83

ropas y lo convertia en una especie de robot que parecia un ser humano a
todos los que lo veian (Luciano, El aficionado a la mentira 34 ss.). Un dia, el
aprendiz oye por casualidad al maestro susurrar una féormula mégica de tres
silabas y, cuando el maestro estd ausente, lo intenta con el palo de escoba. Los
resultados son bien conocidos por el poema de Goethe El aprendiz de mago.
Al final de esta conversacion, incluso el escéptico (el propio Luciano, presu-
miblemente) queda perplejo y pierde confianza en los venerables filosofos que
ensefian al joven y perpetiian las antiguas supersticiones. Sin embargo, €l no
esta lo bastante seguro de qué creer y qué no creer.

Por lo que se refiere a la historia del gran mago hiperbéreo (num. 27), Lu-
ciano parece sefialar con acierto el problema principal. El mago pide un ele-
vado precio por realizar una hazafia que se habria producido a pesar de todo
por causas puramente naturales. Pero el prestigio que tiene, el montaje que
hace ante la audiencia, todo el abracadabra —el trabajo de relaciones piblicas,
como diriamos hoy— es tan impresionante que la gente paga con gusto y le
cree alegremente, aunque es innecesario decir que es un impostor.

En otro didlogo, El barco, uno de los participantes cuenta a los otros sus
fantasias. Lo que en realidad quiere son los anillos magicos de Hermes, anillos
que le daran eterna juventud asi como el poder de inspirar amor en los que le
atraen®®. Este caso de pensamiento anhelante forma parte del folklore de mu-
chos paises y encuentra expresion en cuentos de hadas y leyendas. Dicho ani-
llo podria compararse con la capa que le hace a uno invisible o con las alas de
que doté Hermes a Dédalo para volar. En respuesta a tales fantasias, la magia
ofrecia un substituto inadecuado que parecia funcionar de algin modo, con
gran cantidad de fe. Sin embargo, es correcto decir que algunas soluciones
muy atrevidas y rapidas ofrecidas por la magia se han alcanzado con mas
lentitud, pero con mayor grado de confianza, por la ciencia y la tecnologia.

En su didlogo Menipo o Necromancia, Luciano utiliza motivos de la Odi-
sea de Homero (num. 50), pero presenta una pintura mas compleja de una
ceremonia de nigromancia. El escritor satirico Menipo, uno de los héroes de
Luciano, desea visitar el infierno y viaja hasta Babilonia para consultar a uno
de los magi. Los preparativos que ha de hacer son formidables: purificaciéon
por abluciones y fumigaciones, estricta dieta, dormir al aire libre, tomar espe-
ciales precauciones. Algunos de los detalles parecen mas bien fantdsticos,
otros podrian ser parte de la larga y lenta formacion del chamdn; la técnica de
Luciano es mezclar fantasia con «realidad», pero con la mezcla muestra la
poca «realidad» de la que se podia partir.

% Ver M. Caster, Lucien et la pensée religieuse de son temps (Paris: Les Belles Lettres,
1937), pags. 307 ss.
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Los magi de la Antigiiedad mds remota podrian llamarse «hombres con
doble imagen»®’. Luciano exploté las potencialidades de lo oculto y com-
prendié que hay dos maneras diferentes de ir por el mundo. Se dedicaba a lo
que un psicoanalista podria llamar hoy «identificacion objetiva» (es decir, se
convertia en el dios que invocaba: «Pues tl eres yo, y yo soy ti»)*8. Los que le
sefialaban con el dedo eran «hombres de una imagen». Puede que envidiaran
la forma de vida del magus, su evidente éxito; puede que tuvieran miedo de su
poder; pero les molestaba su existencia, declaraban ilegales sus actividades y
trataban de hacerle caer en trampas.

No obstante, es dificil trazar una frontera entre los filésofos (o cientificos)
que eran sencillamente eso y los que estaban también «dentro de la magia»,
por usar la expresion contemporanea. La combinacion arcaica de ambos per-
dura, pero en menor grado. Un neopitagérico como Apolonio de Tiana o un
platoénico como Apuleyo de Madaura® podian ser acusados de practicas magi-
cas y en su defensa simplemente decir: «Como filésofo [o cientifico] todo me
interesa y estoy dispuesto a investigar cada fendmeno bajo el sol. Si existe la
magia —Yy casi todo el mundo parece creer que existe— yo quiero averiguar
si funciona o no. Pero te aseguro que no soy un mago y cualquier milagro que
parezca que realizo puede explicarse en términos cientificos».

Los hechiceros profesionales de la Antigiiedad mas lejana eran consulta-
dos por mujeres y hombres de toda clase, pero entre sus mejores clientes esta-
ba el demimonde de los artistas populares, tales como atletas y actores que te-
nian que dar lo mejor de si mismos en un periodo limitado de tiempo y tenian,
naturalmente, miedo de que sus rivales o los defensores de éstos pudieran
hechizarles precisamente entonces.

Apuleyo, acusado de brujeria, era un hombre muy culto, pero la mayoria
de los auténticos magos, seglin parece, no lo eran. Agustin (Contra Acad. 1, 7,
19 ss.) qued6é maravillado por Albicerio, un mago que le habia ayudado a
encontrar una cuchara de plata; este hombre podia también «leer en la mente
de un procénsul los versos de Virgilion. Pero segin Agustin, carecia de educa-
cién; por tanto, no podia ser «bueno». Esto puede parecer un juicio curioso,
pero, desde Ciceron, la palabra humanitas habia tenido dos significados: «edu-
cacion superion y «sentimiento humano»; carecer del primero impediria hasta
cierto punto poseer el segundo.

57 Este es el término que utiliza P. Brown en Religion and Society in the Age of St. Augustine
(Nueva York: Harper, 1972), pag. 124.

% Dodds, Pagan and Christian in an Age of Anxiety, pigs. 72 ss.

% A. Abt, Die Apologie des Apuleius von Madaura und die antike Zauberei (Giessen: Topel-
mann, 1908), pags. 108 ss.
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Pero incluso entre los cultos, la magia era popular porque ayudaba a expli-
car la desgracia'®. Para cristianos y paganos igualmente, cualquier tipo de
desgracia —un accidente, una enfermedad, incluso una pesadilla— podia ser
obra de agentes sobrehumanos, démones que actuaban por su cuenta 0 mani-
pulados por un enemigo. La Iglesia cristiana, de hecho, encontraba convenien-
te atribuir la desgracia al poder de la brujeria. Algunos tedlogos creian que
Dios habia dado a los démones autoridad para actuar como sus «verdugos
publicos» (Origenes, Contra Celso VIII 31), para castigar a la raza humana
por el pecado de Adan. De este modo, el mundo se habia convertido en un pa-
raiso para los démones, un campo donde podian dar rienda suelta a sus impul-
sos destructivos: «El envié sobre ellos la colera de su indignacion, ira y
tribulacion, y el ser poseidos por malignos espiritus» (Salmos 78, 49).

Libanio, un contemporaneo de Agustin, reaccionaba ante las pesadillas
como si fueran sintomas de encantamientos magicos y maldiciones'®!. Siem-
pre que una persona defraudaba su reputacion (un conferenciante olvidaba el
discurso que habia memorizado; una respetable dama se enamoraba de un
hombre socialmente muy inferior a ella), se creia que la magia negra estaba
actuando. De este modo, no siempre es sélo desgracia, sino desgracia acompa-
fiada por una sensacion de vergilenza o culpa, que lleva a sospechar de una
intervencion mégica.

Gregorio Magno (finales del siglo vi d. C.) advertia que cualquier mujer
que durmiera con su marido en visperas de una procesion religiosa estaba
practicamente invitando a un demon a poseerla, y que una monja que comiera
lechuga sin hacer primero el signo de la cruz en ella podria tragarse un demon
posado en sus hojas. Los démones estaban en todas partes y sélo la Iglesia
podia dar proteccion %,

Teodoreto (Hist. Rel. 13 [=PGM 82, 1405 ss.]) cuenta la historia de una
muchacha que se habia convertido en victima de un hechizo amoroso y de San
Macedonio, que fue traido para exorcizarla. El demon que habia tomado po-
sesion de ella se disculpd y, nombrando al hechicero que lo habia llamado,
afirmé que no podia dejarla facilmente porque habia entrado en ella bajo gran
fuerza. El padre de la muchacha present6 entonces ante el gobernador una de-
nuncia contra el hechicero, pero San Macedonio logré ahuyentar al demon

'% Este concepto fue introducido en una obra clasica por E. E. Evans-Pritchard, Witchcrafl,
Oracles, and Magic among the Azande (Oxford: Clarendon Press, 1937), passim; se ha aplicado
a la Antigiiedad tard{a por Brown, Religion and Society in the Age of St. Augustine, pag. 131.

"% La Autobiografia de Libanio (ed. J. Martin [Paris: Les Belles Lettres, 1979]) es singular;
ver, especialmente, pérrafos 245 ss. Su discurso «Sobre Brujeria» (36) también es muy revelador;
cf. C. Bonner, «Witchcraft in the Lecture Room of Apuleius», Transactions and Proceedings of
the American Philological Association 63 (1932), pags. 34 ss.

12 Gregorio Magno, Didl. I 4, 30. La mejor edicién es la de A. de Vogiié (=Sources Chré-
tiennes 251 [1978]). Hay muchos relatos curiosos de lo sobrenatural en los Didlogos.
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antes de que pudiera utilizarse como testimonio en el tribunal'®. La historia
muestra lo que la Iglesia podia hacer frente a los démones, pero también, que
aceptaba el hecho de la posesién por mediacion de la brujeria. Estos démones
habian sido enviados por alguien ajeno a la Iglesia y era deber de ésta contra-
rrestar su poder maligno.

La creencia en los démones es muy anterior a Platon, pero encontrd acogi-
da en el platonismo y neoplatonismo y, si los filésofos, con la autoridad de
Platon, hablaban de los démones como reales, es evidente que la gente co-
rriente, cristianos y paganos por igual, buscaba también medios con los que
hacerles frente. La Biblia no ofrecia muchos conocimientos técnicos —los
exorcismos de Jesus son siempre Unicos y no pueden repetirse a partir de nin-
guna informacién ofrecida en los Evangelios—, de manera que incluso los
cristianos buscaban orientacién en otros lugares, en las antiguas tradiciones
magicas.

Los neoplaténicos —algunos al menos— se convirtieron en los mas fer-
vientes defensores de la magia ritual y de la teurgia, quiza como parte de un
tltimo esfuerzo por suprimir el cristianismo. Plotino (ca. 205-270 d. C.), el
fundador de la escuela, poseia, al parecer, poderes psiquicos (num. 31) y, cier-
tamente, tomoé la magia con seriedad (nzm. 30), aunque es dudoso que debiera
llamérsele mago '%. Creia que el alma estaba revestida de una envoltura etérea,
el 6chéma, que era iluminada por la luz divina, de modo que los espiritus y las
almas (o démones) podian verse. La propia alma podia ascender hasta el Ab-
soluto mediante el éxtasis. Quiza alguien pudo decir que ciertas cosas inexpli-
cables ocurrian en torno a él, y, sin duda, después de su muerte, sus discipulos
especularon mucho sobre lo que realmente habia ocurrido.

Porfirio (ca. 232-304 d. C.), en su Epistola a Anebon, critica las exagera-
das afirmaciones de ciertos telirgos egipcios: éstos amenazaban con espantar
no sélo a los démones o a los espiritus de los muertos, sino al Sol y a la Luna
y a otros seres divinos de un orden superior; afirmaban poder hacer temblar
los cielos, revelar los misterios de Isis o intervenir a distancia en sus ritos
sagrados. (COmo pueden insolentes mentiras forzar a los dioses a decir la
verdad? y ¢por qué insisten los teurgos egipcios en que el egipcio es la Unica
lengua que los dioses entienden? Lo que Porfirio ataca no es la teoria de que la
magia funciona, sino las técnicas empleadas por sus practicantes egipcios y su
descarado autobombo.

Jamblico (ca. 240-330 d. C.), otro neoplatdnico, responde a la carta de
Porfirio en una obra titulada Sobre los misterios egipcios (num. 32), que es,
basicamente, una defensa de la magia ritual y de la tetirgia, y que trata, desde
un punto de vista filosofico, de las técnicas para provocar la presencia de dé-

193 Brown, Religion and Society in the Age of St. Augustine, pag. 37.
104 Merlan, en Isis 44 (1953), pags. 341 ss.; Armstrong, en Phronesis 1 (1955), pags. 73 ss.
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mones o dioses'®. Jamblico cree firmemente que el mundo es manejado por
una multitud de démones y que el mago-sacerdote, si ha sido debidamente
iniciado y formado, puede entrar en contacto con estas deidades secundarias y,
hasta cierto punto, controlarlas. En su obra, que es una importante fuente para
entender ¢l sentimiento religioso de la Antigiiedad, Jamblico describe con
detalle las visiones que ha tenido de espiritus, probablemente alucinaciones en
un estado de semivigilia.

La total persecucién de la magia por el Estado comienza en el siglo 1v
d. C.1%, Los emperadores, sin duda, se sentian incoémodos ante la idea de que
los filésofos pudieran ser capaces de predecir sus muertes con exactitud y que
los magos pudieran lanzar sobre ellos una maldicion. A veces, llevar un amu-
leto se consideraba delito. En un movimiento paralelo, la Iglesia también con-
denaba ahora la brujerfa, pero por razones diferentes. Los miedos de la Iglesia
no eran infundados, pues el emperador Juliano «el Apdstata» (361-363 d. C.)
odiaba la fe cristiana y trataba de restaurar la antigua religiéon. A partir de ese
momento, las dos fuerzas dominantes del Imperio, la ley romana y la Iglesia,

se asociaron para combatir la brujeria, y esta alianza continudé en la Edad
Media.

MAGIA ANTIGUA E INVESTIGACION ACTUAL DE FENOMENOS PSIQUICOS

Muchos fenémenos descritos en los textos antiguos como proezas de ma-
gia podrian ahora considerarse paranormales, sobrenaturales o parapsicologi-
cos'%”. Hoy dia, la parapsicologia se ha convertido en materia académica, y
experiencias similares a las relatadas por los autores antiguos se han observa-
do y estudiado desde hace mucho tiempo. Se han realizado experimentos para
comprender la naturaleza de la percepcion extrasensorial (PES) [extra senso-
rial perception (ESP)], la telepatia, la psicoquinesia y fenomenos similares,
siendo muy abundante la literatura de que disponemos. En cierto modo, esta-
mos mas cerca de entender las historias y creencias que nos han llegado desde
la Antigiiedad. Si la telepatia existe, no podemos rechazar por mas tiempo
como fraude historias como la visién de Sosipatra (nim. 49). Por supuesto,
habia casos de fraude: luces y voces sobrenaturales podian producirse por
sencillos mecanismos. Por Hipoélito (Refut. herej. IV 35) sabemos de una cal-

195 Jamblico, Les Mystéres d’Egypte, ed. y trad. E. des Places (Paris: Les Belles Lettres,
1966); cf. Dodds, The Greeks and the Irrational, pags. 278 ss.

19 Barb, en The Conflict between Paganism and Christianity, pags. 102 ss.

197 Ver Dodds, The Ancient Concept of Progress, pags. 156 ss. En una carta a Dodds, M. P.
Nilsson habia escrito en 1945: «Estoy convencido de que los llamados fenémenos parapsicologi-

cos constituyeron una parte muy importante en el paganismo griego tardio y son esenciales para
entenderlo correctamente.
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dera de agua con fondo de cristal situada sobre un pequefio tragaluz y de un
vidente que, contemplando el interior de la caldera, veia en su fondo diversos
démones, que eran en realidad los cooperadores del mago de la habitacién de
abajo'%, La gente queria ver démones, asi que un oficiante ingenioso les pro-
porcionaba démones. Cuando un mago hace ostentosas afirmaciones, cobra
honorarios y luego produce ciertos efectos especiales, debemos sospechar.
Pero también parece haber casos que estdn por encima de toda sospecha.

Designar los fendémenos referidos por los autores griegos y romanos con
términos modernos no los explica en realidad, pudiendo confundir el asunto.
Telepatia, por ejemplo, deriva de dos palabras griegas (#éle «a distancia» y pd-
thos «experiencia»), pero, tal y como fue acufiado en el siglo xix d. C., nunca
lo utilizaron los griegos antiguos. De manera similar, médium parece y es una
palabra latina, pero nunca fue utilizada por los autores latinos de la Antigiie-
dad para describir a una persona que ayudaba a los vivos a comunicarse con
los espiritus de los muertos; en este sentido, el término no se introdujo hasta el
siglo xx. Estos términos son tutiles, pero no explican lo que en realidad sucede.
La mediumnidad puede ser un auténtico fenémeno paranormal y, sin embargo,
no tener nada que ver con los mensajes o las manifestaciones del mundo de los
espiritus. En resumen, tales cosas pueden ocurrir, pero la explicacion tradicio-
nal es falsa.

La dificultad principal radica en aplicar términos modernos a sucesos y
experiencias que describen las fuentes antiguas; ciertamente, pese a que el
término moderno pudiese parecer adecuado, no se deberia admitir que tal
fenémeno quedase definitivamente explicado por el simple hecho de haberle
aplicado una denominacion. Donde un autor antiguo habla de sus visiones,
podriamos utilizar el término estado de conciencia; donde utiliza el término
éxtasis, podriamos preferir trance. Desde que William James aspiré 6xido ni-
troso por primera vez, hemos sabido que nuestro estado normal de conciencia
en la vigilia no es sino un estado determinado de conciencia y que hay otros,
potenciales o reales, que estan separados de €l solamente por una especie de
pantalla.

Por tanto, la investigacién psiquica'® llevada a cabo durante el wltimo
siglo facilita nuestra comprension de las ciencias ocultas en el mundo antiguo,
siempre que tengamos presentes las dificultades sefialadas. Ademads, como
Dodds ha observado, hay una diferencia entre el ocultista y el investigador de
fenémenos psiquicos:

El ocultista, como su nombre indica, valora lo oculto qua oculto: ésa es
para €l su virtud, y lo ultimo que agradecerd es una explicacién... El auténtico

1% Dodds, The Ancient Concept of Progress, pags. 191-92.
19 Ver Wilson, The Occult; A. Koestler, The Roots of Coincidence (Londres: Hutchinson,
1972).
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investigador de fendmenos psiquicos... se siente atraido [por los fenémenos
ocultos], porque considera que pueden y deberfan ser explicados, pues son,
como cualquier otro hecho, una parte de la naturaleza... Lejos de desear derribar
el encumbrado edificio de la ciencia, su mds alta aspiracién es construir un

anexo moderno que servira, al menos provisionalmente, para albergar sus nue-

vos hechos !1°.

Buena parte de esto carece todavia de explicacion. Dodds cita de Agustin
(De Gen. ad Litt. 12, 18) lo siguiente: «Si alguien puede encontrar las causas y
el funcionamiento de estas visiones y realmente comprenderlos, preferiria oir
sus opiniones antes de que tratara yo mismo el asunto»'!!. Pero Agustin no
pone en duda la realidad de las propias visiones''2.

Telepatia, mediumnidad y automatismo son algunos de los términos mas
utiles para entender los fenémenos «ocultos» en el mundo antiguo, pero no to-
dos pertenecen a la esfera de la «magia». La telepatia podria tratarse en el
capitulo sobre la adivinacién. Para un griego o un romano, la mediumnidad
habria sido un caso de posesion y, por tanto, podria pertenecer al capitulo
sobre demonologia. La cuestién es: ;debemos ponernos en la situacion de los
antiguos y utilizar sus conceptos y términos? Hasta cierto punto podria ser 1til,
pero merece también la pena examinar los términos modemos aplicandolos a
experiencias que los autores antiguos sentian como «mdgicas» o «milagrosasy.

La visidén de Sosipatra, tal como la cuenta Eunapio (Vida de filésofos y so-
fistas [num. 49]), es un buen ejemplo de conocimiento sobrenatural de un su-
ceso que ocurria (al parecer, en aquel mismo momento) a distancia del vidente
y que era verificado poco después. Livio narra como su amigo, el augur Gayo
Cornelio, realmente vio la victoria de César sobre Pompeyo en Farsalo, a mi-
les de millas de distancia (Plut., Vida de Julio César 47, Aulo Gelio, Noches
dticas XV 18); y hay otras historias de este tipo, que se refieren normalmente
a importantes batallas. ;Deberia considerarse esto «telepatia» o «clarividen-
cian? ;O ese «sexto sentido» que, segin Demécrito ', «animales, sabios y
dioses» tienen en comin? ;O deberiamos simplemente llamarlo el factor psi,
el término que utilizan hoy los parapsic6logos?

Como Freud, Dodds creia que antes del desarrollo del lenguaje habia
existido un método arcaico por el cual los individuos se entendian entre si, una
especie de conciencia compartida, retrocediendo, quizé, a un tiempo en que

"1 E. R. Dodds, Missing Persons: An Autobiography (Oxford: Clarendon Press, 1977), pags.
97 ss. Es un libro encantador.

" 1bid., pag. 111.

112 De hecho, Agustin fue un serio observador de los fenémenos ocultos, como ha mostrado
P. Brown (4ugustine of Hippo [Londres: Faber, 1967], pags. 413 ss.); cf. Dodds, The Ancient
Concept of Progress, pag. 174,n. 1.

3'H. Diels y W. Kranz, Die Fragmente der Vorsokratiker, 12 ed. (Berlin: Weidmann,
1966), 68A. 116, cf. Dodds, The Ancient Concept of Progress, pag. 162,
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los seres humanos no tenian todavia conciencia de si mismos como indivi-
duos'!*. Una vez que esta conciencia se desarrollé y el lenguaje comenzé a
usarse, esa otra facultad funcionaba a un nivel inconsciente y s6lo se utilizaba
bajo circunstancias especiales, en una emergencia. Normalmente, esta facultad
se manifestaba en suefios o en estados de disociacién mental; de hecho, la con-
ciencia normal rechaza cualquier comunicacidn «oculta» externa.

La definicién corriente de felepatia como «la comunicacién de impresio-
nes de cualquier tipo de una mente a otra, independientemente de los canales
habituales de los sentidos» (F. W. H. Myers) se adecuaria a algunos casos de
la Antigiiedad clésica de los que tenemos noticia, y, al parecer, Demoécrito (ca.
400 a. C.) basé su relato de la adivinacién en ese concepto. El creia que las
imagenes fluyen constantemente por el espacio, algunas de ellas enviadas por
personas vivas. Estas imagenes penetran en el cuerpo del receptor y se le apa-
recen, por ejemplo, en un suefio. Cuanto mas entusiasmado o exaltado est4 el
emisor, mas vividas son las imagenes''®. En nuestra era televisiva, la idea de
imégenes que viajan por el espacio a tremenda velocidad no es nueva. El emi-
sor de imégenes telepaticas de Democrito podria compararse con una emisora
de television; el receptor, con un televisor. La comparacién no explica nada,
por supuesto, pero parece claro que Demdcrito, que anticipé también la mo-
derna teoria atémica, observo auténticos casos de telepatia y traté de expli-
carlos cientificamente.

La prueba a que someti6 el rey Creso de Lidia a los oraculos famosos del
mundo griego, haciéndoles adivinar qué singular suceso se estaba desarro-
llando por orden suya en un determinado momento, fue un experimento de te-
lepatia (Herddoto, 1 47) "6, El rey creia que aquel oraculo que diese la respues-
ta correcta seria el que mejor podria aconsejarle después sobre el futuro. Los
enviados de Creso a los siete ordculos mas importantes fueron a preguntar, en
un dia predeterminado: «;Qué esta haciendo el Rey de Lidia en este preciso
dia?». Solamente el ordculo de Delfos ofreci6 la respuesta correcta: el rey de
Lidia estd cocinando un plato de lo mas inusual, que se compone de cordero y
tortuga, en una olla de bronce. Sin embargo, la historia tiene un final triste.
Después de su experimento mas bien frivolo o, como algunos griegos pensa-
ron, blasfemo, Creso confié en el oraculo de Delfos, le hizo una pregunta
crucial, recibi6 una respuesta ambigua, atacé Persia y fue derrotado. La histo-
ria puede ser una invencidn griega, pero la idea de tal experimento pudiera
muy bien habérsele ocurrido a un gobernador del Oriente Préximo de aquella
época.

114 Dodds, Missing Persons, pags. 109 ss.

Y5 Diels y Kranz, Die Fragmente der Vorsokratiker, 68A. 77; Dodds, The Ancient Concept
of Progress, pags. 161-62.

16 Dodds, The Ancient Concept of Progress, pags. 166-67.
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El «Cuento del posadero malvado» es citado por varios filésofos estoicos
como ejemplo de la verdad que, bajo ciertas circunstancias, se nos revela en
suefios''7. Dos viajeros llegan juntos a Mégara. Uno ha de permanecer en una
posada, el otro pasa la noche en la casa de un amigo que le hospeda. El segun-
do hombre tiene un vivido suefio: ve al posadero asesinando a su compafiero
de viaje; salta de la cama para correr en su ayuda, pero entonces se dice a si
mismo que s6lo fue un sueiio y vuelve a la cama. Mas, he aqui que tiene un se-
gundo suefio en el que el otro hombre le informa de que, en efecto, ha sido
asesinado y le dice que vaya a una de las puertas de la ciudad por la mafiana
temprano: alli debe detener un carro de estiércol porque su cuerpo esta oculto
en &l. Asi lo hace, encuentra el cadaver y el posadero es detenido como ase-
sino. No podemos saber si la historia es real o no, pero parece auténtica. La
explicacién, como dice Dodds'", es todavia mas dificil: jes telepatia de un
hombre que es asesinado (en el caso del primer suefio) y clarividencia por
parte del que suefia (en el caso del segundo suefio), o hay otras explicaciones?

La psicoquinesia ha recibido bastante atencion en los ultimos afios. Puede
definirse como el movimiento o alteracién de objetos sin contacto fisico direc-
to. Esta capacidad se atribuye a los démones en algunas leyendas de los prime-
ros santos''%; y en La Vida de Apolonio de Tiana (IV 20) de Filostrato, el de-
mon, después de haber sido obligado a abandonar a un joven poseido, derriba
una estatua cercana. Hay una historia de una estatua ambulante en E! aficiona-
do a la mentira (21) de Luciano, pero parece ser una broma sobre la creencia
en estatuas animadas'?. Algunos casos que han sido relatados podrian consi-
derarse ejemplos del fendmeno de «poltergeist». Se creia que la casa en la que
el futuro emperador Augusto se crid —algunos decian que habia nacido alli—
estaba habitada por una fuerza misteriosa y, cuando un nuevo propietario, ya
por ignorancia o por ser demasiado curioso, intentaba dormir en una habita-
cion determinada, era arrojado, colchon incluido, por esa «repentina y mis-
teriosa fuerza» (Suet., Aug. 6).

Hay distintos estados de «disociaciéon mental», como decimos hoy dia:
suefios, aturdimientos leves, alucinaciones del moribundo y del perturbado
mental, y estados de médium inducidos voluntariamente '?!. Para un griego o
un romano, cualquier forma de disociacion podia considerarse un caso de po-
sesion. Como Dodds sefiala, a partir de sus experiencias personales asi como
de su conocimiento de las fuentes antiguas, los «sintomas mds extremos» se
interpretan como signos de posesion y la aparicion de fenémenos fisicos sim-

"7 Para los testimonios de Crisipo, Cicerén y otros autores, ver ibid., pags. 172-73.
‘18 1bid,, pag, 172.

1% Ibid., pag. 158, n. 1; pag. 206, n. 2.
120 p_Boyancé, en Rev. Hist. Rel. 147 (1955), pags. 189 ss.

2! Dodds (The Ancient Concept of Progress, pag. 204) sefiala que la disociacién es un estado
psicoldgico que aparece en todas las culturas.
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bdlicos confirma la autoridad religiosa del poseido y sus palabras. Son vistas
luces, no siempre por todos los presentes, en el momento en que el médium
esta entrando en trance o saliendo de él; esto significa que, sin duda, estas
sesiones se celebraban normalmente en habitaciones oscuras o semioscuras ',
La levitacién del médium en trance también es referida'?, pero parece tener
un significado ma4s religioso que mégico, porque en diferentes culturas es la
sefial de una persona buena o santa: los sabios indios (es decir, los faquires o
yoguis), los rabinos judios, los santos cristianos —incluso Jesis, segin los
Hechos apdcrifos de Pedro (32)— poseian ese don '%#,

Los fendmenos de materializacién se describen también como «formas de
espiritus» que no tienen rasgos definidos o que toman una forma identifica-
ble '; se les ha comparado con el «ectoplasma» que algunos espiritistas mo-
dernos afirman haber visto salir y volver al cuerpo de un médium ',

Automatismo es otro término moderno que se aplica a ciertos fenémenos
ocultos. Significa, esencialmente, que alguna persona o cosa toma posesion de
otra y ésta pierde, por algln tiempo, el control sobre un sentido o un musculo.
Dodds distingue cuatro tipos principales de automatismo: (1) visual, (2) audi-
tivo, (3) motor o muscular, y (4) oral, en realidad un subtipo de (3) porque, al
hablar, se utilizan los masculos'?’.

Automatismo visual'®® es el término moderno para leer el futuro o crista-
lomancia —es decir, la técnica de ver imagenes en bolas de cristal, espejos o
agua, que revelan el futuro o, con menos frecuencia, secretos del pasado y del
presente—. La catoptromancia, la utilizacion de un espejo para este fin, se
practicaba ya en Atenas en el siglo v a. C.'®. Cuando se utiliza agua, los
términos son hidromancia (adivinacién por el agua) o lecanomancia (adivina-
cion por medio de una vasija). El tltimo método se origind al parecer en
Babilonia, donde se echaba aceite en agua y las figuras que formaba se obser-
vaban e interpretaban. Una costumbre similar ha sobrevivido en Europa hasta
el siglo xx: verter plomo fundido en una cazuela de agua en Halloween o en la
Vispera de Afio Nuevo para ver lo que el Afio Nuevo deparara (Halloween es
la Vispera del Afio Nuevo celta). El aceite o plomo no son necesarios, pues el
adivino debe ser capaz de ver figuras en el agua. Tampoco se utiliza siempre

122 yambl., Mist. 11 5; Dodds, The Ancient Concept of Progress, pags. 203 ss.

123 Jamblico era al parecer capaz de esto; cf. Eunap., Vidas de fildsofos y sofistas, pag. 458
Boissonade.

124 Dodds, The Ancient Concept of Progress, pag. 205.

125 por ejemplo, Proclo, el neoplaténico, en su comentario a la Repiiblica de Platon 1110, 28
(ed. Kroll, 1899).

126 Dodds, The Ancient Concept of Progress, p4g. 204.

127 Ibid., pags. 186 ss.

128 Ibid.

12 Arist6f., Ach. 1128 ss.; A. Delatte, La Catoptromancie grecque et ses dérivés (Paris:
Droz, 1932), pags. 133 ss.; Dodds, The Ancient Concept of Progress, pags. 186 ss.
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esta técnica para la adivinacién: el teurgo puede utilizar la catoptromancia o la
hidromancia para ver a Dios. En tiempos antiguos se utilizaba esta técnica
para los més mundanos propésitos, tales como recuperar dinero u objetos
valiosos que habian sido robados o perdidos, pero era también practicada por
magos-sacerdotes, dentro de un santuario conocido, como parte de un ritual
mistico para producir visiones de dioses.

El automatismo auditivo'® consiste en oir voces sobrenaturales. Técnica-
mente hablando, el caso de los profetas del Antiguo Testamento que oian la
voz de Yahvé constituye un ejemplo de este tipo de automatismo. El fenéme-
no era mas frecuente entre los judios que entre los griegos y romanos, segin
parece, pero el daimdnion de Socrates es una notable excepcion; aunque no
comunicaba largos mensajes a su oido interior que pudiera compartir con
otros, siempre le impedia hacer una cosa u otra. Si verdaderamente oia algo o
s6lo sentia una especie de freno, es algo que no sabemos. Textos posteriores
como el Teages pseudoplaténico le hacen pronunciar oréculos, pero al parecer
son obras de autores que no conocieron al propio Socrates.

Seria erréneo decir que un individuo que experimenta automatismo visual
o auditivo es enteramente pasivo, un simple receptor de visiones y voces.
Existe también un automatismo mas activo, «muscular» o «motor» que, segin
Dodds, se refiere a la escritura y dibujo automaticos, a la mesa giratoria y al
llamado tablero de la Ouija'®'. En realidad, el automatismo oral o la medium-
nidad podrian también estudiarse como una forma de «automatismo muscu-
lar», aunque, como dice Dodds, implica «un grado de disociacién mucho mas
profundo que los tipos hasta aqui considerados, y en correspondencia con esto
ha causado una impresién mucho mayor en la imaginacion popular de todas
las épocas» '*2, El tipo de tablero de la Ouija descrito anteriormente es un buen
ejemplo; es un experimento que puede facilmente reproducirse hoy.

Ochenta sacerdotes egipcios moviendo la estatua de un dios en el oraculo
de Zeus Amon «dondequiera que la voluntad del dios los dirigia» (Diod. Sic.,
XVII 50, 6) pudo ser un especticulo todavia mas impresionante, pero implica-
ba el mismo movimiento o presién muscular inconsciente que activa el tablero
de la Ouija. Aunque la técnica tuvo su origen en Egipto, en el siglo v d. C.
todavia se practicaba en Ancio (no lejos de Roma), en el santuario de la
Fortuna. Macrobio (Sat. I 23, 13) describe las «estatuas en movimiento de las
Fortunas que dan oraculos» en Ancio'®. Los detalles no se conocen, pero
podemos imaginar diversas estatuas, cada una representando a la Fortuna, la
diosa del Azar, cada una transportada por un grupo de sacerdotes en una

130 Dodds, The Ancient Concept of Progress, pags. 191 ss.

3! Ibid., pags. 193 ss.

132 Dodds habla de «automatismo motor» y «automatismo oral» o «mediumnidad» (ibid.,
pag. 193).

3 Ibid.
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determinada direccion, «tal como las movia la deidad». Una direccién quiza
significaba «si», otra «no», pero el espectaculo debia de ser impresionante y,
puesto que habia diversas estatuas, se podria tratar con mdas candidatos. Es
posible pensar en toda la operacion como si fuera una especie de tablero
gigante de la Ouija.

Discurso automdtico o mediumnidad'** son términos modernos que se han
utilizado para explicar casos de posesion descritos desde tiempos antiguos; y,
en cierto sentido, la Pitia de Delfos, una mujer en trance que hablaba con una
VoZ que no era suya, era un caso de posesion; la Unica cuestion era quién la
poseia, si el propio Apolo o algin demon menor. Todo lo que podemos decir
es que su estado de conciencia era inducido por autosugestion y que ella tenia
muy poco control sobre la situacién. No todo el mundo valia para ser un mé-
dium, pero «las personas jovenes y sencillas» eran los mejores candidatos '*°.
Cémo entraban en trance no lo sabemos, pero un sencillo ritual, tal como po-
nerse vestiduras especiales, sentarse en un lugar sagrado, tocar agua sagrada,
recitar oraciones o entonar himnos, puede haber operado como autosugestién.
A esta distancia en el tiempo es dificil determinar si este fendmeno era espon-
taneo o inducido. «Hablar en lenguas desconocidas» (gldssolalia) era, en cier-
to modo, un equivalente de los primeros cristianos a las ininteligibles palabras
de los profetas y profetisas paganos; era necesario un intérprete con conoci-
mientos psiquicos, pero de un modo diferente al médium (ver I Corintios 12,
10).

Probablemente, en la Antigiiedad se practic6 el hipnotismo, aunque no ha
sobrevivido ningtn relato detallado de su uso *®. La técnica de provocar (en
ausencia de drogas) un estado como de trance en una persona y, de este modo,
hacerla més susceptible a indicaciones e instrucciones externas es, segura-
mente, muy antigua y puede que se transmitiera como un secreto en ciertos
santuarios de Egipto y Grecia. En tiempos mds recientes, el médico austriaco
Franz Anton Mesmer (1734-1815) descubrié en si mismo una cualidad que
llamé «magnetismo animaly, y la utilizaba para curar o aliviar ciertas enferme-
dades. Por Mesmer, ese estado de trance se llamé «mesmerismo». Luego, en
1842, el cirujano escocés James Braid acuii6 el término neurohipnosis, que
todavia se utiliza en forma abreviada. Aunque deriva de la palabra griega hyp-
nos «suefion, la hipnosis nunca fue utilizada en el sentido moderno por ningun
autor antiguo. En cambio, la palabra griega ékstasis «salir de uno mismo» se

134 Ibid.

135 Jambl., Mist. I 19, citado por Dodds en The Ancient Concept of Progress, pigs. 193 ss.

13 Dodds, que era un hipnotista experimentado, s inclinaba a rechazar el experimento des-
crito por el filésofo Clearco (frag. 7 Wehrli); segun éste, una vara «evocadora de almas» hizo a
un muchacho que dormfa insensible al dolor (The Ancient Concept of Progress, pags. 193 ss.). La
descripcion de Apuleyo de muchachos «adormecidos por encantamientos o agradables olores»
(Apol. 43) hace pensar mds, segin Dodds, en hipnosis.
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utilizaba para describir este estado de trance, ya fuese espontidneo o inducido,
hipnoético o de médium.

Seria tentador investigar la relacién entre los antiguos magi del mundo
Oriental y los yoguis y faquires de la India, que parecen poder controlar los
procesos automaticos del cuerpo, vivir sin comida ni bebida durante dias, tener
experiencias de visiones y telepaticas, y que, segin se dice, realizan hazafias
milagrosas. Tales acontecimientos paranormales estdn documentados, pero
permanecen en su mayor parte inexplicados. Se observan paralelos peculiares
entre los textos griegos y latinos y los relatos modernos de testigos presencia-
les en la India. ;Es posible que algunos de los primeros chamanes griegos
aprendieran sus técnicas en la India, donde estas tradiciones todavia siguen vi-
vas? El tratamiento entero del problema requeriria un libro en si mismo.

Hemos visto las muchas y diferentes formas que tomoé la magia en la Anti-
giiedad clasica. Existe una enorme distancia de 1a Circe de Homer