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I. INTRODUCCION

En los ultimos dos siglos se ha desarrollado un fructifero debate en torno al
orfismo. A grandes rasgos, e intentando definir en unas breves lineas un movimien-
to tremendamente complejo y variable, podriamos hablar del orfismo como un mo-
vimiento religioso mistérico, con un importante componente salvacionista, al que
podia acceder quien se sometiese a diversos ritos inicidticos o teAetai por una elec-
cién individual. Estos ritos tenian a Orfeo como patrdn y sus libros eran considera-
dos de gran importacia tanto para el desarrollo de los rituales como para la reflexion
religiosa y filosdfica. Se considera el orfismo, por tanto, una religion del libro y es
por la literatura drfica por la que podemos articular el movimiento, ya que este gru-
po religioso no se agrupd en comunidades estables ni tuvo un sacerdocio jerarqui-
zado. Sus teorias acerca de la dualidad humana, el pecado antecedente, la inmorta-
lidad del alma y la reencarnacion, asi como el modo de vida de los seguidores Orfi-
cos centrado en el mantenimiento de la pureza del alma, sitian este movimiento
religioso como uno de los mas innovadores de época cldsica y la huella de sus ense-
fianzas puede seguirse sin dificultad hasta época cristiana. El orfismo no fue un mo-
vimiento religioso unitario y podia ser sentido y desarrollado de muy diversas for-
mas por sus adeptos. El desarrollo de sus doctrinas, reinterpretadas por los escrito-
res una y otra vez, da muestra de lo voluble de éstas y es de vital importancia reco-
nocer dicha caracteristica a la hora de afrontar el estudio de tan complejo movimien-
to mistérico.

Quienes han estudiado el papel desempenado por el orfismo en la historia
de la religion antigua se vieron divididos desde sus principios. Algunos intentaron
minimizar su importancia llegando incluso a dudar de la existencia real de este mo-
vimiento o de grupos de fieles denominados orficos. Otros, sin embargo, exageraron

su influencia en el pensamiento mistico de la Antigiiedad grecorromana de tal for-
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ma que cada expresion mistica encontrada en las fuentes literarias era relacionada
con los orficos.

Hoy en dia los estudiosos de la cuestiéon se mantienen en unas lineas mas
moderadas y objetivas. El andlisis de los datos de las fuentes literarias y epigraficas
anadido al estudio comparado del orfismo con otros movimientos religiosos simila-
res existentes en el Mediterrdneo Antiguo, esta proporcionando un gran nimero de
interesantes publicaciones que nos permite una visiéon mas clara de este complicado
mundo religioso. Cabe destacar, por otra parte, la gran cantidad de estudios que
debaten acerca del grado de conexion de las doctrinas drficas con diversas corrientes
filosoficas asi como la relacion de esta religion con los movimientos sociales o politi-
cos del mundo antiguo. Estas investigaciones proporcionan, en mi opinioén, un co-
nocimiento mas profundo de este movimiento religioso, que nunca terminé de limi-
tar sus contornos, asi como de sus influencias y dependencias.

La tesis doctoral que presentamos se inserta en esta linea de estudio. La rela-
cién de la magia con el movimiento dérfico puede rastrearse desde sus mas antiguos
testimonios hasta el final de la Antigiiedad, aunque su contenido varia a la par que
cambia la relacion de esta disciplina con la religion, la sociedad y la politica. Nues-
tro estudio pretende, por tanto, exponer los datos, reflexionar sobre ellos y extraer
conclusiones acerca de la relacion de la magia tanto con la leyenda de Orfeo como
con los aspectos mas senalados de lo que conocemos de la religion orfica.

Este estudio comporta, a su vez, otro paralelo que hemos creido conveniente
desarrollar al principio de la investigacion. La magia, como categoria de pensamien-
to general, no parece existir entre los griegos de la Antigiiedad y, por tanto, todo
estudio que pretenda una distincién o, al menos, una reflexion cientifica sobre la
relacion entre magia y religion en esta época debe consolidar, en sus primeras li-
neas, el modelo de estudio que se seguird. Teniendo claras estas premisas, el estudio
de los rasgos magicos en el mito de Orfeo y en el orfismo se desarrollard de una
forma mas coherente si bien, en algunas ocasiones, la dificultad implicita en este

tipo de estudios se vea agudizada por la brevedad y subjetividad de las fuentes orfi-
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cas antiguas que se manejan asi como por la oscuridad que impregna todo lo que
concierne a los misterios.

Haremos en esta primera parte de la tesis un repaso de las principales teorias
etnoldgicas, desarrolladas en los tltimos siglos, que abordan el problema de la dis-
tincion entre magia y religion cuyo objeto de estudio son los llamados “pueblos
primitivos”: las teorias evolucionistas, estructuralistas, las corrientes sociologicas o
las psicoldgicas seran expuestas y comentadas en sus principales lineas para hacer
participe al lector de la diversidad de interpretaciones que, incluso en nuestros dias,
siguen conviviendo con mayor o menor éxito. Estas teorias antropoldgicas fueron
utilizadas por los filologos clasicos, historiadores y estudiosos de la religion de la
Antigliedad Grecorromana para tratar de explicar esta misma problematica pero
basando sus estudios en los textos griegos que la arqueologia iba sacando a la luz.
Expondremos los problemas surgidos a la hora de aplicar las diversas teorias etno-
logicas a la situacion que reflejaban los testimonios de la Antigiiedad y describire-
mos cudles son las principales lineas de investigacion seguidas en la actualidad en
los estudios sobre magia en el mundo grecorromano asi como aquélla por la que
opto en mi tesis.

Debido a que para el estudio de la magia y la religion en la Antigiiedad gre-
corromana so6lo disponemos de testimonios escritos, hemos creido conveniente ofre-
cer un estudio de léxico comun entre magia y religion que se observa en los docu-
mentos griegos. Para ello nos hemos servido no sélo de testimonios literarios sino
también epigraficos y papirdceos, en especial, del corpus de Papiros Griegos Magi-
cos. Este estudio permitira obtener una vision general de la dificultad que comporta
distinguir magia y religion desde un punto de vista filologico. El uso que los autores
antiguos hacen del vocabulario propio de la magia para referirse a profesionales
rituales no circunscritos al calendario ritual de la polis, asi como la valoracién a me-
nudo negativa de dichos personajes, evidencia la existencia de una distincion entre
religion y “ritual ajeno a la religion civica”, lo que a menudo es identificado en la
Antigiiedad con la magia. Esta distincion puede rastrearse de forma meridianamen-

te clara cuando el estudio se centra en los testimonios sobre religion civica. Sin em-
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bargo el problema se agudiza, como veremos, al estudiar el mundo de las religiones
mistéricas. En relacion con esta problematica cabe destacar el uso que los autores de
los papiros magicos griegos hacen del vocabulario propio de las religiones mistéri-
cas, tanto para referirse a ellos mismos como para denominar los rituales que efec-
taan. La ambivalencia en cuanto al vocabulario utilizado en las fuentes para hablar
tanto de ritos mistéricos como de conjuros magicos nos permite entender hasta qué
punto ambos tipos de ritual podian tener amplias zonas de contacto en la Antigiie-
dad.

Terminada esta primera parte introductiva nuestro estudio analizara el papel
de la magia en el orfismo. La disertacién no se ordenara de forma cronoldgica a par-
tir de los testimonios conservados. En mi opinion, un estudio basado en esta forma
de ordenacion adoleceria, en mi opinion, de falta de claridad dado que, dependien-
do de las épocas, los testimonios inciden en uno u otro aspecto del orfismo dejando
de lado otras relaciones. Debido a esta dificultad hemos preferido realizar nuestra
investigacion centrandonos en aspectos concretos del mito de Orfeo y del orfismo e
investigar la relacion con la magia en estos campos concretos, ahora si, de forma
cronoldgica. Creo que esta forma de disposicion facilitara el seguimiento de nuestro
estudio asi como las conclusiones que extraeremos al respecto acerca del grado de
similitud existente entre los ritos orficos y los admitidos como magicos por los estu-
diosos antiguos y modernos.

En primer lugar estudiaremos los rasgos magicos de Orfeo en el mito. La
relacién de la magia con la figura mitica del bardo tracio ha sido objeto de estudios
centrados en algunas actuaciones miticas particulares. Nosotros recogeremos una
gran parte de los testimonios al respecto, destacando los mas interesantes, para eva-
luar el desarrollo de esta relacion desde una perspectiva diacronica y centrandonos,
ademas, en la implicacion social que pueda subyacer en el testimonio para evaluar
asi las posibles contaminaciones del mito.

En segundo lugar estudiaremos los testimonios antiguos que nos revelan la
existencia de composiciones magicas consideradas obra de Orfeo asi como los textos

que nos hablan de la atribucién a este personaje mitico de poemas sobre astrologia,
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astronomia, herbarios o lapidarios y los fragmentos conservados de dichas obras.
Todas estas informaciones acerca de la obra magica y pseudocientifica de Orfeo han
sido estudiadas de una forma sesgada e irregular y nunca en su conjunto. Las alu-
siones a los conjuros de Orfeo han sido resefiadas como anecdoéticas, y aunque en-
contramos a menudo alusiones a los pasajes en cuestion en las publicaciones sobre
orfismo, estos testimonios no han sido estudiados profundamente ni se han relacio-
nado con el conjunto de obras de magia que se atribuye a Orfeo. Del mismo modo,
en cuanto a las obras de tematica pseudocientifica se refiere, si bien el Lapidario érfico
ha recibido una mayor atencion debido a su volumen, las obras sobre astrologia no
se han estudiado en conjunto desde que Ziegler escribiera la entrada “Orphische
Dichtung” en 1942 para la Real Encyclopaedie.

En nuestro estudio dividiremos las composiciones magicas Orficas en dos
partes bien diferenciadas. Por un lado estudiaremos los datos ofrecidos por los tes-
timonios literarios en donde los escritores antiguos nos hablan acerca de los libros
de Orfeo sobre magia, sus composiciones epoddicas o sus tratados médicos o de as-
trologia. Estudiaremos los poemas y fragmentos que nos han llegado a través de la
tradicion manuscrita ofreciendo, para algunos de ellos, la primera traduccion al cas-
tellano. Por otro lado estudiaremos los testimonios conservados en fuentes directas:
los fragmentos conservados en el corpus de papiros magicos griegos y los textos
inscritos en laminas de plomo, dstraka o gemas magicas. Todos ellos muestran, en
mayor o menor grado, la relacion que tanto Orfeo como el movimiento drfico tuvie-
ron con la magia desde el s. V a.C. hasta el V d.C.

Debido a la importancia de los contenidos transmitidos en las laminillas 6rfi-
cas de oro, hemos considerado conveniente recoger el estudio de su relacién con los
textos magicos antiguos en un capitulo independiente al que aborda los textos de las
fuentes directas. Ademas, la relacion de estos documentos con los amuletos magicos
antiguos asi como la reutilizaciéon de las laminillas o6rficas y la composicion tardia de
textos similares, es uno de los ejemplos mas ilustrativos de la relacién de la magia
con la corriente 6rfica y en donde mejor pueden observarse los cambios de dicha

relacién a tenor de la cronologia de las piezas.
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Otro pilar fundamental para el estudio del orfismo ha sido, desde su descu-
brimiento en 1962, el Papiro de Derveni. Un estudio de este texto es indispensable en
cualquier investigacidon que, como la nuestra, pretenda contemplar el mayor niimero
de testimonios que sobre orfismo se nos han conservado. Este papiro no sera estu-
diado en su totalidad, ya que el contenido completo no tiene una clara relacion con
nuestro objeto de estudio. Unicamente seran consideradas las seis primeras colum-
nas y la nimero XX. En la columna VI aparece el sustantivo pdyog, repetido en tres
ocasiones, para hacer referencia a los celebrantes del ritual descrito en estas prime-
ras columnas. Mdyoc denomina a unos profesionales encargados de realizar ofren-
das, libaciones y recitar unos encantamientos. La aparicion del préstamo iranio en el
Papiro de Derveni ha hecho dividirse a los estudiosos en dos lineas de interpretacion:
la que defiende que los pdyot son sacerdotes iranios y la que, por el contrario, apo-
ya la idea de que payoc debe ser un tecnicismo adoptado para denominar a ciertos
personajes relacionados con la religién pero diversos a los sacerdotes de la polis.
Creemos que la aparicion en el Papiro de Derveni de este sustantivo, afiadido a la
recitacion de encantamientos y ofrendas finebres, merece un estudio detallado se-
parado de aquél que contempla los testimonios ofrecidos por las fuentes directas, si
bien seran constantes las remisiones a este documento a lo largo de todo el trabajo
de investigacion.

Por ultimo cabe destacar la visidn externa que del movimiento orfico se tuvo
en la Antigiiedad, las criticas que recibi¢ por parte de los autores literarios y la cali-
ficacién como “magos”, en sentido peyorativo, de los iniciadores 6rficos. De especial
importancia resultan los testimonios ofrecidos por las obras de Platén y, en especial,
las diversas explicaciones dadas por los estudiosos al pasaje de Repuiblica 364d-365a.
Platén se sirve de una terminologia acorde con la utilizada para referirse a las acti-
vidades magicas y a sus profesionales para retratar a una suerte de sacerdotes men-
dicantes que, con la autoridad que les confiere el presentar libros de Museo y Orfeo,
inician en las ciudades y hacen todo tipo de purificaciones y acciones de magia

agresiva. Tal pasaje, que ha sido considerado el locus classicus de la cuestion orfica,
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refleja una situacion ambigua en que el mundo de la religion y el de magia aparecen

casi imposibles de disociar. Su estudio conformara el colofén de nuestra tesis.






EIE[ orfismo y la magijak 19

Il. MAGIA Y RELIGION, DISCIPLINAS EN ETERNO

CONFLICTO. TEORIAS ETNOLOGICAS

A key problem in this debate was the definition of magic
in order to ditinguish it from religion, wich itself
was in no way easier to define.

H.D. Betz, en Magika Hiera pg. 244.

1. Los estudios antropolégicos en torno al problema de la magia y la religion.

Uno de los debates mas candentes entre los historiadores de la religion, an-
tropologos, y estudiosos de la Antigiiedad en general y que mds opiniones diversas
ha suscitado, es el del estudio de la magia y su relacion con la religion. Por lo gene-
ral, los articulos que inquieren sobre los aspectos de la religion de los pueblos de la
Antigiiedad, o de los llamados “pueblos primitivos” entre los antropdlogos, dedican
sus primeras lineas a repasar las diversas teorias que se han propuesto acerca de
esta cuestion, las mads actuales y, posteriormente, abarcan el estudio ofreciendo la
propia intuicién que del problema se tiene.

Por otra parte, y al hilo de estas discusiones, la mayoria de estudiosos ha
intentado encontrar un significado univoco de qué es la magia, o ha tratado de dar
una definicion de la magia como categoria global. Desde finales del s. XIX hasta
nuestros dias se discute en ambos términos y aun hoy no existe una solucién a este
problema que satisfaga a todos los estudiosos. Quizd sea porque no existe una defi-
nicién absoluta que precise qué es magia en todas y cada una de las ocasiones en
que este término se aplica ni que sea valida o univoca para todas las épocas de la
historia. Las definiciones de magia que pretenden abarcar la totalidad de lo que se
entiende como “magia” a grandes rasgos son, en gran medida, insuficientes y a me-
nudo simplistas. Mas aun si se pretende definir de forma univoca qué es la magia en

la Antigiiedad, pues en este caso nos encontramos con un grave problema de base
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del que carecen los etndélogos: lo tinico que contamos para intentar dilucidar este
problema son testimonios literarios y epigraficos y, en ocasiones, acordes sélo con
los niveles sociales mas elevados. El problema entonces se agrava, ya que la investi-
gacion sobre la distincion entre rituales magicos y religiosos debe hacerse a través
de lo que, sobre ellos, escribieron los antiguos, datos que aparecen, en gran medida,
corrompidos por la subjetividad del autor dado que en la Antigiiedad no existe la
narracion histdrica objetiva. El autor en todas las ocasiones expresa su propia opi-
nion, oculta o manipula datos y ofrece una vision sesgada de la realidad. En cuanto
a las inscripciones y los datos obtenidos por las evidencias arqueoldgicas nos encon-
tramos con problemas muy similares ya que, en muchas ocasiones, lo escrito carece
de contexto en que ubicarlo y podemos correr el riesgo de interpretar de forma
equivocada el ritual, la accion mégica o religiosa celebrada segun lo escrito.

En este capitulo repasaremos y, enjuiciaremos en ocasiones, las principales
teorias y lineas de investigacion que han sido elaboradas por los estudiosos de la
antropologia general en sus estudios sobre la magia y la religién en los pueblos pri-
mitivos. De esta forma, a través del conocimiento de las diversas teorias de las es-
cuelas de antropologia, podremos abordar los estudios en que tales lineas de inves-
tigacidn se aplican a la Antigiiedad greco-latina, ya que quienes estudian esta pro-
blematica en el mundo griego y romano se decantan por alguna de las interpreta-
ciones antropologicas acerca de dicho problema, de manera que, partiendo de una
base interpretativa etnoldgica, valoran los testimonios que la Antigiiedad nos ha

legado.

1. 1. TEORIAS EVOLUCIONISTAS. PADRES DE LA ANTROPOLOGIA DE LA RELIGION.
Desde que apareciese la obra de E. B. Tylor a finales del s. XIX, mucho se ha
discutido sobre la magia entre los pueblos primitivos y su relacion u oposicion tanto

con la religién como con la ciencia'. Estos estudios se vieron atin mas desarrollados

1 Tylor (1960) y (1976).
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afnos después, cuando aparecio la gran obra de sir. ]J. G. Frazer The Golden Bough?
cuyas teorias acerca de la magia y la religion y la distincion entre los diversos tipos
de accion magica en las sociedades primitivas son atin hoy en dia utilizadas por los
estudiosos. Tanto Tylor como Frazer son los precursores de las teorias evolucionis-
tas en etnologia en lo referente a la diferenciacion entre rituales magicos y rituales
religiosos.

Tylor postuld en sus estudios que la magia no era mas que una pseudo-
ciencia, elaborada y sistematica pero errénea y supersticiosa. Frazer, por su parte,
siguio la misma linea que su antecesor y sigui6é desarrollando la idea de que la ma-
gia era una ciencia falsa. En esta obra el estudioso de origen escocés establecid, a su
vez, una distincidn tripartita que distinguia entre magia/religion/ciencia. Segtin sus
supuestos la ciencia y la magia se diferenciaban de la religion en tanto que ambas
disciplinas podian controlar los fendmenos naturales a base de un conocimiento
empirico, mientras que la religion se caracterizaba porque asumia que los fenéme-
nos de la naturaleza estaban dominados por una fuerza ininteligible o poderes in-
controlables que provenian de los seres sobrenaturales. El hombre religioso, por
tanto, sélo podia rezar y pedir a la divinidad y esperar después que ésta, en su divi-
na bondad, hiciese caso de las stplicas®. Sin embargo, y es en este punto en el que
Frazer encuentra el matiz que diferencia la magia de la religién, aunque ambas dis-
ciplinas consideran que existen poderes sobrenaturales, el mago se siente capaz de
alterar las leyes de la naturaleza. Es decir, la voluntad de los dioses con respecto a
los asuntos mundanos es controlada y manipulada por el mago, quien interviene
por medio de su arte en la naturaleza y los poderes que la rigen. La magia es, enton-
ces, coactiva mientras que la religion es basicamente comunicativa. El mago controla
y el hombre religioso espera la voluntad del dios. La magia se diferenciaba a su vez
de la ciencia en cuanto que sus mecanismos de actuacion, basados en el conocimien-

to empirico, podian demostrarse como falsos una vez analizados*. Un experimento

2 Frazer (1935).
3 Vid. Frazer (1935) 222-224.
4Vid. Frazer (1935) 222.
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cientifico siempre obtenia los mismos resultados si se realizaba de idéntica forma
mientras que un ritual magico no conseguia siempre sus objetivos.

Para Frazer la magia era la falsedad: en contraste con la religion la magia era
la “falsa religion” y en contraste con la ciencia, la “ciencia falsa”. Cabe destacar, por
ultimo, que las teorias de Frazer estan altamente influidas por el cristianismo y, en
ocasiones, no se muestra objetivo en cuanto a sus investigaciones entre los pueblos

que él, y tras él muchos estudiosos de antropologia, llama primitivos.

1.2. REPLICA A LAS TEORIAS EVOLUCIONISTAS.

En los afios siguientes a la publicacion de La Rama Dorada los estudiosos se
movian entre la adhesion a las teorias frazerianas y la réplica a los presupuestos
establecidos en sus investigaciones. La critica mds repetida a las teorias de Frazer
fue aquella que reprochaba un pretendido conocimiento por parte de Frazer de qué
es ciencia y qué es religion, ésta tiltima en continuo paralelo con la religion cristiana,
como si ambas categorias estuviesen firmemente establecidas y fuesen claras no sélo
entre los pueblos estudiados en su inmensa obra sino, incluso, en la actualidad de
principios del s. XX5 Dados estos prejuicios se observaba que en la obra de Frazer
aquello que no perteneciera a la concepcion que el autor tenia de religion o ciencia
era calificado, sin mas, de magia. Por tanto, la definiciéon de Frazer de magia era una
definicion negativa: aquello que no es religion o no es ciencia es, entonces, magia.

Tras la publicacion de La Rama Dorada aparecieron varios estudios sobre la
magia y el origen de los poderes magicos en sociedades primitivas concretas si-
guiendo, en mayor o menor medida, los postulados frazerianos. Una de las escuelas

mas importantes en aquellos momentos que adoptd, sélo en parte, las teorias de Fra-

5 Wittgenstein no pudo reprimir su decepcion e indignacion al leer La Rama Dorada
de Frazer. Para €l este tipo de planteamiento a la hora de abordar el estudio de la religion de
los pueblos primitivos era precisamente lo que no se debia hacer. Sobre el modo de investi-
gacion de Frazer dijo: “jQué estrechez de vida espiritual encontramos en Frazer (...) no pue-
de imaginar un sacerdote que no sea basicamente un clérigo inglés de su tiempo con toda su
estupidez y flaqueza” y “Frazer es mucho mas salvaje que la mayoria de sus salvajes, pues
éstos no estaran tan lejos de cualquier entendimiento de los asuntos espirituales como lo esta
un inglés del siglo XX”. Vid. las citas y el comentario a las teorias wittgensteinianas sobre
antropologia de la religion en Canton Delgado (2003) 260-261.
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zer fue la escuela socioldgica a la que pertenecieron, entre otros, Mauss y Dur-
kheims®.

M. Mauss’, en colaboracion con H. Hubert, estudio el origen y la forma de
consecucion de los poderes magicos en las sociedades australianas®. Este antropolo-
go se apartd ligeramente de las teorias frazerianas al considerar, tras sus estudios de
campo, que las acciones magicas no parecian una mera aplicacion técnica de las re-
glas “pseudocientificas” de la simpatia universal. Por otra parte, resalt6 en sus estu-
dios que los magos de las sociedades primitivas, con gran frecuencia, constituian
grupos sociales cualificados y regularmente formados por gente que habia superado
una iniciaciéon. Considerd también que podia establecerse una clara distincion entre
aquellos ritos que pertenecian a la magia y los que, por el contrario, formaban parte
de la religion en base a la estimacion social de los mismos’. Mauss estudio el hecho
de que una sociedad dada llamase magia al resto de cultos que habian existido con
anterioridad y que eran, hasta ese momento, practicas religiosas de la sociedad pre-
cedente. Esta problematica surgié a raiz de los estudios sociologicos que la escuela
francesa incentivo. Para este grupo de estudiosos la religion era toda tipo de trato
con la divinidad, o divinidades, socialmente aceptado por un grupo social determi-
nado!. Por otra parte, este antropdlogo siguio en la linea evolucionista del pensa-
miento frazeriano afirmando, al igual que él, que existian grupos sociales que perte-
necian a una hipotética “era magica”. Se distinguia una era magica de una era reli-
giosa, mas evolucionada, en la que se consideraba la magia como la religion errada

y era, por tanto, censurada. Algunos grupos sociales primitivos se encontraban, en

¢ Vid infra.

7 Vid. Hubert-Mauss (1973).

8 Hubert-Mauss (1991).

® Hubert-Mauss (1973) 16 ofrece una definicion de rito magico, en contraste con el
rito religioso: “nous appelons ainsi tout rite que ne fait pas partie d'un culte organisé, rite privé,
secret, mystérieux et tendant comme limite vers le rite prohibé” (cursiva de la edicion).

10 Hubert-Mauss (1973) 10 reflexionan sobre el hecho de que ciertas sociedades criti-
can y califican de magia ciertos cultos que, hasta ese momento, habian formado parte de su
propia religion, de la antigua religion y que, como ya no formaban parte del culto aceptado

por la sociedad y habian quedado obsoletos, eran calificados de magia por esa misma socie-
dad.
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el s. XIX y principios del XX en una “era magica” y no habian evolucionado a la “era

de la religion”. Muchos estudiosos posteriores discutiran esta teoria evolutiva.

1.3. EMILE DURKHEIM.

El eminente estudioso Emile Durkheim!! public a su vez Les formes Elémen-
taires de la Vie Religieuse, un estudio sobre el sistema totémico australiano que, de
una forma mas vehemente que Frazer, establecia que la magia era inmoral y estaba
completamente opuesta a la religién. La oposicidn era establecida fundamentalmen-
te porque, segin €l, la religion formaba grupos unitarios y cohesionados en la socie-
dad mientras que la magia era individualista y disgregaba a la gente!2. Esta distin-
cidn entre magia y religion estaba basada en la idea de que la religion forma iglesia,
mientras que la magia, aunque forme asociaciones, no conforma un grupo de fieles
comparable. Afirma que en el plano histdrico no existian religiones sin iglesia'®. La
iglesia, segtin él, no es simplemente una confraternizacion sacerdotal, sino la comu-
nidad moral formada por todos los creyentes de una misma fe, sean fieles o sacerdo-
tes y, segtin esta idea, una comunidad de estas caracteristicas no existe en la magia.

Afirma, asimismo, que la magia puede ser diferenciada claramente de la re-
ligion dado el profundo rechazo que la religion siente por toda forma de magia. Si
un grupo religioso rechaza la magia es porque ambas disciplinas tienen ciertas ca-
racteristicas que las hacen discernibles. Sin embargo, los supuestos de Durkheim,
basados en formas de asociacion religiosa mas cercanas al judaismo o al cristianis-
mo, eran poco sostenibles en las investigaciones sobre los modos rituales de los
pueblos australianos. Con el paso de los afios, el propio Durkheim tuvo que matizar
ligeramente sus teorias' puesto que sus premisas no se sostenian a la hora de anali-
zar el problema de las religiones mistéricas. La distincion entre magia y religion,

basada exclusivamente en la aceptacion o no de los ritos en una sociedad dada y la

11 Durkheim (1973).

12 Una de sus frases mas repetida en los articulos posteriores es “el mago tiene una
clientela, no una iglesia”, Durkheim (1973) 53.

13 Durkheim (1973) 56.

14 Vid. Durkheim (1973) 58.
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conformacién de una iglesia, no podia mantenerse sin matizaciones para analizar las
creencias religiosas practicadas por grupos cerrados o al someter a analisis ciertos
cultos privados que no eran, por definicidn, antisociales'.

Durkheim también analizd el cardcter fuertemente antirreligioso que, segin
él, era propio de la magia. Se pregunta en sus estudios si es posible creer a aquéllos
que afirman que no es posible hacer una distincion tajante entre magia y religion'®.
A tal pregunta responde que dificilmente puede sostenerse tal idea dada la “decidi-
da repugnancia de la religion por la magia y, a su vez, la hostilidad de ésta por la
primera. La magia tiene una especie de placer profesional por profanar las cosas
santas y sus ritos hacen de contrapunto a las ceremonias religiosas” y pone como
ejemplos la profanacién de la hostia en las misas negras y la ejecucion de rituales de
izquierda a derecha. Como podemos observar, esta distincién presupone un concep-
to univoco de religién, asi como una visién de la magia, mas cercana al cristianismo
en contra de los aquelarres medievales que a las formas rituales de los aborigenes

australianos que él mismo estudia en su libro.

1.4. LAS TEORIAS DE MALINOWSKI.

En 1925 aparecid el citadisimo ensayo de Bronislaw Malinowski Science, Ma-
gic and Religion' tras publicar una de sus obras fundamentales Argondutas del Pacifico
Occidental. Este etnologo, estudioso también de los pueblos primitivos australianos,
declar6 que la antropologia debia ocuparse de estudiar los fendmenos desde el pun-
to de vista del grupo social estudiado, desde los modos de comprension del nativo.
Unicamente asi el hombre moderno podria comprender las acciones rituales de los
pueblos indigenas. Sin embargo esta misma teoria fue descartada, en parte, por el
propio Malinowski quien sefial6 que los “primitivos” no eran capaces de explicar,
de forma racional, su propio comportamiento con respecto a sus modos de accion en

el terreno de lo sagrado.

15 Vid. la critica de Lowie (1971) cap. 12.
16 Vid. infra.
17 Malinowski (1975).
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En su articulo Science, magic and religion, sehala las diferencias que en su opi-
nion existen entre religion, magia y ciencia®. Para este estudioso la religion y la ma-
gia se asemejan porque ambas disciplinas tienen como objeto el mundo de lo sobre-
natural y estdn basadas en una tradicion mitoldgica. Dichas disciplinas estan en in-
tima relacion con el tabt y con las practicas apartadas de las acciones propias de lo
profano. Entonces, para distinguir la magia de la religion, es necesario estudiar su
modus operandi. Para este autor la magia es un arte prdctica, consistente en diversas
acciones rituales destinadas a la consecucion de un fin preciso’ y tiene una técnica
muy limitada y un credo extremadamente simple?. Por otra parte, segin Mali-
nowski, la magia es la afirmacion del poder del hombre para causar ciertos efectos
sobre la naturaleza con una determinada férmula mdagica y un determinado rito,
mientras que esta actitud no es propia de la religion ni se da en ella.

Por tanto, a la vista de estas explicaciones, Malinowski entiende que la magia
puede ser distinguida de la religion en relacion con los diversos modos rituales y la
actitud del hombre respecto a los poderes divinos. Si bien en sus estudios parece
existir un pequeno intento de separacion de las teorias evolucionistas de Frazer, no

se desvincula totalmente del maestro.

1.5. LAS DICOTOMIAS DE GOODE.
En el afio 1949 el antropdlogo W. J. Goode?, alejado de la corriente que im-
pulsaba estudiar de manera conjunta la religion y la magia??> para obtener buenos

resultados en el estudio de la religiosidad de los pueblos primitivos y que estaba en

18 Diferencias entre magia y ciencia, pp. 89ss y diferencias entre magia y religion, pp.
91ss

19 Se entiende que este fin tendra lugar con posterioridad a la accién ritual.

20 Segtin el propio autor “el arte de la magia tiene su técnica limitada y circunscrita;
féormula magica, rito y condicién del ejecutor constituyen siempre su vana trinidad” pg. 92.

21 Vid. Goode (1949) y (1951). Algunas de estas oposiciones, como la que tiene que
ver con la intencién del que realiza la accion que va a calificarse de magica o religiosa (fines
para interés comun benéfico o fines egoistas a menudo para beneficio propio) o la de la eva-
luacion social de la accién (si estd o no condenada por la poblacién), siguen siendo hoy en
dia utilizadas y algunas seran manejadas por nosotros en nuestro estudio.

2 Vid. infra.
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auge en estos anos, publicd un articulo en el que establecia una serie de oposiciones,
en concreto once, que facilitaban la distincion entre lo que debia pertenecer al cam-
po de la religiéon y lo que debia formar parte del complejo mundo de la magia. Al-
gunas de estas categorias siguen siendo utilizadas hoy en dia entre los estudiosos de
la magia y la religion en la Antigiiedad Grecorromana. Dichas dicotomias son acep-
tadas en mayor o menor medida y se adaptan de una forma mas o menos fiable a las
fuentes antiguas.

Sin embargo, al igual que ocurrid con las teorias de Frazer, las oposiciones de
Goode fueron también rechazadas por algunos antropologos ya que, segun ellos,
adolecian de un cierto grado de subjetividad a la hora de ser aplicadas pues, en al-
gunos casos, resultaba dificil saber cudl era la intencién de la persona que realizo6
cierto ritual, saber si éste era admitido o no por la sociedad del momento o saber si
la accién servia al bien puiblico pero era entendida como algo ajeno a la religion es-
tablecida y, por lo tanto, debia calificarse de acciéon magica®. R. Arbesmann?, por
ejemplo, hizo una evaluacién de las dicotomias de Goode y, aunque en gran medida
las aceptd, en su estudio advierte que establecer una diferencia entre magia y reli-
gion basada en que un acto ritual coactivo sea magico y uno suplicante religioso no

parece tan claro en algunos actos rituales de la Antigtiedad.

1.6. MARETT Y LA ESCUELA DE INTERPRETACION PSICOLOGICA.

2 Para una critica a los 11 puntos de distincion de Goode vid. Wax & Wax (1963) 500
quienes dicen acerca de esta teoria: little can be said in favor of this typology. Como advierte
Versnel (1999) 179 en relacion con el mundo grecorromano hay ritos pertenecientes a lo que
consideramos religiéon romana que se ajustan al modelo de ritual magico mas que al de ritual
religioso y rituales contenidos en los papiros griegos magicos que dificilmente pueden dis-
tinguirse de diversas confesiones religiosas (e.g. la famosa Liturgia de Mitra). Baste senalar,
por ejemplo, las purificaciones publicas en ciudades, como la efectuada por Epiménides en
Atenas (Plu. Sol. 12, 8-9), el ritual del chivo expiatorio, o las devotiones contra los enemigos en
la religion romana para hacernos una pequena idea de la dificultad existente a la hora de
clasificar ciertos rituales de la antigiiedad.

24 R. Arbesmann, New Catholic Encyclopedia vol. Il p. 667, vid. Luck (1991) 11.
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Uno de los estudiosos que antes rechazd las teorias de Frazer o Durkheim
fue Robert Ranulph Marett?®. A partir de sus estudios comenzé a desarrollarse la
que hoy conocemos como corriente psicoldgica, que seria seguida por muchos y
eminentes antropologos?®. Marett postula que en la Antigiiedad no existid, ni existe
entre los pueblos “primitivos” de la actualidad, un término general para definir la
magia como categoria cerrada, inamovible y factible de ser distinguida de la reli-
gion. Asi, se sigue de esta actitud que no existe la posibilidad de establecer una dis-
tincion clara entre magia y religion en términos generales ni realizar una definicion
univoca de ambas disciplinas”. A partir de entonces comenzaron a desarrollarse
estudios en los que se intentaba establecer una distincion entre magia y diversos
componentes religiosos, es decir, se centraban en discernir qué tipo de rito es magi-
co oponiéndolo a un rito que se considera perteneciente a la esfera religiosa. Un
ejemplo de este tipo de estudio seria la oposicion entre conjuro y oracion.

Marett introdujo en sus estudios de etnologia el concepto de mana como base
fundamental de sus teorias. La ausencia o presencia de mana distinguia lo profano
de lo sagrado y caracterizaba una fase del grupo social pre-animista. Segin Marett,
en esta fase de la evolucion no es posible distinguir entre magia y religion. Solo
puede discernirse de forma clara ambos conceptos en una etapa evolutiva posterior
en que la magia es condenada por la religién.

Siguiendo la estela de Marett encontramos otros eminentes antropoélogos
americanos cuyas teorias fueron muy influyentes en los afios siguientes. Algunos de
los estudios mas importantes al respecto son los de R. H. Lowie y A. Goldenweiser.
Este tltimo? critico la relacion que estableciera Frazer entre magia y ciencia alegan-

do que la visién del mago es completamente diversa a la visiéon que, de las leyes

> Marett (1914) 190.

% Hsta corriente se basa en los supuestos de que la magia responde a una respuesta
humana préctica y activa a una situacion de tensién emotiva.

27 Frazer también observo esta particularidad en sociedades melanesias, en la India y
en el antiguo Egipto si bien €l solucioné el problema sosteniendo la teoria de que tales con-
fusiones fueron precedidas de una fase anterior de pensamiento en que la magia existia sin
la religion. Vid. Frazer (1935) 233.

28 Goldenweiser (1922).
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naturales, tiene un cientifico. Este estudioso sostuvo la existencia de una diferencia
capital entre magia y religion y distinguié diversos rituales magicos y religiosos
ateniéndose al cardcter suplicante implicito en la accion religiosa frente a la manipu-
lacion pretendida de las fuerzas sobrehumanas por parte del mago.

En 1939 A. R. Radcliffe-Brown pronuncia una conferencia en honor a Frazer
sobre el tabti en donde expone sus acuerdos y diferencias con las teorias de los es-
tudios antropoldgicos acerca de la distincion entre magia y religion. Repasa las teo-
rias de Durkheim, Frazer y Malinowski y, aunque no realiza una critica dura, reco-
noce que tales distinciones, si bien efectivas en ciertas ocasiones, no sirven para to-
das y cada una de las acciones rituales existentes en todas las sociedades y todos los
momentos histdricos. Segtin este autor dichas teorias, si bien pueden ser significati-
vas desde un punto de vista tedrico, son dificiles de aplicar de manera universal. En
este orden de cosas, la postura que promueve Radcliffe-Brown es evitar, en la medi-
da de lo posible, utilizar los términos magia o religién hasta que no haya acuerdo
sobre el tema. Pero, como advierte Versnel afios después sin que todavia haya un
acuerdo sobre tal asunto, “el problema es que no se puede hablar de magia sin utili-
zar la palabra magia”?.

Robert H. Lowie®, en su libro History of ethnological theory, hace un repaso de
las principales corrientes de pensamiento y los estudios sobre etnologia anteriores a
su libro y critica aquellas teorias que considera falsas o poco productivas a la hora
de llevar a cabo un estudio serio en el campo de la antropologia. En su estudio acer-
ca de las formas rituales de ciertas tribus amerindias®, Lowie critica la clara distin-
cidén que Frazer estableciera entre magia y religion y la suposicidon de éste acerca de
la existencia de un tiempo en que dominé la magia precedente a otro en que domina
la religion. Por su parte, Lowie basé su diferenciacion entre magia y religion, al

igual que Goldenweiser, en el caracter suplicante (religién) o coactivo (magia) ante

» Versnell (1999) pg. 181.
3 Lowie (1971).
31 Lowie (1990)
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las fuerzas de la naturaleza, a menudo identificadas con ciertas divinidades sobre-

naturales.

1.7. LEVI-STRAUSS Y EL ESTRUCTURALISMO.

Otra de las corrientes influyentes en el desarrollo de las teorias antropoldgi-
cas sobre magia y religion es el estructuralismo, que tiene en Levi-Strauss a su
maximo representante. Este estudioso critico las corrientes psicoldgicas que veian en
la magia una respuesta practica a situaciones de ansiedad del individuo primitivo
ya que, segun €l, recurrir a los fendmenos psicologicos como fuente de los fenéme-
nos magico-religiosos no constituia, en si mismo, una explicacion. Critica que es
imposible, ademas, verificar las hipdtesis psicoldgicas en el pasado, en sociedades
en las que es necesario estudiar la magia y la religion so6lo a través de la lectura de
las fuentes epigraficas o literarias. Considera que no puede haber relacion posible
entre una emocion confusa como el ansia o el estrés del individuo con una discipli-
na, la conducta ritual, que se caracteriza, de forma completamente inversa, por ser
de la més rigurosa precision®.

En principio el estructuralismo de Levi-Strauss no pretende explicar las co-
nexiones entre magia y religion sino, inicamente, descubrir y entender los mitos
primitivos y analizar las creaciones culturales de las sociedades objeto de estudio.
Sus estudios se basan en la creencia en modelos mentales universales uno de los
cuales es la necesidad de clasificar y poner orden en los fendmenos naturales, inten-
tar comprender la naturaleza y, en cierta medida, poder controlarla. De este modo
basa las explicaciones mitoldgicas y culturales religiosas y magicas en modelos
opuestos de clasificacion. Disecciona las estructuras de parentesco y por medio de
“codigos de comunicacion” analiza los fenomenos sociales elementales y su interio-
rizacion por medio del mito que es el encargado de ordenar de forma logica el en-

torno fisico e historico de la comunidad. Si bien sus doctrinas son seguidas, incluso

2 Vid. Levi-Strauss (1964) 97-99.
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hoy, por algunos estudiosos de la etnologia, el esquema reduccionista en que se ba-

sa su andlisis fue y sigue siendo fuertemente criticado®.

1.8. DIVERSAS CORRIENTES EN LA ACTUALIDAD. EL PROBLEMA CONTINUA.

Finalmente, en afios mas cercanos a nuestros dias, los estudios antropoldgi-
cos siguen manteniendo una doble postura. Aquellos que mantienen las dicotomias
tylorianas y entienden magia y religiéon como conceptos completamente separados®
y aquellos que mantienen en sus estudios una tendencia a evitar cualquier defini-
cién general del término magia o del término religion, considerando que cualquier
intento de definicion de estas caracteristicas es poco sostenible en términos genera-
les. Pues, ejemplificando con las palabras de Kluckhohn®: anyone can make a defini-
tion that will separate magic from religion; but no one has yet found a definition that all
students accept. Arguyen que esta distincion es un producto de los estudios occiden-
tales modernos y que en otro tipo de culturas, incluso en la cultura occidental de la
Antigiliedad, sobre todo el mundo grecorromano, este problema de distinciéon no
existe. Muchos antropodlogos, de forma consecuente, sostienen que no es valido es-
tablecer una definicion de magia en contraste con la categoria de religion y que am-
bas disciplinas deben abordarse en conjunto.

Sin embargo tampoco esta solucion es del todo eficiente ya que debe estable-
cerse una nueva categoria con la que poder contrastar la magia. E. Norbeck en su
obra de 1961 Religion in primitive society propone distinguir magia de “no-magia”
evitando asi la oposicion entre magia y religion. Sin embargo, en el fondo, aquello
que agrupa como “no magia” no es otra cosa que rituales religiosos con lo que esta
construccion no es mas que otra forma de referirse a la religion. Sus teorias, por tan-
to, siguen siendo, camufladas, teorias basadas en fuertes dicotomias.

En 1963 salié a la luz el articulo de Murray y Rosalie Wax, en el que ambos

estudiosos rechazan cualquier tipo de dicotomia propuesta para distinguir entre

% e.g. Harris (1987).
3 e.g. Horton (1960), (1968) 625-634, Evans-Pritchard (1965) 33 o Ross (1971).
% Kluckhohn en Kroeber et alii (edd.) (1953) 518.
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magia y religion alegando que todo intento de separacion de ambas disciplinas es
producto de nuestra concepcion occidental de la magia como algo blasfemo e inmo-
ral impuesta por la tradicion religiosa. Para ilustrar su posicion veamos cdmo defi-
nen las teorias de Tylor, Frazer o Durkheim:
has demonstred that these (sc. characterizations of magic) are inutile and even misleading
when applied to non-Western societies. In particular, the traditional dichotomies of natu-
ral/supernatural, manipulation/suplication, and the categorizations of magic as “practical”,
“immoral”, or “pseudoscience” should be discarded from social scientific literature, at least as
purporting to characterize other cultures.

Dadas sus criticas a las diversas corrientes precedentes ambos estudiosos
entienden que resulta del todo imposible distinguir entre magia y religion en las
culturas no occidentales, ya que ellas mismas no distinguen entre ambos fendémenos.
Proponen, entonces, la necesidad de estudiar este problema de distincion en el am-
bito de las religiones comparadas e investigar, de forma especial, los procesos de
proselitismo de la religion. De esta forma se entiende que la magia se llena de signi-
ficado en las diversas culturas de forma distinta y sdlo se entiende a través de una
comprension de la interaccion de la religion en los ritos “diferentes” a los propues-
tos por la forma de ritual imperante.

Sin embargo, en contra de las corrientes propuestas que se inclinan a no rea-
lizar distinciones demasiado forzadas o estrictas para distinguir magia de religion,
siguieron apareciendo estudios que continuaban con las teorias estructuralistas y las
dicotomias propuestas por Goode. Jack Goody, en su obra La domesticacion de la men-
te salvaje, vuelve a arremeter contra las dicotomias de tipo estructuralista como me-
dio eficaz de distinguir magia de religion®.

Otra corriente interesante, que se desarrolla a partir de los estudios de
Evans-Pritchard sobre los pueblos azande?, es la de intentar comprender la religion
en los pueblos primitivos a partir de las categorias de su propia lengua. Llegé a de-

finir la antropologia como una empresa destinada a entender el mundo desde el

3% Goody (1977).
%7 Evans-Pritchard (1997)
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punto de vista del nativo. Su preocupacion por la comprension del lenguaje, de la
traduccion de los términos nativos, es la base de sus estudios en el campo de la an-
tropologia y entiende que es el mayor problema con el que se enfrenta cualquier
estudioso de los pueblos primitivos. Hasta estos momentos los antropdlogos se de-
dicaban a inventar términos religiosos con los que describir los modos de religion
entre los pueblos primitivos o a adoptar los propios términos nativos. Esta segunda
opcion significaba, en parte, que las ideas religiosas de los pueblos primitivos eran
tan diferentes a las del estudioso occidental que ni siquiera sus ideas podian expre-
sarse con nuestros vocablos. Para este estudioso el problema de la semantica en tor-
no a la explicacion de los fendmenos religiosos es un problema crucial aunque resul-
ta imposible de solucionar®. Es necesario entender que las creencias religiosas de los
pueblos primitivos son racionales y logicas en relacion a sus propios postulados
pero no guardan relacion alguna con la realidad objetiva a la que debe llegarse a
través de la investigacion cientifica. En mi opinion, en cuanto a lo que a la Antigiie-
dad grecorromana se refiere, este punto de vista resulta crucial en los estudios sobre
religion ya que con lo tinico que contamos para analizar la religion y la magia entre
estos pueblos es, precisamente, documentacion escrita. Las teorias de Evans-
Pritchard fueron cuestionadas por otros estudiosos. Winch llevd al extremo esta
perspectiva contextual y criticé que Evans-Pritchard no fuera consecuente con sus
propias teorias y no intentase, finalmente, comprender los modos religiosos de los
azande desde los propios términos del lenguaje azande.

Las teorias mas modernas entienden que para una mejor comprension de los
actos rituales de otras culturas es necesario la presuncién de la existencia de reali-
dades compartidas y de suficientes rasgos similares que posibiliten la comunicacion
y la comprension de los fendmenos religiosos. Segtin algunos tedricos de la religion

de los pueblos primitivos existen ciertos criterios de verdad que son universales de

3 E] propio Evans-Pritchard (1965) ya sefial6 que este problema ya habia sucedido
con anterioridad en el caso de la traduccién de la Biblia tanto al latin como a las lenguas
vernaculas y los problemas que los misioneros tuvieron para aplicar las metaforas biblicas a
los nativos africanos y americanos.
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la humanidad aunque no tienen por qué coincidir con las creencias del mundo occi-
dental en el que vivimos.

El estudio antropoldgico de la religion en los estudios modernos atraviesa las
dificultades derivadas de la creencia en que no existe una definicion para la religion
que sea universal ya que es un campo con unos contornos demasiado borrosos. Re-
conocer las fronteras que separan lo que es religioso de lo que no lo es constituye
una tarea necesaria, si bien en ocasiones desalentadora por la practica imposibilidad
en algunas ocasiones. Los estudios sobre la religion de los pueblos primitivos han
estado siempre, en parte, lastrados por los prejuicios del observador a la hora de
establecer el estudio e interpretarlo. La religion resulta ser un campo sobre el que no
se piensa con entera libertad y resulta extremadamente complicado el mantenimien-

to de la objetividad que debe ser propia del cientifico.
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I1l. ESTUDIOS SOBRE RELIGION Y MAGIA EN LA

ANTIGUEDAD GRECORROMANA.

...the typical rites of primitive Roman religion have induced
its characterization as a “magical religion”. Vice versa, some
expressions of the magical papyri of late antiquity sometimes
cannot be distinguished from religious confession.

H. S. Versnel (1999), 179.

1. Introduccion.

El debate en torno a la distincion entre magia y religioén ha sido y sigue sien-
do en la actualidad uno de los mas candentes entre los fildlogos clasicos y los estu-
diosos de la religion del Mediterraneo Antiguo. Los estudios sobre la magia en la
Antigiiedad grecorromana han experimentado en los tltimos afios un enorme auge
y, en la actualidad, la investigacion en este campo produce gran cantidad de articu-
los y libros que nos permiten conocer, cada vez con una precision mayor, las diver-
sas practicas rituales de los antiguos, sean magicas, sean religiosas.

Las principales lineas de debate entre los fil6logos clasicos y los estudiosos
de la religién griega y romana en relacidon con esta problematica han coincidido con
las que iban proponiendo los etndlogos y antropologos a proposito de los rituales
ejecutados por tribus africanas, amerindias o polinesias. Encontramos con el paso de
los afios y, en ocasiones, en una misma década, estudios que entienden la magia y la
religion como dos caras de una misma moneda donde no es posible distinguir con
claridad los limites de ambas disciplinas y estudios que abogan porque religion y
magia forman dos mundos completamente diferentes y, por lo tanto, claramente
discernibles. Asi pues, las teorias evolucionistas, socioldgicas o psicologicas han sido
aplicadas, con mayor o menor impacto, a la investigacion de los rituales magicos y

religiosos desarrollados la Antigiiedad Grecorromana.
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El problema bésico al que se enfrentaron los estudiosos de la religion en el
mundo antiguo y que no tenian los etnologos del siglo XIX o principios del XX, es
que los primeros no podian entrevistar a ningin individuo que habitara en las so-
ciedades objeto de sus investigaciones. El estudio de la magia en Grecia y Roma se
desarrolla tinicamente a través de la investigacion sobre documentos escritos y, de
éstos, sobre un volumen cerrado en cuanto a la literatura pero en continuo avance y
renovacion en cuanto a lo que se refiere a las fuentes directas. Papiros con rituales
que calificamos de magicos y laminillas de execraciéon, munecas vuda y amuletos de
magia protectiva con inscripciones diversas van aumentando, con el paso del tiem-
po, el corpus de textos magicos y religiosos que estudiar. Por otra los estudiosos del
mundo ritual de la antigiiedad griega y romana se enfrentan al problema de la sub-
jetividad y la falta de informacion en los testimonios de los autores antiguos asi co-
mo a la dificilisima comprension, en algunas ocasiones, de los documentos magicos.
En estas lineas estudiaremos, en primer lugar, las diversas ediciones y estudios filo-
logicos del material mégico greco-romano. Seguiremos con un comentario de las
lineas de investigacion en cuanto a la magia grecorromana y el impacto que tales
teorias han ejercido en el campo de la religion y la historia antigua. Analizaremos
después como se aplican las diversas teorias a los testimonios que la lengua griega
nos ha legado para proseguir con un estudio de la problematica lingiiistica del estu-
dio de la magia en Grecia y Roma y terminar extrayendo nuestras propias opiniones

en torno a este dificil asunto cientifico.

1.1. CORPUS MAGICA. LAS EDICIONES DE LOS TEXTOS MAGICOS GRIEGOS.

El interés de los estudiosos de la historia de Grecia y Roma por la magia em-
pezo a desarrollarse y sistematizarse a finales del siglo XIX y principios del XX in-
centivados, en gran medida, por las publicaciones y ediciones de los textos de magia
que la arqueologia iba sacando a la luz o que se hallaban ya en poder de los grandes
coleccionistas del s. XIX. A finales de este siglo comenzaron a redactarse las grandes
ediciones, aun hoy en dia de referencia, de los textos magicos antiguos: las lamini-

llas de execracion y los papiros magicos griegos. En estas lineas expondremos, bre-
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vemente, los grandes avances que, en el campo de la magia, han realizado los fildlo-
gos clasicos. No pretendemos ser exhaustivos en el detalle, ya que la publicacion de
estos documentos es especialmente dispersa e inasible en su conjunto, sino tnica-
mente presentar los mds importantes corpus y estudios de sistematizacion que han
sido realizados en los ultimos afos para ofrecer un estado de la cuestiéon en cuanto a
los documentos epigraficos antiguos se refiere.

Las tablillas con defixiones griegas conocidas hasta el momento fueron publi-
cadas por A. Audollent en 1904'. El editor conocia ya los estudios al respecto des-
arrollados por Richard Wiinsch, quien habia redactado su apéndice a las Inscriptio-
nes Atticae en 1897 dando a conocer a la comunidad cientifica los textos de execra-
cién en plomo hallados en esta region griega y, en especial, en la ciudad de Atenas?.
El trabajo de Audollent aumentaba el de Wiinsch dotadndole, ademas, de nuevos
textos hallados en otras partes de Grecia y del imperio romano. Asi pues encontra-
mos que este estudio transcribe, traduce y comenta defixiones halladas en todas las
provincias del antiguo imperio romano, siguiendo un criterio de ordenacion geogra-
fica. Ademads, este corpus incluye inscripciones en latin?, en latin con nombres de
procedencia osca*, textos que mezclan el latin con el griego® o textos latinos en alfa-
beto griego®. Las posteriores campafias arqueologicas fueron sacando a la luz multi-
tud de defixiones de todos los rincones por donde se extendio la civilizacion griega y
romana, con lo que el corpus de Audollent, si bien extenso, quedd obsoleto. Estos
documentos iban editdndose, de forma desgranada, en los diversos boletines que
informaban acerca de los avances de las distintas excavaciones y, en ocasiones, en
alguna revista cientifica. En los afos treinta del s. XX Preisendanz presentd una bi-
bliografia general para el estudio de estos documentos asi como una compilacion y

listado de las defixiones latinas que Audollent no habia incluido en su trabajo.

T Audollent (1904). A lo largo de nuestro estudio se abreviara dicha obra como DTA.

2 El corpus de Wiinch se compone de 220 piezas de plomo, todas ellas del Atica, y
escritas en griego. Este corpus se abrevia en los estudios sobre estas piezas como DTA.

Se.g. DT 122,139 6 190.

te.g. DT 193.

Se.g. DT 250, 253.

¢e.g. DT 270.
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D. Jordan, en 1985, realiz6 una recopilaciéon de todos los textos de maldicion
en plomo que no habian sido recogidos en el corpus de Wiinch ni en el de Audollent
pues, segin él mismo dice, era necesario ofrecer a la comunidad cientifica un listado
de las defixiones griegas no incluidas en estos antiguos corpus que habian visto la luz
en los afios que comprendian entre 1904 y los afios 80. Dicho estudio, aparecido en
la revista Greek Roman and Byzantine Studies y que suele citarse a través de la abre-
viatura SGD, amplia en gran medida el nimero de las antiguas recopilaciones. Las
defixiones han sido organizadas siguiendo un criterio geografico.

Actualmente el namero de defixiones griegas sigue creciendo, lo que revierte
en la aparicion de nuevos estudios que sistematizan y ordenan tales hallazgos ar-
queologicos. En 2001 Jordan publico, en la misma revista en la que editase su SGD,
un nuevo listado que actualizaba el nimero de defixiones conocidas hasta el momen-
to (NGCT). El modo en que se ordenan estos los documentos sigue siendo el mismo,
un criterio estrictamente geografico que se corresponde con el orden del IG. Aparte
de estos listados en los que, por otra parte cabe decir que no aparece la trascripcion
completa de los textos sino los rasgos mas destacables de cada laminilla, Jordan ha
publicado numerosos articulos en los que edita, traduce y comenta gran cantidad de
laminillas de este tipo y documentos similares, tales como amuletos o inscripciones
en oro y plata.

En cuanto a las traducciones de este tipo de textos podemos citar el impor-
tante trabajo de J. G. Gager editado en 1992. En su estudio Gager no se ocupa uni-
camente de las defixiones en plomo sino que recoge textos de execracion inscritos en
otros tipos de soporte, tales como papiro, cera o piezas cerdmicas. Los textos han
sido ordenados por tematica distinguiendo entre maldiciones y defixiones utilizadas
en competiciones deportivas o espectaculos, amorosas, politicas o judiciales. A su
vez se ordenan en cada apartado de forma geografica, empezando por Grecia y si-
guiendo con el resto de poblaciones en el sentido de las agujas del reloj. Cada apar-
tado ademas va precedido de un breve resumen sobre las particularidades de cada

tipo de grupo en donde se analizan las peculiaridades lingiiisticas y de manufactura
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de cada defixio en relacion con su utilizacion asi como una explicacion de las circuns-
tancias sociales que pudieron favorecer o restringir este tipo de textos’.

Existe una traduccidn castellana de los textos de maleficio en griego a cargo
de Maria Amor Ldpez Jimeno. Esta autora traduce los textos recogidos en los reper-
torios de Wiinch (DTA), Audollent (DT) y Jordan (SGD)®. Ordena las defixiones por
regiones y, en esta clasificacion, por orden cronoldgico de aparicion en los corpus.
Proporciona, al principio de cada traduccion, una relacion de los estudios mas des-
tacados de cada una de estas defixiones’.

Por otra parte, y siguiendo con las publicaciones de textos magicos antiguos,
debemos hablar de la coleccion de los papiros magicos griegos. Estos textos, conoci-
dos ya en el s. XIX, fueron editados en principio de forma breve y esporadica pero
conocieron una enorme difusiéon en poco tiempo. En 1831 aparecié la edicién de
algunos fragmentos del PGM XII a cargo de Reuven. Goodwin, en los afos 50 de
este mismo siglo edité el PGM XLVI conservado en el Museo Britanico al que si-
guieron Parthey, editando el PGM I y II de Berlin, Leeman con la edicién de los
PGM XII y XIII basdndose, en parte, en las lecturas ya ofrecidas por Reuven y Wes-
sely, quien edit6 los papiros de Paris y Londres PGM III-X'°. Asi pues, a principios
de siglos, el corpus de PGM era mas o menos conocido de los filélogos clasicos y
estudiosos de la religiosidad greco-romana. Sin embargo estas primeras ediciones
adolecian de una gran falta de rigor filologico y sistematizacion. La ciencia papiro-
logica era muy poco sofisticada y las técnicas de lectura y edicion de textos antiguos

era, en estos momentos, una parte en los estudios de la filologia muy poco avanza-

7 Cabe destacar en estos momentos la aparicion en 2004 del estudio de Jan Tremel
sobre los textos de maldicién de uso en las competiciones (Tremel 2004). En este libro apare-
ce el texto griego mas la traduccion al aleman y una breve descripcidn de la pieza asi como
sus ediciones. La introduccién es muy completa y aporta una gran cantidad de datos intere-
santes tales los lugares en los que aparecen enterradas estas piezas, el tipo de vocabulario
utilizado, el tipo de dibujos y simbolos magicos, las estructuras de este tipo de maldicion
ademas de un estudio sobre las competiciones deportivas para una mejor comprension de
las ocasiones en que este tipo de magia era requerida.

8 Lopez Jimeno (2001). No recoge las defixiones catalogadas en NGCT.

 Debemos destacar también el trabajo de Jaime Curbera (1999) sobre las defixiones si-
cilianas asi como el anterior de Amor Lépez Jimeno (1991).

10 Reuven (1831), Goodwin (1852), Parthey (1865), Leeman (1885) y Wessely (1893).
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da. Las primeras ediciones de los PGM presentaban tinicamente la lectura, mas o
menos coherente del texto y, en ocasiones, sin acentos, puntuacién, numeracion o
aparato critico. Por supuesto tampoco presentaban una fotografia o imagen esca-
neada del documento que permitiese la interaccion del lector en la edicidn realizada.

Los estudiosos de la filologia clasica interesados en comprender, a través de
los papiros griegos magicos un poco mas la religion “primitiva” de los griegos en-
tendieron que se debia realizar una revision de todas las ediciones que habian apa-
recido hasta el momento de tan importantes documentos antiguos. Dieterich, quien
ya habia estudiado el PGM IV en busca de restos de esa antigua religiosidad que
creia que mostraban los papiros griegos magicos, comenzoé a idear este gran proyec-
to. Su edicidn del gran papiro de Paris no pudo culminarse debido a su fallecimien-
to, si bien los miembros de su equipo continuaron la labor del maestro aumentando
considerablemente el volumen de textos papirdceos a editar. K. Preisendanz, L. Fahz
y A. Abt se propusieron realizar la edicion, traduccion y comentario en aparato cri-
tico filolégico los textos contenidos en los papiros griegos magicos, tanto los ya co-
nocidos y editados como los que aun no se habian publicado, junto con los textos
magicos en laminillas y los inscritos en dstraka. Sin embargo esta labor se vio entor-
pecida a causa de los dificiles afios que se sucedieron en Europa a causa de la Pri-
mera y Segunda Guerra Mundial'’.

El corpus de papiros griegos magicos utilizado como ediciéon de referencia
en la actualidad no corresponde al gran proyecto ideado por Dieterich y completado
por sus alumnos, ya que los problemas que la situaciéon politica del momento, que
fueron causa, incluso, de la muerte de varios de los fil6logos en combate, impidie-

ron la publicacién de forma homogénea y ordenada de los trabajos de estos erudi-

11 Para los avatares de la edicidon de tales textos vid. la introduccién de la edicion de
estos papiros de Preisendanz-Henrich, la introduccién de la traduccion inglesa de Betz
(1992), traduccién castellana de Gredos a cargo de J. L. Calvo Martinez y M? Dolores Sanchez
Romero (1987) y la introduccién al 1éxico de Mufioz Delgado (2001). La obra de Preisendanz-
Henrich sera abreviada en nuestra investigacion como PGM mas el niimero romano del pa-
piro en cuestion siguiendo la numeracion de esta obra.
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tos'2. Hoy en dia, la edicién en dos volumenes que manejamos y que abreviamos
como PGM es la edicion revisada de estos anteriores estudios por parte de K. Prei-
sendanz y A. Henrichs'". Esta edicion recoge todos los papiros griegos magicos que
habian sido editados hasta la época y, como ya hemos comentado, una traduccién al
aleman completada con un aparato critico que, por desgracia, adolece de cierta falta
de claridad en la exposicion y es poco exhaustivo'*. La numeracion de los PGM es
utilizada en todos los estudios que sobre estos textos han ido surgiendo tras la apa-
ricién de esta edicién. Pero esta numeracidn, sin embargo, es totalmente arbitraria.
No sigue ningun criterio de ordenacion concreto tal como una distribucion cronold-
gica de los textos o una clasificacion geografica, ya sea por el lugar de su hallazgo,
ya por el museo en que se conservan estos documentos.

Los textos de la edicion de Preisendaz-Henrichs son atin reeditados hoy en
dia, y cada estudioso ofrece su propia lectura de ellos con mayor o menor éxito.
Tanta variedad de estudios, en muchas ocasiones, abruma al investigador que, por
primera vez, se allega a estos documentos, ya que encontramos que un mismo papi-
ro griego magico que fue editado en los PGM aparece en numerosos articulos y li-
bros con pequefias variantes que apoyan la subsiguiente teoria expuesta por el estu-
dioso en concreto, lo que, en cierto modo, obliga al investigador a realizar en primer

lugar una comprobacion de todas y cada una de las variantes que sobre el papiro

12 En 1928 se edito el primer volumen con los papiros griegos magicos que compren-
dian la ediciéon y comentario de los papiros I-VI. El segundo volumen vio la luz en 1931
comprendiendo el estudio de los papiros VII-LX. El tercer volumen aparecio en 1941 con los
papiros LXI-LXXXI. El volumen de indices desaparecié a causa de los bombardeos que da-
flaron los edificios de la editorial Teubner en cuya sede ya estaba este libro para su publica-
cién. Vid. Calvo Martinez-Sanchez Romero (1987) 10-11.

13 Preisendanz-Henrichs (1973-1974)

14 Los comentarios filolégicos del aparato critico se mezclan con diversas explicacio-
nes de caracter histdrico, o de tipo cultual con referencias a los textos literarios antiguos, e.g.
PGM 1V 100-125 pg. 72-73. De mucha utilidad resultan las reproducciones de los simbolos y
abreviaturas recurrentes en estos textos. El segundo volumen difiere del primero en la pre-
sentacion del texto ya que en el primero la traduccion se ofrecia en la pagina de la derecha y
el texto en la de la izquierda mientras que el segundo volumen presenta la traduccion debajo
de la edicion del texto en ambas paginas. El propio Preisendanz en la introduccién a la edi-
cion expresa su tristeza por la falta de medios y tiempo, causa tltima de que la edicién no
recoja todos los estudios anteriores.
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que estudia han sido propuestas y elegir la que le parezca mas adecuada para, pos-
teriormente, realizar el estudio concreto que pretenda elaborar.

Por otra parte hay que contar con la apariciéon de nuevos documentos magi-
cos en papiro. La mayoria de estos textos son editados por separado en diversos
articulos cientificos o monografias en los que se ofrece, mayoritariamente, una des-
cripcion del documento, una trascripcion del texto, una traduccion y un comentario
tanto de las particularidades lingiiisticas y filoldgicas como del contenido religioso,
magico o ritual y, en ocasiones, una fotografia o dibujo del papiro estudiado'.

Existe un corpus que edita algunos de los papiros griegos magicos no reco-
gidos en la edicion de Preisendanz-Henrichs pero que ya habian sido estudiados
por el equipo de Preisendanz y, por tanto, ya habian sido publicados. Es el trabajo
de R. W. Daniel y F. Maltomini que conocemos como Suplementum Magicum'. Esta
obra no sdlo edita papiros griegos magicos, sino que también recoge otros textos
magicos grabados en diversos tipos de soporte, tales como textos en plomo, piedra u
otros materiales'. La proveniencia de estos papiros es egipcia y estan escritos todos
en griego salvo el numerado como 36 que conserva un texto latino. Los documentos
son ordenados en atencion al tipo de accion magica que contienen o para la que han
sido disenados y desglosada en documentos de origen pagano o cristiano, con lo
que tenemos una primera parte de encantamientos de proteccién paganos y cristia-
no, de encantamientos de tipo erdtico, maldiciones paganas y cristianas, encanta-
mientos para conseguir la victoria y encantamientos de tipo adivinatorio. Por altimo
existe un apartado de textos de naturaleza incierta que no han podido incluirse en

esta catalogacion y otro de textos de tipo formulario que contienen breves encanta-

15 e.g. La edicion del papiro griego CXXIII a-f en Maltomini (1979) o la edicion de los
papiros XII y XIII de Robert (1991).

16 Daniel — Maltomini (1990). Abreviamos esta obra con Supp.Mag. seguido del nu-
mero romano del volumen en que se encuentre el texto (I 6 II) y, por tltimo, el niumero dado
por los editores al texto.

17 La descripcion del soporte se ofrece al principio de cada texto. Este corpus contie-
ne un suplemento fotografico de algunos de los documentos. Especialmente llamativa es la
fotografia de un halcon labrado en una hematites que contiene un conjuro contra cualquier
tipo de accién magica que pueda sobrevenir al portador del amuleto.
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mientos de diversa categoria que conformarian pequefias recetas de libros de ma-
gia's.

Cabe destacar la aparicidon en version informatica de esta coleccion de textos.
El corpus de PGM de Preisendanz-Henrichs forma parte del contenido del Thesaurus
Linguae Graeca en su version electronica del ano 2000. Tal edicion supone un im-
portante avance en lo que se refiere al grado de accesibilidad a los textos para los
estudiosos de la magia en el mundo grecorromano, ya que el los programas de con-
sulta informatica del TLG permiten rapidisimas busquedas de términos concretos o
en relacion con otros, lo que agiliza en gran medida el proceso de examen de datos
previo a la realizacion de los diversos estudios.

Debemos sefialar, para terminar con esta aproximacion a los corpus de papi-
ros magicos griegos, las traducciones existentes de los mismos. H. D. Betz edit6 en
1986 la traduccion al inglés el corpus de Preisendanz-Henrichs®. Afiadi6 en su estu-
dio, ademas, los conjuros papirdceos en demotico? y otros papiros griegos no in-
cluidos en la edicidon de los PGM. A estos nuevos papiros griegos afiadi6 la numera-
cion romana a partir del LXXXII, siguiendo asi la numeracion desde el punto en que
habia terminado la de Preisendanz-Henrichs. Los textos aparecen traducidos si-
guiendo la numeracion de los PGM con anotacion de las lineas de escritura al mar-
gen y contiene un interesante aparato de notas a pie de pagina con valiosa informa-
cién acerca de los rituales, la religion, detalles filologicos y correspondencias entre
los diversos textos magicos. Asimismo ofrece una gran cantidad de informacién
bibliografica sobre diversos estudios relacionados con el texto papirdceo o con la

informacion religiosa o cultual que reflejan.

18 La edicion ha excluido los textos en gemas (salvo el halcon en hematites
Supp.Mag.1 6) y en joyeria, los textos de astrologia y oraculos y los textos cristianos en que la
diferencia entre texto magico y oraciéon no era del todo clara. Vid. Supp.Mag.I pg. IX.

19 Es corriente encontrar la abreviatura TLG para hablar de esta obra.

20 Entre los estudiosos que participaron en este proyecto cabe destacar a W. Burkert,
R. D. Kotansky, M. W. Meyer o E. N. O'Neil. Hemos utilizado para nuestro estudio la se-
gunda edicion (paperback) de 1996.

21 Los papiros en demdtico se abrevian como PDM y se numeran con nimeros ro-
manos en minuscula. Todos ellos han sido traducidos por ]. H. Johnson.
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Existe una traduccion castellana del corpus de PGM (tanto de los papiros
griegos como de los cristianos??) a cargo de J. L. Calvo Martinez y M? D. Sanchez
Romero editado en la Biblioteca Clisica Gredos en 1987%. Esta traduccién es la tinica
que existe en lengua castellana. Cabe destacar la introduccién de los autores, en
donde ademas de ofrecernos un resumen de la azarosa tarea de publicacion del cor-
pus de PGM, contiene una interesante tipologia sobre los tipos de conjuros que apa-
recen en el corpus de papiros magicos griegos. Las notas a pie de pagina de la tra-
duccién son en ocasiones muy brillantes si bien son mds escasas que las ofrecidas
por Betz.

Por ultimo referirnos al léxico sobre papiros griegos magicos de L. Mufioz
Delgado, aparecido en 2001 como apéndice quinto del Diccionario Griego-Espafiol
que edita el CSIC en Madrid. Este léxico ofrece un repertorio muy util de los térmi-
nos mas interesantes y relevantes del corpus de PGM ofreciendo, ademas, un indice
de traducciones, un indice inverso de los términos y un indice complementario
donde se recogen hapax legomena, nombres de plantas, de piedras o numerales.

Pasemos ahora a comentar los repertorios de textos magicos en laminillas de
materiales diversos al plomo y amuletos de diverso tipo. El estudio fundamental
para el conocimiento de este tipo de textos griegos de magia es el libro de Kotansky
Greek magical amulets®*. Esta obra nace de su investigacion doctoral tutelada por el
profesor H. D. Betz. Hasta este momento no existia ningtin repertorio que se ocupa-
se de los textos de magia protectiva inscritos en otro tipo de soporte que no fuese

plomo. Los textos traducidos y comentados en este corpus ya habian sido editados

2 Los papiros magicos cristianos aparecen en el vol. II de los PGM pg. 233ss con
numeracion arabiga.

2 Segun los autores supieron de la traduccién inglesa de Betz mientras redactaban la
introduccién, por lo que no pudieron contrastar la suya. Vid. Mufoz — Sanchez (1987) 50.

24 Existen estudios anteriores si bien todos ellos responden a un interés concreto y no
pretenden ser un repertorio de todos los amuletos griegos conocidos hasta la época como la
obra de Kotansky. Destacamos entre estos estudios el de Bonner (1946) y (1950) sobre amule-
tos egipcios. Cabe destacar que algunas de las laminillas en material precioso estudiadas
como documentos magicos son contados, en otros estudios, como documentos religiosos. En
concreto cabe destacar los textos de algunas laminillas o6rficas de oro, en especial la de Pete-
lia y la de Cecilia Secundina. Sobre ellos vid. cap. IX.
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con anterioridad y son todos de proveniencia conocida. Su alineacion esta basada en
un orden geografico dispuesto de oeste a este empezando por los hallazgos de In-
glaterra y finalizando con uno de Crimea y otro de Chipre. Kotansky anade a su
comentario y traduccion algunas reproducciones fotograficas de los documentos asi
como dibujos a mano alzada y una interesante introduccion acerca de este grupo de
documentos de magia de la Antigiiedad.

Vemos, pues, que el estudio filologico de los textos magicos griegos resulta
especialmente complicado por la dispersion de sus ediciones y por la habitual sepa-
racion de los comentarios filologicos sobre el texto de las explicaciones religiosas,
magicas, rituales y sociales de estos textos, si bien en la actualidad parece preferirse
un tipo de obras que unifican ambas explicaciones. En mi opinion de esta forma se
ofrece un panorama mas completo e inteligible de dichos documentos tan dificiles,

en ocasiones, de entender?.

1.2. LA DISTINCION ENTRE MAGIA Y RELIGION A TRAVES DE LOS DOCUMENTOS GRIEGOS
ANTIGUOS. APLICACION DE LAS TEORIAS ETNOLOGICAS AL MUNDO GRECORROMANO.

Si bien los estudios sobre la magia en la Antigiiedad llevados a cabo por filo-
logos se limitaron, al principio, a la edicion y, en contadas ocasiones, la traduccién
de los textos que se conocian?, rapidamente crecié un gran interés por identificar
qué clase de escritos eran los que contenian estos papiros y ldminas de metal. Co-
menzo entonces una enorme actividad cientifica que dio a luz estudios que intenta-
ban dar una explicacion al origen y naturaleza de estos documentos. Surgié enton-
ces un problema; los textos contenidos en estos papiros griegos ;jeran magicos, eran
religiosos, pertenecia a un estado indefinido en lo que a la actividad ritual de los

griegos se refiere? Para solventar este grave problema de identificacion los cientifi-

% Dos ejemplos resefiables serian Faraone (1999) en cuanto a los conjuros de amor y
Tremel (2004) sobre defixiones agonisticas

2% E.g. la traduccion y comentario del PGM V a cargo de W. Goodwin, ediciéon y tra-
duccién de los PGM XII y PGM XIII de C. Leemans o la transcripcion del PGM IV (el gran
papiro de Paris) por C. Wessely. Vid. supra.
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cos de la época basaron sus explicaciones en las utilizadas por los etnélogos que, en
el s. XIX 'y principios del s. XX, estaban en auge.

El descubrimiento de los papiros griegos magicos y su presentacion a la co-
munidad cientifica fue, sin duda, el detonante de la gran mayoria de estudios y
obras de interés que trataron el problema de la magia y la religion en la época griega
y romana. Wilamowitz habl6 de este material como de una “salvaje y fantasmagori-
ca supersticion que nada tenia que ver con la religiéon”? y dijo que “en una ocasion
habia escuchado a un conocido estudioso quejarse de que estos papiros hubieran
sido encontrados porque privaban a la Antigiiedad del noble esplendor del clasi-
cismo”?. Obviamente, a la luz de estos documentos, la figura idealizada que del
mundo antiguo tenia Ulrich von Wilamowitz caia por su propia base. Pero su pos-
tura, claramente opuesta a considerarlos como parte del legado del mundo clasico,
no menguo el interés de la gran mayoria de estudiosos alemanes que se dedicaron a
su estudio.

Las primeras disertaciones que se aventuraron mas alla de la fijacion y tra-
duccidén del texto, se realizaron bajo la influencia de las teorias romdanticas alemanas
que trataban de remontarse a la antigua religiosidad de los pueblos primitivos®.
Con tales premisas se pretendié encontrar en los papiros griegos magicos intuicio-
nes sobre cual habia sido la religion popular, la religion practicada por las masas,
sobre todo aquéllas rurales y socialmente discriminadas que, en realidad, formarian
la base de las creencias religiosas de las personas que vivieron en una hipotética
“edad magica”.

Pero esta corriente interpretativa de los textos magicos dio un giro inespera-

do con las investigaciones de un todavia estudiante Albert Dieterich sobre uno de

27 Wilamowitz (1931) vol. I pg. 10 reproducido por Graf (1994) 20 y 268 nota 36.

% Wilamowitz (1902) 254-255. Reproducimos aqui sus palabras: “Ich habe einmal
gehort, wie ein bedeutenden Gelehrter beklagte, dass diese Papyri gefunden wiren, weil sie dem Alter-
tum den vornehmen Schimmer der Klassizitit nehmen. Dass sie das thun, ist unbestretbar, aber ich
freue mich dessen. Denn ich will meine Hellenen nicht bewundern, sondern verstehen, damit ich sie
gerecht beurteilen kann. Und selbst Mahadéh, der Herr der Erden, -soll er strafen, soll er schonen,
muss er den Menschen menschlich sehn”.

2 Usener (1912/13) en donde se recogen sus estudios tras su muerte.
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los papiros de Leiden®. A partir de entonces se empezd a entender que las investi-
gaciones acerca de la religiosidad contenida en los PGM no debian realizarse sobre
la base de que los papiros contenian textos antiguos sino, por el contrario, bastante
modernos.

Los estudios en torno a los textos contenidos en los PGM, tras esta publica-
cion de Dieterich, se concentraron ahora en la busqueda de vestigios sobre la anti-
gua religion griega. No se seguia ahora la linea romantica de afios atras, sino que los
estudiosos se centraron en analizar pasajes que pudiesen traer a la luz rasgos de la
antigua religiosidad griega en textos que eran visiblemente mas modernos. Un
ejemplo de investigacion en esta corriente es el estudio de Dieterich del PGM 1V, en
el que el estudioso aleman entendié que entre las lineas 475 y 829 se encontraba un
texto ritual inicidtico de la religion mitraica; la conocida Liturgia de Mitra®'. Se consi-
der6 que era un verdadero iegog Adyog utilizado en alguna ceremonia del culto ini-
cidtico, perteneciente al ritual de iniciacion en los misterios de este dios solar.

Los trabajos posteriores se centraron, de esta misma forma, en descubrir, al
igual que habia sucedido con el PGM 1V, textos religiosos insertos en el corpus de
Papiros Griegos Magicos de modo que se pudiese establecer una separacion, en la
linea de las teorias evolucionistas de Frazer y Tylor que, a la sazdn, estaban en auge
en estos primeros afos del s. XX, de qué era magia y qué era religion, teniendo
siempre como base estas fuentes directas. Si se necesitaba establecer una definicion
de magia o de religion para delimitar el contexto de la investigacion en los textos
papiraceos se recurria a la aportada por Frazer en The Golden Bough®. Sin embargo
existia un problema de base a la hora de adoptar estas interpretaciones, y es que los
textos magicos que tenian entre manos los estudiosos del mundo antiguo, como ya
habia demostrado Dieterich en 1988, no correspondian al ideal frazeriano de una
época antigua dominada por la magia, sino que mas bien eran textos muy modernos

en los que lo que se consideraba magia era, en cierto modo, una degeneracion de las

3 Dieterich (1888).
31 Vid. Dieterich (1966).
32 Sobre estas teorias vid. cap. L.



48 HE[ orfismo Yy la magiaE'

religiones mas antiguas y una mezcla aleatoria de elementos religiosos antiguos e,
incluso, contempordneos. Aun conociendo este escollo la linea evolucionista fue la
mas seguida para dar una definicion de magia y religién en la Antigiiedad en los
anos siguientes a las publicaciones de Dieterich.

Otra de las corrientes etnoldgicas que produjo interesantes estudios en el
campo del estudio de la religion en la Antigliedad grecorromana fue la interpreta-
cién socioldgica. Esta linea de investigacion trata de discernir si un rito es magico o
religioso dependiendo del grado de aceptaciéon o descalificacién de dicho rito en la
sociedad dependiendo del momento en que se realiza. Esta fue la postura adoptada,
entre otros, por J. Z. Smith® y que, en la actualidad, sigue siendo utilizada con bas-
tante aceptacion por parte de los estudiosos del mundo antiguo, en mayor medida,
para analizar la situacion religiosa en época imperial romana®. Siguiendo los para-
metros de esta corriente de investigacion se entiende que cualquier creencia o accion
ritual que no fuese la practicada por la mayoria de la sociedad, o que fuese perse-
guida por quien ostentara el poder en el momento histérico en que se efecttia el es-
tudio, era considerada una religion o accidn ritual impia y herética y calificada, por
esto mismo, de magia. Sobre la base de este tipo de definicion socioldgica de la ma-
gia se ha explicado, por ejemplo, la distinciéon entre accion magica y milagro. Que
un rito sea calificado de magia o de milagro depende del tiempo histérico en que se
ejecute, del gobierno que impere en el momento cronolégico en que se desarrolla la

accion y del individuo que efecttie esta actuacion maravillosa®. El ejemplo mas es-

3 J. Z. Smith (1978) 190-207

3% Vid. Sfameni (2002). En las primeras paginas de este estudio reflexiona acerca del
problema de distincion entre magia y religion a la luz de las fuentes antiguas. Vid. especial-
mente pg. 250 en donde dice: é necessario pertanto da una parte rivolgere I'attenzione a cio che
all'intero di una data cultura é percepito rispettivamente come magico e religioso e dall’altra esecitare
il diritto-dovere dello studioso di formalizzare categorie interpretative il piti possibile obiettive e uni-
versalmente valide per la classificazione dei fenomeni che studia. Vid. los estudios de Smith (1978)
y (1995) Gordon (1990) o Marco-S5imén (2001), quienes dirigen sus estudios sobre magia y
religion en la Antigiiedad grecorromana en esta linea de investigacion.

% Vid. Luck (1995) 175-180. Emile Durkheim es el precursor de la escuela francesa de
sociologia en donde empezaron a desarrollarse esta corriente interpretativa. Vid. Durkheim
(1912) y cap. I, § 1.3.
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tudiado al respecto es el de los milagros de Jestis de Nazaret, claramente compara-
bles a las curaciones y resurrecciones de muertos de otros taumaturgos antiguos y
que habrian sido calificadas de acciones magicas. Sin embargo, imperando el cris-
tianismo, las acciones maravillosas de Jests son calificadas de “milagro” y no de
“magia” aduciendo en defensa del fundador del cristianismo que no era €l quien
realizaba por si mismo tales acciones, sino que era el poder de Dios el que actuaba a
través de su persona¥.

En esta linea explicativa las acusaciones de magia en la Antigiiedad repre-
sentaban el arma arrojadiza con que atacar al enemigo, en mayor medida durante el
imperio Romano y en época del triunfo del cristianismo®. Pero esta formulacion
parece también tener cabida en la antigua Grecia, aunque los testimonios no sean
tan claros como en época imperial romana. En el plano literario es posible observar
tales acusaciones en las Bacantes de Euripides, obra en la que el rey de Tebas, Pen-
teo, llama a Dioniso hechicero encantador (yong émwddc) porque introduce nuevos
cultos en su ciudad®. Por otra parte cabe destacar que tales acusaciones no forma-
ban solo parte de la literatura ficticia, ya que conservamos un testimonio de Demos-
tenes, que nos recuerda que Nino, en el s. IV a.C., fue acusada por haber introducido
nuevos ritos, concretamente por conducir tiasos, acusacion por la que fue condena-

da a muerte®.

% Sobre los milagros de Jests y su interpretacion vid. Smith (1998) 107-201.

% Los milagros desempefaron un papel importante como medio de propaganda no
solo en el cristianismo, sino también en otros cultos como el de Asclepio o el de Isis y Sara-
pis. Vid. Dodds (1965) 124 y Nock (1974) 41-54. Uno de los problemas obvios para el practi-
cante de este tipo de acciones era convencer a la sociedad de que sus poderes provenian de
una fuente licita y no de “demonios”. Versnel (1991) 183 recoge el ejemplo de Apolonio de
Tiana, quien dice que él es capaz de prever los terremotos y entender el lenguaje de los ani-
males no porque sea mago, sino porque vive con un régimen de vida especial que hace que
su cuerpo sea sensible a las vibraciones del aire. Sobre los milagros vid. Grant (1953), Bieler
(1967), Kolenkow (1976), Segal (1981), Remus (1983) cap. IV.

3% En este sentido es interesante la frase de Smith (1996) 215 donde dice: Christianity
which previously, by Roman law, was magic, has become the official religion, and the official religion
of Ancient Rome has become, by Roman law, magic.

% E. Ba. 233ss. Vid. cap. IV § 2.8.

2 Vid. D. 19, 281, los discursos contra Beoto D. 39, 2 y D. 40, 9 y L. Ap. 2, 267. El esco-
lio al discurso 19 de Demostenes dice que esta mujer fue acusada por suministrar bebedizos
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Otra de las posturas adoptadas por los estudiosos de la Antigiiedad a la hora
de abordar el problema de distinguir entre acciéon magica y accién religiosa en los
textos magicos de la Antigiliedad es optar por establecer una distincion entre accion
ritual propiciatoria y suplicatoria, que perteneceria a la esfera de la religion, y accion
ritual dafiina y coactiva que perteneceria al campo de la magia. Se deriva tal forma
de clasificacion, especialmente, de las dicotomias formuladas por Goode*'. En esta
linea interpretativa plantea el problema A. F. Segal®. Garcia Teijeiro también alude a
esta corriente interpretativa para la investigacion de la magia en la Antigiiedad
aunque, finalmente, este estudioso opta por la corriente que propone no establecer
distinciones demasiado tajantes entre un tipo de accion ritual religiosa o magica sino
abordar ambas disciplinas en conjunto®. En la misma linea se ha posicionado tam-
bién Ch. A. Faraone en varios de sus importantes estudios sobre la magia antigua,
atendiendo a la imposibilidad de establecer distinciones tajantes para diversas prac-
ticas rituales que, si bien algunos estudiosos consideran que son claramente diferen-
ciables, se sirven de ritos totalmente paralelos que impiden, en ocasiones, una clara
identificacion*.

Graf, en su libro sobre la magia en la Antigiiedad®, tras repasar los estudios
que le han precedido en el campo de la historia de las religiones antiguas y abordar
el problema de la existencia del término magia en griego y latin, plantea la siguiente

pregunta de base: ;Nosotros consideramos como magia sélo aquello que los griegos

a los jovenes: &’ ol papgpakolc kait AAAN égewx TéOvnkev. Aéyer d¢ tv Nivov
Agyopévnv. Katnyoenoe 0¢ tavtng MevekAng wg Gpidtoa molovong toig véols. Sefialemos
que la acusacién de magia, como tal, parece que no existié en época clasica y debid ser con-
denada por impiedad (por practicar cultos diversos a aquellos que consentia la ciudad) o por
suministrar bebedizos (acusacion de ¢pagpakxeia). Sobre la acusacion de Nino vid. Dickie
(2001) 52-54. Vid. profesionales cap. IV § 2.

4Vid. cap. I1§1.5.

#2 Segal (1981).

# Garcia Teijeiro (1993) 124-125. Finalmente advierte: In order to understand religion
correctly we must take magic into account, and vice versa. p. 138.

# Vid. Faraone (1991) pg. 4-10 y 17-20 donde advierte: a broadly conceived theoretical
dichotomy between “magic” and “religion” is not, therefore, of any great help in analyzing and eva-
luating the peculiar cultural phenomenon presented by the early Greek defixiones y Faraone (1993)
77-78.

4 Graf (1994).
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o romanos consideraron como tal (a costa de todas las posibles inconsistencias) o
usamos nuestra propia definicion de magia y la aplicamos a la Antigiiedad? En mi
opinidn ésta es la pregunta clave que todo estudioso debe hacerse a la hora de in-
troducirse en el estudio del problema de las religiones antiguas si se pretende reali-
zar un estudio claro. Graf afirma que sélo hay dos caminos posibles para afrontar
los problemas que comporta el estudio de tales disciplinas en la Antigliedad: seguir
las teorias de Frazer como han hecho muchos antes que él o pretender comprender
qué es magia para los antiguos y hacer uso tanto de las teorias evolucionistas como
de las que han postulado otras corrientes y hacer una teoria propia para aproximar-
se a este campo de estudio. El escoge esta segunda forma de estudio®.

Queremos destacar, por ultimo, las opiniones de Richard Gordon quien en
su estudio Imagining Greek and Roman Magic expone de forma somera los preceden-
tes tedricos del estudio de la magia y la religion en el mundo grecorromano para
asentar las bases de su modo de entender este complicado mundo basado, funda-
mentalmente, en la corriente sociologica®. El presupuesto del que parte Gordon en
su estudio es que en la Antigliedad no existe una “vision de la magia”, que ésta no
es una categoria cerrada y, precisamente por ello, existe una discusion entre los an-
tiguos por entender y comprender hasta donde llegan los limites entre lo posible, lo
irreal y la credulidad. Cuadles son los limites del contacto del hombre con los dioses.
Existe a este respecto una reflexion pero no se llega a una categorizacion que acote,
en la Antigiiedad, los limites entre magia y religion de forma universal. La variedad
de opiniones en los textos antiguos sobre las competencias de la magia o, como dice
R. Gordon, de las magias, se sustenta en dos factores: la ausencia de una clase sacer-
dotal que fuera independiente del Estado y el desarrollo de un discurso racionalista
que promovio la critica a las creencias religiosas institucionalizadas y su aceptacion

sin reservas*. Tanto en el mundo griego como en el romano, la tltima palabra sobre

4 Vid. Graf (1994) 28.

47 Gordon (1999) 161-269.

% Como ejemplo, cabe destacar la opinion acerca de la religion expresada en el dra-
ma satirico Sisifo: (Crit. 88 B25 DK) en donde se dice que la religién se introduce entre los
hombres para generar el miedo y proteger asi el orden social.
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lo que pertenecia o estaba permitido en el &mbito de la religion civica la tenian las
altas instancias politicas, y por tanto la religion fue en la Antigiiedad mas una cues-
tion politica que un problema teoldgico.

En nuestra opinion, para el estudio de la religion y la magia en la Antigiie-
dad, es necesario tener en cuenta esta problematica y distinguir, en la medida de lo
posible, el grado de relacion de las actividades rituales con la politica imperante y la
religion oficial del momento lo que puede verse expuesto, en cierta medida, en las
obras literarias. Esta problematica se ve acentuada cuando estudiamos las religiones
mistéricas, centro de interesantes debates entre los autores antiguos dada su inesta-
ble posicién entre la magia y la religion de la polis. En esta linea de estudio manten-

dremos nuestro trabajo de investigacion.
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IV. CORRESPONDENCIAS LEXICAS ENTRE EL

VOCABULARIO DE LA MAGIA Y LA RELIGION

A los que estudian con mayor celo la providencia que rige el universo

y rinden culto a los dioses con la mas profunda devocion,

los llaman magos en el sentido vulgar de la palabra,

como si fueran capaces de realizar por si mismos lo que saben que tiene lugar,
como sucedid antafio con Epiménides, Orfeo, Pitagoras y Ostanes...

Apul. Apol. 27

1. Introduccion.

Como hemos advertido no resulta una tarea facil establecer una distincion
clara y tajante de qué tipo de accion ritual es religiosa y qué otro tipo es magica en
cuanto a los textos de la Antigiiedad se refiere’. Como advierte Gordon, en el mun-
do griego y romano la distincién entre magia y religion es, en ocasiones, mas un
problema politico que un problema teoldgico?, ya que las acciones rituales pertene-
cientes al campo de la religion son las censuradas por la politica imperante en el
momento cronoldgico que se esté estudiando, y todo aquello que se desarrolla de
forma marginal y que se aparta, en cierta forma, del control de la clase politica, es
susceptible de ser calificado de magia. En cualquier caso cabe advertir que en Grecia
la magia es una cualidad negativa frente a la religion, y que la calificacién de una
disciplina como magia o de una persona como mago suele venir desde fuera, casi
como una acusacion.

En los estudios que debaten acerca de esta problematica en el mundo greco-
rromano es comun encontrar distintas reflexiones acerca del vocabulario utilizado
para designar las diversas actividades rituales asi como para referirse a quienes las

llevan a cabo. De esta forma llegan a distinguir acciones magicas y “hacedores de

1Vid. cap. IIL
2 Gordon (1999) 162.



54 HE[ orfismo Yy la magiaE'

magia” por medio del vocabulario empleado por las fuentes. Sin embargo este pro-
blema de distincion se complica, ain mas si cabe, al internarnos en el mundo de las
religiones mistéricas. Los términos que se refieren a la celebracion ritual, la inicia-
cién y los preceptos sobre el secreto que aparecen en los textos antiguos que nos
hablan de los cultos mistéricos y de las acciones rituales efectuadas por los magos
son, en multitud de ocasiones, idénticos?. En los textos de los PGM el vocabulario
propio de la religion y, en concreto, el utilizado por las religiones mistéricas, es usa-
do para designar acciones y diversas obligaciones que competen a todo aquél que
tiene relacion con la magia*. Esta disciplina, a la que debemos entender que pertene-
cen tanto los autores de los textos papirdceos como sus posibles usufructuarios, co-
noce términos como teAeTr), vocablo relacionado con el mundo religioso desde el s.
V a.C,, para designar sus propias celebraciones o se refiere a la magia, como disci-
plina de conjunto, haciendo uso del término pvotrowx. Del mismo modo, encon-
tramos en los textos de los PGM plegarias elevadas a los dioses y acciones sacrificia-
les que, dificilmente, podrian ser calificadas de magicas si fuesen apartadas de su
contexto.

En este capitulo expondremos los datos y reflexionaremos acerca de las afi-
nidades lingiiisticas existentes en el campo de la magia y las religiones mistéricas y
que podemos observar a través del estudio de los textos griegos antiguos. Tratare-
mos los términos mads significativos utilizados en contextos paralelos para ambas
disciplinas. Haremos hincapié exclusivamente en el uso que de cada término se hace
en estos campos concretos, dejando sin analizar otros usos generales o particulares®.

Centraremos nuestra atencidn, en relaciéon con los términos lingtiisticos relativos al

3 Nos referimos, principalmente, a los términos griegos dado que nuestro estudio se
basa en mayor medida en las fuentes griegas. El problema de la terminologia latina es simi-
lar, e.g. el problema del término uates, pero no sera tratado en nuestra investigacion.

4Vid. el estudio de Betz (1991).

> Por ejemplo, el término &pontog, que estudiaremos en relacion con el secreto pro-
pio de las religiones mistéricas y la magia, tiene un significado matematico que solemos
traducir por “irracional”. Este significado no sera objeto de estudio por nuestra parte.
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secreto y la iniciacion, inicamente en lo que a los textos drficos se refiere, religion
mistérica en la que se centra nuestra investigacion®.

Con este estudio pretendemos ahondar en la problematica de discernir cla-
ramente qué accion o comportamiento ritual debe calificarse de religioso y cual de
magico centrandonos en un analisis lingiiistico. Asimismo hacernos eco de la pro-
blematica que se deriva en torno a los nombres de los profesionales, lo que trasluce
una posible identificacién antigua entre los expertos del ritual iniciatico y los profe-
sionales de la magia desde una perspectiva externa a estos fendémenos y claramente
opuesta a ellos’. De esta forma, al ejemplificar la problematica en relacion con la
terminologia, queremos demostrar que, en los estudios sobre magia y religion en la
Antigiliedad griega, si bien es necesario centrarse en el vocabulario propio del len-
guaje ritual puesto que basamos nuestro estudio en las fuentes escritas, debemos
tener en mente la situacion socio-politica e, incluso, la situacion de critica intelectual
a ciertos movimientos religiosos para evitar un analisis sesgado del problema en

cuestion.

2. Los profesionales de los ritos. Estudio de la terminologia sobre los profesionales
rituales en las fuentes griegas.

En los estudios sobre magia en el mundo griego es muy habitual encontrar
articulos en los que se examinan los sustantivos utilizados por las fuentes para
hablar de los magos®. El término mas estudiado es, por supuesto, pdyog, aunque
también son objeto de debate yong, pavtic o pappakevs. Estos sustantivos distin-
guen claramente en lengua griega a los profesionales rituales que no estan al servi-

cio de la polis. Efectivamente estos hombres no son un iegeUg pero, sin embargo,

¢ Los textos orficos nos permiten focalizar nuestro estudio y ofrecer una vision mas
clara de conjunto. Hemos observado que el empleo de los términos estudiados en los textos
orficos es equivalente al que hacen otras religiones mistéricas tales como Eleusis, los miste-
rios de Samotracia o los celebrados en el monte Ida. En las ocasiones en que creamos conve-
niente aludir a estas religiones mistéricas lo haremos a pie de pagina.

7 Veremos esta problematica en mayor medida en la critica platdnica a los sacerdotes
mendicantes.

8 E.g. Graf (1994) 31-73, Dickie (1999) 12-17.
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tales apelativos son asignados por las fuentes en ocasiones a los sacerdotes de las

religiones mistéricas y a los sacerdotes mendicantes.

2.1. MATOL LOS MAGOS PERSAS Y LOS MAGOS GRIEGOS.

El término payoc es un sustantivo de indiscutible origen persa® derivado del
lenguaje religioso. Este término entre los persas designaba a una casta sacerdotal'® o,
segun Herddoto!, era el nombre dado a una de las tribus medas. El sustantivo mago
sOlo aparece una vez en el Avesta'? y se pens6 que era, en origen, el término emplea-
do por los extranjeros para referirse a esta tribu'®, pero su uso en la inscripciéon de
Dario I en Behistun muestra que el vocablo era utilizado como un titulo en el s. VI
a.C.™ por los persas. Segin André Bernand'’, que la palabra en Grecia fuese un prés-
tamo extranjero explicaria que, pese a los esfuerzos de algunos autores, el término
uayog y sus derivados siempre conservasen un cierto caracter peyorativo'e. Varios
estudiosos han mantenido que el desarrollo del sustantivo mago y sus derivados
vino dado por la observacién de los ritos que eran practicados en Persia por estos
sacerdotes!” y Nock!® piensa que seguramente el uso de pdyog fue un producto de la

generalizacion, del mismo modo que ocurrié con el gentilicio “caldeo” que terminé

® Sobre la evolucién del término payog en griego vid. Benveniste (1938), Bidez-
Cumont (1938), Nock (1972), Graf (1994) 40-41 y (1995) 30 ss., de Jong (1997) pp. 387-413,
Tsantsanoglou (1997), Garcia Teijeiro (1998) 101, Bremmer (1999), Janowitz (2001) 9-26, Bur-
kert (2002) 132-135.

10 Chantraine s. v. pdryog, vid. Hdt. 1, 132, Str. 15, 1, 68, 10, Apul. Apol. 25, Clem. Al
Prot. 5, 65, 1, Suda s.v. Mayeia, Suda s.v. paryucry. Vid. Nock (1972).

11 Hdt. 1, 101.

12 Yasna 65, 7 muestra un compuesto moyu.t bis- . Vid. Benveniste (1938) 11-13.

13 Moulton (1913) 428.

14 Vid. Nock (1972) 309, nota 4 y 5 y Burkert (2002) 133-134. Sobre esta inscripcion
vid. Schmitt (1991). También esta atestiguado el término en las tablillas elemitas de la fortifi-
cacion de Persépolis, de época de Dario I. Maku$ parece ser un nombre propio, vid. Hallock
(1969) 723 y Burkert (2002) 135.

15 Bernand (1991) 46. Vid. también Nock (1972) 318 y Garcia Teijeiro (1998) 101.

16 Véase el ejemplo de E. IT 1337 donde se califica el canto de Ifigenia de “accion de
magos” Horyevovo’ precisamente porque es BagPaga HéAN. Aunque es dificil afirmar que,
en estos versos, el verbo tenga un matiz peyorativo debido a la falta de calificativos.

17 Vid. Dickie (2001) 14 donde advierte que los ejemplos dados para sostener la tesis
NO son muy seguros.

18 Nock (1972) 311.
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por hacer referencia a los astrdlogos en general. Es factible, por tanto, que pdayog
fuese incluido en el vocabulario griego para calificar, en principio, a personas dedi-
cadas al culto a los dioses pero que se diferenciaban claramente del sacerdote reco-
nocido por la polis griega.

Segun las fuentes que hablan de los Magos persas'®, éstos estaban especiali-
zados en diferentes actividades, la mayoria de ellas consideradas religiosas en la
Antigiliedad: elevar plegarias a los dioses, disponer los sacrificios que se deben ofre-
cer?, interpretar los suefios? y los eclipses? o encargarse del ritual funerario®. Es
posible que estos sacerdotes explicasen, ademads, sus doctrinas acerca de los hom-
bres y el mundo. Un testimonio de Teopompo nos informa de que los Magos predi-
caban que los hombres serian inmortales** y que, segin Zoroastro, vendrd un tiem-

po en que resucitaran los muertos®. Los Magos eran miembros dedicados al culto

19 Llamaremos a los magos persas “Magos”, con mayuscula, para evitar confusiones
a lo largo de la investigacion.

20 Hdt. 7, 43, Hdt. 7, 113, Hdt. 7, 191, Str. 15, 1, 68, 10 y Str. 15, 3, 14, 10.

21 Hdt. 1, 107, Hdt. 1, 120, Hdt. 1, 128, Hdt. 7, 19, Dinén ap. Cic. De divin. 1, 46.

2 Hdt. 7, 37.

» Hdt. 1, 140

2+ Theopomp. Hist. FGH 115 F 64: kai @edmoumnog €v Tt 0ydont twv Glimmikav:
0c kal avafudoecOal kata Tovg Mayovg dnot tovg avOpwmovug kai éoecdal abavatovg,
Kkatl T Ovia tailg avtwv émkAnoeot duxpévewy. Y Teopompo en el libro octavo de las Filipi-
cas dice que segtin los magos los hombres resucitaran y seran inmortales, y en realidad per-
maneceran en sus propias revoluciones. Vid. Bernabé (2003a) 231 OF. 427. Platén habla de
esta misma caracteristica aunque aplicada a los tracios seguidores de Zalmoxis en Pl. Chrm.
156d.

% Theopomp. Hist. FGH 115 F 64b: 0 0¢ Zwgodotong moAéyel w¢ éotat moté
X00VOG €V WL MAVTIWV VEKQWV AvAotaols éotal, “pues Zoroastro ensefia que habra un
tiempo en el que habra una resurreccién de todos los muertos”. En nuestra opinién el térmi-
no vekpwv, ademas de dvaotaolc, sugieren una accion relacionada mas con lo fisico que un
tipo de reflexion filosdfica acerca de la metempsicosis. A. A. 1018ss. parece aludir a la exis-
tencia de hombres capaces de hacer revivir a un muerto por medio de ensalmos y ofrece,
para negar la posibilidad, el ejemplo mitolégico del conocido castigo de Asclepio. Parece que
tanto el hacer inmortales a los hombres como, quizas, poder resucitarlos, pueden ser creen-
cias debidas a una exageracion de la capacidad sanadora de los Magos mezclada, quizas, con
su corpus de creencias; vid. Vendidad VI, 41 y Vendidad VI, 44 o Vendidad XX donde se habla
de primer sacerdote-sanador. Tanto en VII 44 como en XX se distingue entre el “médico del
cuchillo”, el “médico de las hierbas” y el “médico de la palabra” quizas ciertos encantadores
que conocian ensalmos como éstos de los que hablamos, cf. Nock 312, nota 27. Esta distin-
cién entre los profesionales de la medicina irania tiene su correlato perfecto en griego en Pi.
P. 3, 47-53. Vid. Watkins (1995) 537-539.
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de la divinidad y estaban completamente separados de los magos en el sentido en
que nosotros aplicariamos al término®. La informacion acerca de las acciones ritua-
les propias de los Magos nos ha llegado en mayor medida a través de la obra histo-
rica de Herddoto y los estudios sobre estos profesionales de lo sacro en la Antigiie-
dad griega suelen centrase en sus opiniones. Sin embargo, se ha sefialado que el
historiador pudo, en ocasiones, aplicar caracteristicas de los magos que existian en

la zona de habla griega a los Magos?. Lo veremos detenidamente mas adelante.

26 Vid. Nock (1972) 311-12 en donde se ofrecen ejemplos de textos en los que se ob-
serva que los Magos estan completamente diferenciados de los magos, en el sentido peyora-
tivo de la palabra. e.g. Yasna 12 que es un juramento de la fe de los magos. En €l debe renun-
ciarse a Daeva, la brujeria y todo lo que concierne a ésta. Vid. Garcia Teijeiro (1998) 101 pone
como ejemplo el fragmento 36 Rose de Aristoteles (Arist. fr. 36 Rose= D.L. 1, 6-8) en donde se
dice de los persas que no conocieron la yontiktv payeiov, lo que es podriamos traducir por
“magia negra” (vid. también Graf (1994) pg. 40). Segun este pasaje, el historiador Dinén de-
cia lo mismo que Aristoteles en el libro quinto de sus Historias. Posteriormente se pondra en
relacion a los Magos con la practica de la magia, vid. Luc. Macr. 4 o Luc. Nec. 6, aunque en el
texto de Los Longevos se matice que ellos estan dedicados a los dioses. En relacién con los
Magos en Grecia como personajes que ofrecerian iniciaciones en misterios vid. Dickie (2002)
43.

27 Vid. Dickie (2002) 34. Resulta interesante, a este respecto, comparar la accion de los
magos del Papiro de Derveni con los relatos de Herddoto. En el texto del papiro se dice clara-
mente que los magos entonan un ensalmo (¢mtwdr)) en el sacrificio, y en el texto de Hdt. 1,
132, se utiliza este mismo término, (¢mdn)), advirtiendo que el encantamiento, que parece
ser una parte constitutiva del ritual, consiste en un himno sobre el origen de los dioses, si
bien cabe destacar que los Magos en el relato herodoteo sacrifican un animal, algo que pare-
ce ajeno al contexto del PDer., vid. infra. Str. 15, 3, 14 hablando de un ritual de los Magos
también conecta las émwdal con sus sacrificios (ot Mayot kai énddovowv). Por su parte Pau-
sanias (Paus. 5, 27, 6) advierte que un Mago émadet cosas incomprensibles (aopaga) para
los griegos leyéndolas en un libro. Se ha argiiido que la recitacion de textos Avesta por parte
de los Magos podria entenderse como recitaciones de hechizos magicos en época tardia ya
que la lengua no era comprensible por la audiencia y los textos se recitaban en voz baja, vid.
de Jong (1997) 363-367. Sobre los ensalmos de los magos en el PDer. vid. cap. X § 4.
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Esquilo®, en su tragedia los Persas, dibuja una escena de necromancia®: la
consulta del espiritu del rey Dario. La esposa de éste junto con el coro (compuesto
por los consejeros del rey) son quienes realizan la ceremonia. Cabe destacar, empe-
ro, que en este texto quienes llevan a cabo el ritual no son Magos. En relacion a este
pasaje se ha advertido que el ritual descrito por el dramaturgo ateniense podria no
estar relacionado con las ceremonias que se consideraban propias de los Magos, sino
que mas bien debid ser una recreacion teatral basada, seguramente, en el conoci-
miento que el autor tendria de ceremonias similares, ya fuesen éstas verdaderas o
ficciones literarias®, y probablemente adornadas de ciertas fantasias y prejuicios
contra los sacerdotes del pueblo invasor. Es posible comparar esta evocatio de los
Persas con la escena nigromantica del canto X de la Odisea, aunque en este caso las
divergencias apunten a un tipo de ritual heroico diferente al narrado por Homero.
Asi pues, los payot para los griegos fueron, en principio, los sacerdotes del pueblo
iranio pero, debido al rechazo que los helenos sintieron por este pueblo sobre todo
tras las Guerras Médicas, fue cargandose de connotaciones peyorativas que hicieron
que el sustantivo se convirtiese en un sinénimo de yong aunque, en ciertos textos de
entre los s. V-IV a.C., puede atn rastrearse un cierto caracter técnico del término en

algunos autores que iremos viendo en los siguientes apartados®!.

28 A. Pers. 548-842. Vid el estudio del pasaje en Johnston (1999a) 117-118, Calvo Mar-
tinez (2002) y Dickie (2002) 29-30.

» Los ejemplos de resurreccion de muertos por parte de sacerdotes persas no estan
documentados antes de época romana. Vid. Bremmer (1999) 6. Por su parte, Dickie (2002) 41-
42, advierte que las técnicas de consulta a los muertos fueron importadas desde Asiria hacia
el Oeste, (remite a Johnston (1999a) 88), aunque no es claro que estas acciones se considera-
sen acciones llevadas a cabo por los Magos. En este sentido vid. A. Pers. 687 ss., donde no se
menciona la palabra “mago” en la escena de nigromancia (Yvxaywyoic... yooiwc) y Clem. Al
Strom. 1, 8, 39, 5 donde dice que los antiguos conducian a las almas de los muertos por me-
dio de “brujerias” yontelaig, como se puede ver en el drama Psichagogoi de Esquilo. Las
evocaciones de los muertos suelen estar mas relacionadas con los yonrtec. Sobre estos perso-
najes vid. infra.

% Dickie (2002) 30.

31 Segiin Bremmer (1999) 6 hasta el s. IV a.C. parece haber dos grupos paralelos que
manejan diferentes acepciones para el término payoc. Los tragicos, rétores y primeros filoso-
fos usan payog como un término de abuso cargado de connotaciones peyorativas, mientras
que los historiadores y los fildsofos aristotélicos hacen un uso, digamos, propio del término.
A raiz de las Guerras Médicas los griegos y, en particular, los atenienses, pudieron desarro-
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2.2. LOS MAGOS Y LAS INICIACIONES MISTERICAS.

Existen textos en lengua griega en que el significado de mago se halla muy
proximo al de “sacerdote” o “experto en rituales” sin que albergue el cardcter peyo-
rativo al que estamos acostumbrados y que se impuso, con el tiempo, en griego.
Veamos algunos de los mas importantes para hacernos una idea de la posible evolu-
cién de este préstamo iranio.

En el Papiro de Derveni® se utiliza el sustantivo udyoc®, en plural, para de-
signar a los sacerdotes que ejecutan un ritual que deben llevar a cabo, junto a ellos,
los mistas, dentro de un contexto indudablemente religioso: la realizacién de un ri-
tual orfico. El término pdyog parece designar al conocedor del ritual que debe se-
guirse en cierta parte de la teAetr)®. Tratdandose, ademds, de un texto interno, escrito
por alguien que se demuestra conocedor y seguidor de tales doctrinas, dificilmente
podriamos considerar que el sustantivo fuese utilizado en un sentido peyorativo. El
texto de la columna VI del Papiro de Derveni es especialmente interesante y sera co-
mentado de forma mas exhaustiva cuando hablemos de la magia en los rituales orfi-
cos®. Por el momento solo queremos poner de relieve la oportuna aparicion del

término mago en este texto, pues atestigua un uso del vocablo en el siglo IV a.C.* no

llar una retérica en la que los persas eran “los otros” y, por tanto, aquéllos a quienes se podia
atribuir todo tipo de actividades depravadas entre las que se contaba la magia, atiin a riesgo
de enturbiar las grandes teorias religiosas, como las diversas creencias sobre el alma, que si
fueron bien recibidas y estudiadas por los griegos.

32 Sobre el PDer. vid. los estudios mas recientes en Laks & Most (1997), Janko (1997) y
(2002), Bernabé (1999a), Jourdan (2003) y Betegh (2004).

3 PDer. col. VI 2. [5] y 9. Sobre los magos en el PDer. vid. Tsantsanoglou (1997) 99,
Bremmer (1999) 7-8, Casadests (2001), Russell (2001), Burkert (2002) 131-157, Betegh (2004)
78-83 y Bernabé (en prensa e). Vid. cap. X.

3 Sobre este término vid. infra.

% Vid. cap. X.

% Es dificil establecer, a la luz de los estudios de que disponemos hoy en dia, una fe-
cha exacta para la datacion del PDer. Segtin la mayoria de los estudiosos, entre ellos el en-
cargado de su edicion, K. Tsantsanoglou, el papiro debe ser fechado en torno al afio 340-320
a.C y la teogonia que contiene podria remontarse al s. VI a.C. Vid. Tsantsanoglou-
Parassoglou (1988), Betegh (2004) 61. Sin embargo esta datacion del Papiro de Derveni es dis-
cutida por otros estudiosos que piensan que el papiro podria ser del s. II. Vid. Casadests
(en prensa a).
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peyorativo y prueba la presencia de personajes designados con tal apelativo como
expertos en cierto tipo de rituales que, probablemente, estarian desligados de las
celebraciones rituales civicas censuradas por las diferentes poleis griegas. En relacion
con los magos del Papiro de Derveni creemos interesante remitir a un texto de Hero-
doto. En sus Historias*’, en un contexto sacrificial, Herédoto dice que los Magos en-
tonan una &mdn:

Oeoyoviny, oinv o1 éxetvol Aéyovol etvat v émaodnv

...una teogonia, que ellos dicen que es el encantamiento.

Si observamos este texto de Herddoto y el ritual de la columna VI del Papiro
de Derveni observamos ciertas coincidencias que, creemos, no deben pasar inadver-
tidas:

1) Que los encargados del ritual son llamados p&yot en ambos casos.

2) Que los magos presentes en los sacrificios estan encargados de entonar una
ETQOT).

3) Que en el texto de Herddoto el historiador califica de émtwdr| una teogonia y que
en el Papiro de Derveni lo que aparece comentado es, precisamente, una teogonia
atribuida a Orfeo.

Ademas de los puntos coincidentes que hemos sefialado, queremos advertir
otra coincidencia probable entre los Magos y los payot del Papiro de Derveni: su aso-
ciacion con la adivinacidn. Se ha sefialado que los magos del Papiro de Derveni hacen
diferentes consultas adivinatorias recurriendo a varios métodos conocidos* como
son la consulta a un oraculo®, la interpretacion de suefos® y, quizas, una practica

de ornitomancia*'. Al igual que estos profesionales de Derveni, los Magos eran ex-

% Hdt. 1, 132.

3 PDer. col. I, PDer. col. VII 'y PDer. col. XX.

% PDer. col. V 1ss.

40 PDer. col. V 6ss.

4 PDer. col. I 7'y PDer. col. VI 9-11. Segin Casadesus (2006) cap. 22 la mencién a un
“pajarillo” en el texto de Derveni se debe a una consulta de ornitomancia aunque Bernabé
(2005) ofrece una interpretacion alternativa que hace referencia a un ritual, con un fuerte
componte de magia simpatica, que consiste en la liberacion de un pajarillo que simbolizaria
la liberacién del alma del iniciado. Se relaciona este ritual con otros rituales similares tibeta-
nos. Estudiamos esta problematica en cap. X§ 7.
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pertos, segin Herddoto, en interpretacion de suefios® e interpretacion de otros fe-
noémenos® y, queremos sefalar ademas, que también eran expertos en la disposicion
de los rituales funerarios*, lo que podria coincidir con la creencia de que el texto
que conservamos en el Papiro de Derveni es, precisamente, el desarrollo de una préc-
tica funeraria o un ritual de tipo inicidtico centrado en la recreacion de una muerte
ritual®. No queremos afirmar, tras hacer estas observaciones, que los magos que
aparecen en este papiro sean persas, sino que las formas de actuacion de unos y
otros son muy coincidentes y es probable que se deba a un traslado por parte de
Herddoto de rituales propios de Grecia a suelo persa, los cuales serian lo bastante
similares como para producir la analogia®.

Platén, o el platonico autor del Alcibiades Mayor¥, explicando cudles son las
enseflanzas que recibe el principe de los persas, ofrece una definicién del término
uayér como Oewv Oepameia. Por analogia, los Magos serian los encargados de “la
atencion al culto de los dioses” lo que nos lleva a pensar en una clara comprension
religiosa del término. En este pasaje se apoyard posteriormente Apuleyo en su Apo-
logia*® para demostrar que, aunque se le acuse de mago, esto no es ningun delito,
pues la magia no es un arte arcano sino la forma mas piadosa de servicio a los dio-
ses. Del mismo modo Apuleyo advierte, en esta misma obra*, un doble uso del tér-
mino aun en su época, s. I1 d.C:

Qui prouidentiam mundi curiosius uestigant et impensius deos celebrant, eos uero uulgo ma-
go0s nominent, quasi facere etiam sciant quae sciant fieri, ut olim fuere Epimenides et Orpheus
et Pythagoras et Ostanes,...

A los que estudian con mayor celo la providencia que rige el universo y rinden culto a

los dioses con la mas profunda devocion, los llaman magos en el sentido vulgar de la

2 Hdt. 1, 107, Hdt. 1, 120, Hdt. 1, 128, Hdt. 7 19.

® Hdt. 7, 37

4 Hdt. 1, 140.

4 Laks (1997) 140. Sobre este particular vid. cap. X.
4 Desarrollamos este problema en el cap. X.

¥ PL. Alc.1. 122a.

4 Apul. Apol. 25.

4 Apul. Apol. 27
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palabra, como si fueran capaces de realizar por si mismos lo que saben que tiene lu-
gar, como sucedid antano con Epiménides, Orfeo, Pitagoras y Ostanes...

Se acoge también a esta definicion de taumaturgo Apolonio de Tiana*® en su
epistola 16:

Mayoug ofet detv ovopalewv touvg amo [MuBaydpov Pprrooddoug, WdE mov kal Tovg
amo Opdéws. &yw d¢ kal Tovg ATO TOL deVOS oipaL detv ovoualeolal payouvg, el
HéAAovoy etval Oelol Te kal dikatot.

Piensa que deberias llamar magos a los fildsofos que siguen a Pitagoras y de igual
modo, supongo, a los que siguen a Orfeo. Pero pienso que deberian llamarse magos
incluso a los que siguen a Zeus, dado que son buenos y justos.

Ambos autores juegan con el doble significado que el término mago tendria
en su época aunque, con gran seguridad, prevaleceria la vision negativa de tales
personajes sobre su uso mas especifico pues, de otra forma, tales explicaciones no
tendrian sentido’.

Otros testimonios del uso de la palabra mago en relacién con los sacerdotes
persas nos lo ofrece Luciano®, quien relaciona a los Magos con la adivinacion y el
culto a los dioses y Dién Crisdéstomo®, quien nos ofrece un testimonio acerca del
“mal uso” que los griegos hacen de udyoc:

..ob¢ ITégoat payovg ékaAeoav, Emotapévoug Bepamevely TO dALUOVIOV, OVX WG
"EAANVeg dryvoia toL ovouatog oUtwg ovopalovoy avlewmoug yontag.

A quienes se llaman Magos entre los persas, es decir, gente que conoce como cultivar
el poder divino, no como los griegos quienes, en su ignorancia, usan el término para
denominar a los hechiceros.

Vemos, por tanto, que son bastantes los testimonios directos que coinciden
en sefalar que la actividad de estos hombres, los Magos, estaba cerca del piadoso

servicio a los dioses aunque era mas popular el uso del término relacionado con la

5% Ap. Ty. Ep. 16.

51 La misma problematica parece encontrarse en el LO vid. cap. VII § 7.
52 Luc. Macr. 4

5% D.Chr. 36, 41.
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magia en sentido peyorativo. Nock® apunta, creemos que con razon, que estos auto-
res explican el término pdyoc cuando lo utilizan para referirse a estas gentes, por-
que lo habitual es que pdyoc haga referencia a personas de otra calana.

Se suele considerar como primer testimonio del uso del término udyoc en
griego un fragmento de Heraclito, transmitido por Clemente de Alejandria en su
Protréptico, donde se relaciona a los magos con miembros de religiones al margen
del culto civico®:

Tiow o) pavtevetat HoakAertog 6 Epéoiog; «NUKTITOAOLS, HAYOLS, Pak)XOLS, Ajvalg,
HUOTALS», TOUTOIS ATEAEL T peTa OAVATOV, TOUTOLG HAVTEVETAL TO TIDQ® «TA YOQ
VOULLOMEVA KATO AVOQWTOUE LUOTHQLA AVIEQWOTL HUODVTAL»

JA quién profetiza Her4clito de Efeso? A los noctivagos, los magos, las bacantes, las
ménades y los iniciados. A ellos les amenaza con penas después de la muerte, a ellos
les profetiza el fuego, pues ellos se inician de manera impia en los misterios practica-
dos por los hombres.

En este pasaje podemos advertir un cierto caracter ambiguo del término ma-
go. Bacantes, ménades y mistas se relacionan con los cultos mistéricos y estan estre-
chamente vinculados al dionisismo®. Incluso el término “noctivagos” (que parece
englobar a todos ellos en el fragmento de Heraclito”) puede relacionarse claramente
con el dionisismo. Aparece como epiteto de Zagreo en un fragmento de Cretenses de

Euripides® y califica a las bacantes en el [6n*. Seguin estas fuentes es posible enten-

% Nock (1972) 310. Notese que en el texto de Apul. Apol. 25 el mismo autor hace refe-
rencia a un uso “popular” del término latino magus.

5 Heracl. fr. 87 Marcovich (14 DK) = Clem. Al. Prot. 2, 22, 2.

% Testimonios tempranos de “bacante” (Baxyn) en E. Cyc. 64, E. Or. 1492 y E. Ba. 83,
E. Ba. 152-153, E. Ba. 578, E. Ba. 987, E. Ba. 1093, E. Ba. 1160, P1. Phdr. 253a, P1. Io 534a, Ar. Nu.
605; de “bacante” como seguidor masculino de Baco (3dkxot) en la obra de Euripides E. Cret.
fr. 472 Kannicht; de Lenas (Arfjvan) el testimonio mds temprano lo ofrece Theoc. 26, siglos
después Str. 10, 3, 10, pero las Leneas como fiestas dionisiacas aparecen ya en Ar. Ach. 1154-
55. Los iniciados, sin referencia explicita al culto al que estan asociados, aparecen en el PDer.
col. III' 11 (conjetura) y PDer. col. VI 8, en la laminilla 6rfica de Hiponio (OF 474, linea 16) y
en Ar. Ra. 336 y Ar. Ra. 70.

57 Asi se expresa sobre el asunto Marcel Conche (1986) en su edicion del fragmento:
Aussi notre hypothese est-elle que le mot vuxtimoAot représente plutot le genre.

5 K. Cret. fr. 472 Kannicht. Sobre este texto y sus relaciones con el orfismo vid. Casa-
dio (1990a), Cozzoli (1993) y Bernabé (2004).

¥ E. Io. 717.
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der que el término vuktitoAog podia referirse a los seguidores de ciertos cultos mis-
téricos, dionisiacos en mayor medida, dada la celebraciéon de ritos durante la noche.
Bremmer senala que, en el texto de Heraclito, los nombres catalogados en relacién
con los payot no aparecen en lengua griega hasta el siglo V o IV a.C., con lo que
duda de la autenticidad del pasaje®. Pero este mismo autor advierte que nuestro
conocimiento sobre la literatura anterior a época clasica es demasiado limitado co-
mo para hacer afirmaciones demasiado rotundas®'. Asi pues, si el vocabulario mane-
jado en este pasaje es el que empled el filésofo de Efeso, tendriamos que sefialar que
personajes a los que se designaba como udyot estaban relacionados con un tipo de
culto extatico, dionisiaco en concreto y, presumiblemente, eran quienes llevaban a
cabo el ritual en una fecha tan temprana como el siglo VI a.C. 2 Concebidos como
unos sacerdotes, los magos no serian personajes oscuros y siniestros a causa de sus
poderes, sino simplemente conocedores del ritual y las ofrendas que deben seguirse
en ciertos cultos. La vision negativa de los personajes designados como pdyot, que
seguird a lo largo de los siglos, debe entenderse como un producto de la vision ex-
terna de las formas de culto mistérico, en ocasiones, criticadas por los ciudadanos al
verse como algo ajeno al sistema religioso impuesto por la polis®.

A partir del uso de pdyoc para hacer referencia a cierto tipo de sacerdote, no
ligado al culto civico, pudo derivarse el uso de este sustantivo para hacer referencia
a otros sacerdotes mendicantes, charlatanes y personas que podriamos calificar de

magos en el sentido que hoy en dia damos nosotros a este término, es decir, ilusio-

6 Bremmer (1999) 3 y nota 20 con bibliografia de otros autores que piensan de igual
manera. Véase también Graf (1994) 33 y nota 8. Duda también de la autenticidad del pasaje
Marcovich en su edicion del fragmento.

61 Advierte que la palabra vuktintoAog se conocia sélo por Euripides, E. Io 717 y E. Io
1049 y E. Cret. fr. 472 Kannicht hasta el descubrimiento del fragmento 273a.8 Radt donde se
encuentra este término en un fragmento de los Psychagogoi de Esquilo. Sobre esta discusion
vid. Dickie (2002) 29.

62 Dicho texto sittia el término en relacion con la religion dos siglos antes que la evi-
dencia ofrecida por el Papiro de Derveni.

6 Cabe referir, en este sentido, que el término pdyot nunca aparece ligado a los mis-
terios de Eleusis. Quiza precisamente porque estos misterios si estaba institucionalizados y
controlados por el sistema politico. No es concebible, por tanto, que los textos refieran la
denominacion de los sacerdotes de tales misterios como péyoL.
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nistas o practicantes de “magia negra”, éstos ultimos fuertemente criticados por la
sociedad®. El mago empieza a considerarse un hombre con un conocimiento privi-
legiado sobre el dominio de los dioses y la naturaleza, capaz incluso de hacer dafio a
aquél que desee porque los dioses le obedecen. Las actividades de esta clase de per-
sonas, en el siglo V a.C., eran fuertemente cuestionadas por los ciudadanos®.

En el siglo V a.C. empezamos a observar los primeros testimonios del sustan-
tivo udyog y sus derivados con sentido peyorativo, aunque no siempre es facil en-
tender el término como algo ajeno a la religion o a las acciones propias de los encar-
gados del culto. En la tragedia de Sofocles Edipo Rey®, el protagonista, creyendo que
Tiresias ha venido instigado por Creonte para derrocarle del trono, califica al adivi-
no de la siguiente manera:

Maryov totovde pnxavoeeagdov, doALoV dyveTnv
...a este mago maquinador de intrigas, a este mendicante mentiroso.

La palabra ayvotnc® califica a un tipo de mendigo o sacerdote itinerante,
bien conocido por la critica de Platon® y su relacion con el sustantivo pdyog en el
pasaje sofocleo pone en clara analogia ambos términos como posibles sinénimos,
aunque el segundo quiza fuera mas ofensivo que el primero. El caracter peyorativo
de pdryog en este pasaje es bastante claro, en parte, por la fuerte connotacion peyo-
rativa del adjetivo que lo acompana y el tono general del pasaje en que se insertan.
Pero no podemos desvincular ain a este término de la religion, pues tanto payog
como ayvotng son insultos dirigidos a Tiresias, un adivino a cargo del culto
publico. Dicha particularidad podria haber sido utilizada por Séfocles para reforzar
el cardcter ofensivo de las palabras de Edipo pues, si los magos y los mendicantes
eran oficiantes rituales desvinculados de la religion oficial y vistos, en parte, con

sospecha por las clases dominantes, el uso de tales sustantivos pondrian en tela de

¢ Vid. Dickie (2002) 43. Vid. e.g. P1. Lg. 932e-933e, S. OT. 387-389, Hp. Morb.Sacr. 1,
10, Aeschin. Ctes. 137, Aesop. 56

& Dickie (2002) 36.

6 S. OT 387-388.

67 Vid. Stengel (1894) e infra.

6 P1. R. 364b.
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juicio la profesionalidad e integridad de Tiresias como persona adscrita al culto de
la ciudad.

Conservamos mas ejemplos de la tragedia®. En el Orestes de Euripides™ un
esclavo frigio baraja las diversas formas por las que ha podido desaparecer Helena:

ftot paguUaKoLoy 1) / HAywV TéEXvals 1) Oewv kAoTalg
ya sea por medio de pocimas, por las artes de los magos o por un robo de los dioses.

En este caso las técnicas de los magos estdn situadas en el sintagma de mane-
ra estratégica, entre los Ppdopaxa, (considerados, estos si, remedios magicos o po-
cimas que, en la gran mayoria de los textos griegos, estan relacionados con la magia
negra) y entre las kAomat de los dioses. El término mago en este texto se sitia en un
mundo intermedio: entre la magia, en el sentido en que hay menos problemas de
distincion, y la accion divina.

Otro ejemplo de la relacion del mago con el sacerdote mendicante nos lo
proporciona el anénimo autor del tratado hipocratico acerca de la epilepsia’. Este
escrito se fecha en torno a los ultimos afios del s. V o primeros del IV a.C. El autor
critica a aquéllos que llaman sagrada a esta enfermedad que para él es una afeccion
igual al resto y, como tal, explicable por métodos cientificos y naturales sin necesi-
dad a recurrir a un origen sobrenatural. Los personajes contra quienes dirige sus
reproches son llamados pudyot te kai kaBagtat kat dyvotat kKat xAaloves (magos,
purificadores, sacerdotes mendicantes (charlatanes) y embusteros). De nuevo obser-
vamos la presencia de los magos junto a los sacerdotes mendicantes y, ademas, con
los katartas, personajes, a menudo también itinerantes, situados en el limite impreci-
so entre religion, magia y ciencia, encargados de purificar a personas y ciudades de
enfermedades y plagas que se creian enviadas por los dioses a consecuencia de un

pecado cometido™.

¢ Como advierte Bremmer (1999) 6 es en este género literario en el que mas se abusa
del término mago.

7 E. Or. 1497.

7t Hp. Morb.Sacr. 1, 10. Sobre estos profesionales y su posible relaciéon con los ofici-
antes orficos vid. cap. XI.

72 Cf. S. El. 70, Ar. Vesp. 1043, Sch. Ar. Au. 962, Suda. s. v. Bakic. El mas famoso
kaOaptrc en Grecia fue Epiménides, purificador de Atenas, al que se designa con dicho
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Es importante destacar, como hace Calvo Martinez”®, que el autor del De
Morbo Sacro no dirige sus criticas hacia estos hombres porque supongan un obstacu-
lo para la ciencia médica, sino por ser personas impias que engafian a los hombres
haciéndoles creer que su enfermedad es de caracter divino y “fingiéndose”, por ello,
muy piadosos. De esta forma el autor conseguiria que estos charlatanes cayeran bajo
sospecha y fuesen, quizas, acusados por algun delito de impiedad y condenados,
favoreciendo asi el trabajo de los especialistas como él. El texto de este tratado
hipocratico es un ejemplo importante para el estudio de la evolucion del sustantivo
uayog ya que ilustra cdmo en el s. IV a.C. el término es utilizado para designar a
aquellos hombres que, si bien actian con modos rituales propios de la religion, co-
mienzan a ser vistos como personas desvinculadas de ella al cuestionarse su fe o su

integridad religiosa, y al advertirse la prepotencia de tales hombres que afirmaban

sustantivo en Empédocles 13, 5 (Iamb. VP 135 y Porph. VP 29) y se dice que realiza
kaOappol en Str. 10, 4, 14, 8. En relacion con los purificadores érficos vid. Boyancé (1942).

72 Vid. Calvo Martinez (2002) 94. Para la relacion entre este pasaje y la critica de P1. R.
364b vid. Casadesus (2002) y cap. XI§ 7.

7 Debemos sefalar que no parece que hubiese en Atenas una legislaciéon contra
aquellas personas que ejerciesen la magia “no fisica”, es decir, sin uso de ¢paopaxa, hacien-
do un uso del término general como podriamos hacerlo nosotros, sino que eran condenadas
con algun tipo de acusacién de impiedad, como por ejemplo, introducir nuevos dioses en la
ciudad. Vid. e.g. P1. Men. 80b donde advierte Mendn a Socrates que en otra ciudad seria en-
cerrado por considerarsele un hechicero (yoénc) o D. 19, 281, quien alude a la condena a
muerte de Nino “por conducir tiasos”. Alude también a esta condena el historiador judio
Flavio Josefo quien nos dice que fue condenada “por llevar a cabo iniciaciones de dioses
extranjeros” (VOV yoaQ v iéoelav &méktevay, €mel TIg avThg katnyoenoev, 0t Eévoug
éuveL Oeovg’) 1. Ap. 2, 267. Sobre la condena de Nino vid. Dickie (2001) 52-54. Parece ser que
si existi6é una legislacion contra las acciones mégicas “fisicas”, es decir, condenas por hacer
uso de pdcimas y brebajes que resultasen nocivos. Acusaciones por uso de filtros magicos en
Arist. MM. 1188b 31-37, Hdt. 2, 181, 2-4 o en Euripides, E. Andr. 355-6. P1. Lg. 909b propone
la “cadena perpetua” contra encantadores y magos y en 933d y e propone condenar a quie-
nes utilicen venenos bajo una acusacion de dpagpakeio. D. 25, 79ss. relata la condena a
muerte de Tedride de Lemnos, calificada de paouaxevtowy, y de toda su familia. Harp. s. v.
Ocwoic dice que era una adivina (ndvtic) y que fue condenada a muerte por un delito de
aoefeia, citando como fuente a Filocoro (s. IV-1II a.C.). Es posible que la acusacion tuviese
también forma de un juicio por impiedad. Conocemos algunos decretos contra acciones ma-
gicas en diversas zonas de Grecia, condenas que incluso llevan a la pena capital. Vid. las
llamadas Imprecaciones de Teos SIG I 37-38, pp. 41-42 (Buck. Dial. 166.3), sobre la problematica
de la condena a muerte vid. Pharr (1932) 275-276. En Aesop. 56 se condena a una mujer a la
que se le llama “yuvr) uayoc” a muerte, “por introducir innovaciones en cuanto a las cosas
divinas”. Sobre las condenas a los magos en época romana vid. Kippengerg (1997) 137-163.
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poder someter a los dioses por medio de sus técnicas™. Tal presuncion es expresada
en este tratado de la siguiente forma”:
El yap oeAnvnv te kaBaipéetv kat AoV adaviCewy... vodéxovtal éniotaodal, eite
kal €k teAetéwv elte kal €€ AAANG TVOG Yvwung 1) peAéteg paoly tadta ooV T'
eivat yevéoOat ol tadt’ émitndevovteg, dvooePéewv Eporye dokéovot kal Oeolg olte
evat...
Pues si quienes practican tales artes sostienen que saben hacer descender la luna y
eclipsar el sol...y afirman que esto puede ocurrir por medio de unos ritos o de cual-
quier otro conocimiento o practica, a mi me parece que tales hombres son impios y
que no creen que existan los dioses....

Debemos sefialar que el autor de este tratado califica las practicas magicas
con el término teAetr), claramente vinculado con las iniciaciones secretas de los cul-
tos mistéricos”.

Con estos ejemplos queremos poner de relieve que el sustantivo payocg po-
dia albergar, en época clasica, cierta relacion con la religion, en palabras de G. Sfa-
meni Gasparro’ per qualificare un speciale classe di operatori del sacro. Pero también hay
que destacar que estos “religiosos”, con frecuencia, no tienen relacion con lo que se
considera religion de la polis, sino con otro tipo de religion, privada y no regulada
por el calendario religioso de la ciudad. Mayog, como préstamo que se entendia que
era, resultaba muy adecuado para este fin, pues las religiones mistéricas, cultos a los
que en gran medida suele aplicarse este término, se consideran en muchas ocasiones
una “importacion” extranjera a Grecia”.

Debemos destacar la existencia de un uso femenino del término udyog en
griego. Se utiliza yuvr) uayog en una fabula de Esopo®, en la que se narra como una

mujer es condenada a muerte por katvotopovoav TeQl T O¢la, es decir, por “in-

75 Vid. Munioz Llamosas (2002).

76 Hp. Morb.Sacr. 1, 68.

77 Sobre el término teAetn vid. infra.

78 Sfameni Gasparro (2002) 244.

7 e.g. el dionisismo se describe como un culto importado en las Bacantes de Euripi-
des. En relacion con el orfismo vid. cap.V.

80 Aesop. 168 (Ch. 236). Cf. la misma fabula en Phaed. IV, 1 y Babr. 141.
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novar en cuanto a los asuntos divinos”. Dicha declaracion relaciona de nuevo el
término que estamos estudiando con la religion y, probablemente, deba entenderse
una relacion con las religiones mistéricas, pues éstas son consideradas innovadoras
frente al mds tradicional culto civil. Ademads, en esta fdbula se puntualiza que ella
realizaba é¢m@dal y hacia cesar la cdlera de los dioses, acciones semejantes a las de
otros profesionales de los circulos mistéricos®’. Queremos destacar, en este punto,
una interesante acusacion y condena a muerte en el s. IV a.C. de una iépewx vincula-
da, probablemente, con cultos mistéricos. Una alusion a tal veredicto, que debi6 ser
muy conocido en su momento, la encontramos en el discurso Sobre la falsa embajada
de Demdstenes. En él el orador se hace eco de la condena a muerte de Nino por
congregar tiasos®. Esta sacerdotisa es llamada iépeiax en el discurso, no ayveTola ni
yuvr) payog, es decir, se alude a su profesion con un nombre indiscutiblemente li-
gado a la religidn, por tanto, extrafia el hecho de que sea condenada a muerte. Pro-
bablemente esta mujer fue llevada ante los tribunales bajo una acusacion de impie-
dad a los dioses, por introducir nuevos cultos o cultos a dioses extranjeros, al igual
que la mujer de la fadbula de Esopo a la que, en cambio, si se la califica de payoc.

En el siglo II d.C. Luciano, o un tardio imitador de este escritor satirico grie-
go, se sirve también del término pdyoc para referirse a una mujer que con sus un-
glientos es capaz de cambiar de forma®. En este caso toda relacién con la religion
que el término pudiese mantener ain en su época se ha perdido y en este caso

uayog puede entenderse como “bruja”.

81 Podria establecerse una cierta conexion entre esta mujer y los magos del PDer.,
pues ellos también recitan émqdai y calman a las almas que son un obstaculo en su ritual.
Sobre sus rituales vid. cap. X.

8 D. 19, 281: tov ' AtQopnTtov TOU YoappatiotoL kol I'AavikoBéag thg toug
Bukoovg ovvayovong, £d' oic Etéoa TEOVNKeV Lépela...adrjoete; “;Absolveréis, sin embar-
go, al hijo de Atrometo, el maestro, y de Glaucotea la que reunia los thiasos, accion por la
que otra sacerdotisa fue condenada a muerte...?”. El escolio hace referencia a que la acusa-
cién fue por suministrar bebedizos a los jovenes lo que podriamos considerar una correccion
del escoliasta que no comprende que una sacerdotisa sea condenada a muerte en Atenas ya
que no existen casos semejantes: £p' oic pagUAKOLS Kal AAAT Lépelar TéOVTIceV. Aéyel d¢
v Nivov Aeyopévnv. Katrnyopnoe d¢ tavtng MevekAnc wg Gpidtoa molovomng toig véolg.

8 Luc. Asin. 4
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Vistos los diversos testimonios que la literatura griega nos ha conservado
creemos que el sustantivo payog fue tomado como un préstamo util para suplir
ciertas carencias relativas al lenguaje religioso en griego. Es posible que udayog se
utilizase para designar a personas que estaban relacionadas con el mundo de la reli-
gion pero que no formaban parte del culto civico sino que sus actividades estaban
ligadas al mundo de los misterios. Posteriormente el término pdyoc se cargd de
connotaciones peyorativas y fue asemejandose a otros como yoéng o dyvotng. Es
posible que tal devaluacion del sustantivo fuese derivada de las malas relaciones
politicas de Grecia con los persas y de la hostilidad que ciertos sectores ilustrados de
la poblacion griega mantuvieron en relacion con algunos movimientos religiosos no
regulados por la polis.

En época imperial romana pdyog tiene un valor despectivo, aunque algunos
autores se afanen en recuperar su sentido primitivo®, y encontramos textos, como
uno de Filén de Alejandria, en que diserta sobre la ley cornelia de sicariis et veneficis.
En él se equipara a los magos con los envenenadores, los paguakevtai, sustantivo
siempre relacionado con la magia agresiva:

€l0L O& €TEQOL TTOVNQOTATOL, XEQOL KAl YVWHALS EVAYELS, Ol LYol kKol paguakevTad,
OXOATV Kol dvaxwenov évddovtes adTolg TEOS KaRlovg EMOEoels kal TéXvag kal
HINXOVAG TIOAVTQOTIOUS AVEVQIOKOVTEG ETTL TALS TV AN OOV OUHPOQEAILG.

pues aquéllos son los mas perversos, el que persuade con sus manos y pensamientos,
los magos y los envenenadores, que se conceden ocio y recogimiento para llevar sus
manejos en el momento preciso e inventan métodos y estratagemas de toda clase para
desdicha de su préjimo.

Sin embargo, en ocasiones, volvemos a encontrar textos en que los magos
siguen teniendo relacion con las religiones mistéricas. De especial interés resulta un
testimonio de Tzetzes. En uno de sus escolios a la comedia Pluto de Aristéfanes se
describe a Eudamo de la siguiente forma:

<00dEV MEOTIH® Cov:> “oU Ppovtilw <oov,> ¢Nol, <Pog®w YaQ TOV dAKTUALOV>

TOUTOV  EWVNUEVOG <TaQo> TOL TeAeoToL PUAO0OPOL Kal PAQOUAKOTIWAOU

8 Ya hemos visto el caso de Apuleyo y Apolonio de Tiana. El anénimo autor del LO
se vale también de este tipo de argumentacion. Vid. cap. VII § 7.
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<Evdapov,> teteAeapévov elg avtimabelav maong payeiag kot Gagpakov mavtog”.
0 yap Evdapog o0tog, prtAocodog v TeAeoTnic Te kal HAYOS, Emaodals kat TéXvolg
TIot OAKTUALOUG AVTLPAQAKOVS elQYALETO Kol EMITIQAOKEV.

no te presto atencion: “no te temo, dice, pues llevo este anillo que ayer compré al filo-
sofo iniciador y fabricante de remedios Eudemo, que consigue el antidoto para toda
clase de magia y todo veneno”. Pues este Eudemo era filosofo, iniciador y mago, y con
encantamientos y ciertos conocimientos fabricaba anillos protectores contra el veneno
y los vendjia.

Debemos resumir, por tanto, que el vocablo pd&yog conserva en cierta medi-
da en los textos griegos su sentido originario y pudo aplicarse a personas relaciona-
das con tipos de religion no asociados a las formas de culto civiles. Con el tiempo el
término fue devaluandose y, aunque este uso despectivo se impuso pronto en len-
gua griega, no consiguid desplazar el sentido antiguo del sustantivo al que algunos
apelaban cuando ser considerado un pdyoc era razén de condena judicial. Por tanto
podemos observar, a través del estudio de este término, que la relacion de los pdyot
con la magia como actividad censurable es algo laxa en los textos antiguos y que los
escritos en que este vocablo esta relacionado con las religiones mistéricas, si bien no
muy numerosos, si resultan relativamente claros y dignos de consideracion a la hora
de investigar la relacion de la magia con las religiones privadas. Por otra parte resul-
ta muy interesante la aplicacion del término por parte del hablante. Si bien en los
textos internos de una religién mistérica, como puede ser el Papiro de Derveni, udyog
es un tecnicismo sin valor despectivo, cuando se utiliza desde una perspectiva ex-
terna el vocablo se empapa de connotaciones peyorativas de manera que, con el
paso del tiempo, quien se autodenomina pdyoc debe ofrecer una explicacion: este
término, en realidad, designa a las personas relacionadas con ciertas formas de culto
y no a los brujos que, como dicen estos textos, es el sentido de payoc que maneja “el

vulgo ignorante”.

2.3. ATYPTHE. LOS SACERDOTES MENDICANTES.
El término &yvotng, formado a partir de la raiz que subyace en el verbo

ayelpw, posee un significado general que podriamos traducir por “mendigo”, “por-
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diosero”®. En numerosas ocasiones este sustantivo se aplica a personas que obtie-
nen un beneficio a partir de la predicacion religiosa y que estan vinculadas, en bas-
tantes ocasiones, con las iniciaciones mistéricas y la practica de teAetat.

En primer lugar debemos destacar que este término griego, en todas las oca-
siones, estd cargado de un sentido peyorativo y nunca es utilizado como halago o de
una forma neutra®, como veiamos que podia ocurrir con pd&yog. Dickie califica a los
personajes de mendicant holy-man®, sin embargo piensa que no se puede afirmar con
rotundidad que todos los dyvotal vivieran de manera mendicante de ciudad en
ciudad®. Sin embargo son muchos los testimonios que apuntan a que, precisamente,
ésta es su caracteristica mas relevante como iremos viendo a partir de los pasajes
literarios.

El primer testimonio que conservamos del término en la literatura griega es,
curiosamente, su forma en femenino: &yvotowx®. En el drama de Esquilo Agame-
nén® ayvotowx es la forma elegida para denominar de forma despectiva a la profeti-
sa Casandra. El término es utilizado en estos versos como un insulto y hace referen-
cia a ciertas mujeres que debian ganarse el sustento yendo de un lugar a otro leyen-
do la buena ventura. Los ayvotat, como hemos dicho, estan asociados con la adivi-

nacion y el sacerdocio mendicante y siempre estuvieron bajo sospecha. Por tanto, la

8 Vid. Chantraine (1968) s.v. ayeipw. Segun el lingiiista el vocalismo cero de la raiz
estda muy bien atestiguado bajo la forma ayvo-. &yvotng, por tanto, estd formado sobre la
forma de la raiz con vocalismo cero al que se afiade un sufijo de agente —tnc.

86 Vid. Moreau (2000) 11.

87 Dickie (2002) 61ss., d’Anna (1995) 62 los incluye en la categoria de uomini divini.

8 Vid Dickie (2002) 66, 67 Not all agyrtai will necessarily have spent their lives wandering
from place to place; some of them may well have been rooted in a city and confined themselves to mak-
ing their way around it begging. The mother of Epicurus is a case in point (D.L. 10, 4). Cabe argiiir
al respecto que en ningun texto griego se califica de dyvptowx a la madre de Epicuro. Sobre
los sacerdotes mendicantes y las familias de adivinos y médicos ambulantes vid. Burkert
(1992) 41-64.

8 El término en femenino aparece también en Philostr. VA 3, 43, donde se incide en
que las predicciones de una dyvotoia son sobre cosas poco importantes y parecen entender-
se como opuestas en cuanto a la fiabilidad a las de los oraculos de Delfos o Dodona.

% A. A.1273. Acerca de este pasaje vid. Dickie (2002) 65.
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forma de vida de una sacerdotisa mendicante®® debia ser considerada completamen-
te degradante.

El primer ejemplo de este sustantivo en masculino nos viene de la mano de
otro dramaturgo; Séfocles en Edipo Rey®?. Ya hemos visto que ademas de dyvotnc,
Edipo calificaba a Tiresias de udyog. Ayvotng suele traducirse en este pasaje por
“charlatan” al verse reforzado por el adjetivo d6A10g “mentiroso” y, en el verso si-
guiente, por la recriminacién que se hace a Tiresias de ver sdlo alli donde hay ga-
nancia. Esta descripcion parece ser la communis oppinio del ateniense de época de
Sofocles, en donde pulularian esta clase de sacerdotes mendicantes que ofrecian sus
servicios tnicamente por dinero, lo que provocaba en los demas recelo sobre su fe o
sus creencias.

Euripides, por su parte, parece también conocer a esta clase de personajes,
como se desprende de la lectura de unos versos de Bacantes*.

LU tavt énewoag, Tegeoia tovd av BéAelg

Tov dalpov’ avOowmooy éopégwv véov

LKOTIEWV MTEQWTOVG KAUTIOOWV pLoBovg pépery.

Ei un oe ynoag moAwov é€eppveto,

Kabno’ &v év Bakyxaiot déopiog péoatg

TeAetag movnoeag elodywv:

;T le has convencido de esto, Tiresias! Sin duda deseas introducir entre los hombres a
esta nueva divinidad para observar sus augurios® y de los sacrificios sacar tus hono-
rarios. Si no te protegiera tu canosa vejez, ya estarias echado en medio de las bacantes,
encadenado, por introducir estas perversas iniciaciones.

Penteo acusa a Tiresias de estar introduciendo unos ritos extranjeros para
poder sacar dinero de los sacrificios que se deban disponer. Aunque Euripides no

utilice en estos versos el término dyvotng, parece claro que hace referencia al mode-

1 En la obra de Esquilo Xantriai (fr. 168 Nauck) Hera se disfrazaba de sacerdotisa
mendicante. Pl. R. 381d lo recoge como “iégewxv ayeigovoav”, lo que quizas es una forma
eufemistica de decir dyVotowa, o bien otra clase de sacerdotisas mendicantes.

%25, OT. 388.

% E. Ba. 255.

% Precisamente se le ha llamado a Tiresias tepatokdmov en el verso 248.
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lo de personaje que suele designarse con este término, un hombre que cobra por
llevar a cabo los rituales del culto que predica. Este negocio seria el que, segin Pen-
teo, queria llevar a cabo en Tebas el adivino Tiresias en relacién con el culto de Dio-
niso. Es interesante, ademads, observar en este texto la relacién que se establece entre
la introduccion de ritos nuevos entre los griegos y la pena de carcel bajo una acusa-
cién, verosimilmente, de impiedad®.

La critica mas vivida a los &yvotat la ofrece Platon en su famoso pasaje de
Republica®. Dice asi:

ayvetal d¢ kal HAvTels €Tt mAovoiwv BVgag tdvteg melBovoty wg €otL maga odlot
dvvapg &k Oewv mogllopévn Ovoialg te kal Emwdals, elte Tt AdIKNUA Tov Yéyovev
avToL 1) MEOYOvwy, dkelobat ped' 1dovav te kat éogtwv, &dv Té Tva €xOoov
vt €0€AT), HETA OUIKQWV dATAV@V Opolws dikatov adikw BAael Emaywyais
TIOW kal Katadéopols, tovg 0eovg, (g Gaoty, mel@ovtéc oploy DmmeTely.
Sacerdotes mendicantes y adivinos, yendo a las puertas de los ricos, les convencen de
que tienen un poder de los dioses para reparar, por medio de sacrificios y ensalmos,
acompanados de festines placenteros, cualquier injusticia cometida por uno mismo o
por sus antepasados; y si se quiere causar algiin daho por un precio reducido, tratese
de un hombre justo o injusto, por medio de encantamientos y ligaduras magicas, ya
que, segun afirman, han persuadido a los dioses y los tienen a su servicio.

Platén nos ofrece esta imagen despectiva de ciertos sacerdotes ambulantes,
que convencerian a los hombres, preferentemente ricos pues tendrian mas dinero
que ofrecerles, de que podian realizar ceremonias para reparar los pecados cometi-
dos tanto por el cliente como por alguno de sus antepasados. Ademas estos mismos
predicaban ser capaces de “danar”, por un mddico precio, a los enemigos del cliente
a traves de la confeccion de defixiones y encantamientos, lo que se relaciona con los
procesos de magia agresiva y con una vision de esta disciplina mas cercana a la

nuestra propia”. La critica de Platén viene dada por la impiedad de estos hombres

% Del mismo modo que Demostenes nos cuenta de la sacerdotisa Nino. Vid. supra.

% PL. R. 364b. Vid. Casadesus (2002) y cap. XI.

97 Las defixiones de la época halladas por toda el Atica apoyan la critica de Platén.
Vid. el DTA, que recoge todas las defixiones del Atica, ampliadas por el DT y el GRBS. Johns-
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que, cubiertos con el manto de la religidn, ofrecen servicios que distan mucho de la
concepcion que el filosofo griego tiene acerca de la piedad religiosa que debia ser
propia en un sacerdote®.

Siguiendo con el pasaje de Repiblica, Platdn comenta las técnicas utilizadas
por estos sacerdotes, quienes se dedicaban a iniciar en las ceremonias sagradas
(teAetal) tanto a particulares como a ciudades enteras, basando su efectividad en
los libros de Museo y Orfeo”. Nos parece claro, por tanto, que Platon en este pasaje
de Repuiblica asocia a los dyvotat con miembros presumiblemente ligados a cultos
iniciaticos, privados y diferentes al culto civil. Para Platon la religion es parte de la
polis y debe estar controlada por el Estado, por lo que cualquier actividad que tenga
relacién con las divinidades y que se mantenga al margen del control de la ciudad
es censurable dentro del esquema politico en su ciudad ideal'®.

Para el andnimo autor del comentario conservado en el Papiro de Derveni la
situacion es mas o menos similar a la ofrecida por Platon. El texto del papiro, datado
generalmente en el s. IV a.C., ofrece unas ideas paralelas a las del filésofo ateniense.
En su columna XX el comentarista establece una distincion entre dos clases de ini-
ciadores de ritos mistéricos. Unos son aquellos que inician a las ciudades y otros
“aquellos que hacen de los ritos su profesion”, es decir, profesionales de la inicia-
cidén que cobran por sus servicios. Es natural que el comentarista del papiro no los
llame d&yvoTal ya que no critica a los oficiantes concretamente sino a las personas
que acuden a ciertos iniciadores y se van sin haber recibido de ellos el conocimiento
que esperaban; obran bien al acudir a profesionales pero yerran en su eleccion''.

Ya hemos visto, al estudiar el término payog, cémo el autor del tratado De

Morbo Sacro calificaba a estas personas con el nombre de &yvptng en una suerte de

ton (1999a) 106 compara a estos individuos con los yonteg, quienes son relacionados con la
“magia negra”.

% Platon recrudece sus criticas contra estos hombres en P1. Lg. 909b, donde no utiliza
el término a&yvotal, pero se sirve de una descripcion del todo comparable.

9 Sobre este pasaje vid. cap. XI.

100 Para ver el desarrollo de la critica platdnica a esta clase de individuos vid. Casa-
desus (2002).

101 Sobre la critica en esta columna vid. cap. X § 10, 11 y 12.
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gradatio descalificativa. Consideramos que en este texto existe, de nuevo, una vincu-
lacion del dyvotng con la religion, de la misma forma que ocurria con pdyog, si
bien dyvotng es claramente mas ofensivo.

Con posterioridad el término es utilizado para hacer referencia a diferentes
estafadores que jugaban con la credulidad de la gente gracias al supuesto poder que
decian poseer. En estos casos las personas denominadas dyvotat aparecen en com-
pafiia del yong o con las caracteristicas propias del paguakevs. Todos estos térmi-
nos pasan a ser sinénimos que hacen referencia al sanador, al mago o al adivino
ambulante que ofrecian sus remedios fisicos o rituales para cualquier tipo de mal.

En este sentido resulta interesante comentar un pasaje de Estrabon'®.
Hablando el historiador griego de las actividades de Orfeo y de cdmo consiguio
difundir la forma de culto que llamamos orfismo por Grecia dice:

évtavBa tov Ogdéa datotpai pnot tov Kikova, avdoa yonta, &mo HOVOIKNG &pa
KOl LAVTIKTG KAl TV TTEQL TAG TEAETAS OQYLACHAV AYVQTEVOVTIA TO TTEWTOV....

Alli dicen que vivia Orfeo el Ciconio, un hechicero que al principio vivia de limosna
recurriendo a la musica, la adivinacion y las celebraciones de ritos orgiasticos...

El verbo &yvotévw, formado a partir del sustantivo que estamos estudiando
y que, por tanto, nos remite a la accion propia de los ayvotai, hace referencia a la
accion de quienes realizan los rituales orgiasticos conectados, obviamente, con las
celebraciones mistéricas. Dicha profesion es su medio de vida pues cobran por sus
servicios!®,

Pasemos ahora a examinar el testimonio de Plutarco en su tratado Peri deisi-
daimonia'®:

elt’ Elavaotavteg oV KatePoovnoav ovdE kateyéAaoav, ovd' Nobovto OtL TV
tagalaviwv ovdEV NV AANOWOV, AAAX oKLV (EVYOVTEC ATIATNG OVDEV KAKOV
géxovong VM EEamatwoy EAVTOUG Kal dAMAVOOL KAl TAQATTOVOLY, €I AYVETAG
Kal yontag éumeodvreg Aéyovtog

AAA' elt' Evumvov pavtaoua pof,

102 Str. 7 fr. 10a Radt OF. 554, 659, 816, 936, 1049.
103 Vid. un estudio mas detallado del pasaje en el cap. V§ 8y 11.
104 Plu. Superst. 166A.
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xBoviag 0" Exatne kwpov €déEw,

TV TEQLUAKTOLAV KAAEL YOADV Kal PATITIOOV oeauTov &l Oadattav kat kabloag
&v M) Y1) dnpégevoov.

@ PBagPag’ e€evgovtes "EAANVES kaka

) delowatpovia,...

Luego, cuando se despiertan, no los desprecian (sc. los suefios), ni reflexionan, ni se
echan a reir, ni se dan cuenta de que nada de lo que les perturbé era cierto, sino que,
tras huir de la sombra del engafo, que no encerraba ningtin mal, en estado de vigilia
se enganan a si mismos, se agotan y perturban, cayendo sobre charlatanes y hechice-
ros que les dicen:

Pero si una vision que aparece en suefios te asusta,

y se te mostrd el tropel de Hécate Ctonia,

Llama a la vieja bruja y sumérgete en el mar, y, sentandote en la tierra, permanece un
dia entero.

jOh griegos que habéis adoptado vergonzosas costumbres barbaras

por culpa de la supersticion!

En este texto los ayvotat y los yonteg se nos presentan como una serie de
personajes que alivian a los supersticiosos de sus temores mediante la ejecucion de
todo tipo de rituales purificatorios. Seguramente dichos ritos se realizarian previo
pago. También debemos sefialar que el filésofo afirma claramente en el pasaje que
este tipo de conductas no son propias de los griegos, sino que son costumbres bar-
baras. Existe una clara tendencia a calificar de extranjero todo aquello relativo a ri-
tuales que difieren de las formas de culto mas tradicionales y arraigadas en territo-
rio heleno. Estas acciones a menudo se conectan con las practicas magicas. Lo vere-
mos mas detenidamente al estudiar el término yonc.

El mismo Plutarco, en su biografia de Mario'%, alinea a los &yvotat con los
demas sabios en ciencias ocultas, expertos en pronosticar el futuro. El término pare-
ce englobar a todos los especialistas en prever lo que va a ocurrir. Todo su comenta-

rio estd tefiido de un tono ligeramente descalificativo:

105 Plu. Mar. 42, 7-8.
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Oxtapov d& XaAdalot kat Ovtatr Tvég xal ovAAlotal meloavteg év Poun
KATEOXOV, WG €D YEVIOOUEVWV... TAEIOVA D& TUVWV XQOVOV AyVQTALS KAL LAVTECLY
1) TIOALTIKOLG KAl TTOAEUIKOLS AVOQATLY.

Octavio, persuadido por los Caldeos y algunos haruspices y sibilas, se queda en Ro-
ma, puesto que todo iba a ir bien... pero estaba mas tiempo en comparnia de sacerdotes
mendicantes (charlatanes) y adivinos'® que entre hombres de estado y guerra.

En el s. IT d.C. Luciano utiliza el término &yvotng con un significado mas
cercano al de ¢paguaxevs que a los adivinos o sacerdotes mendicantes, y con un
claro sentido despectivo, casi como un insulto'””:

LU 8¢ ollotopog i katl ayvetrg, év abAiolg ¢ lowe avOpwmolg xonotuog émbéoet
TV GAQUAKWY, AVOQWIES D& 0VOEV ETdEDELYEVOG.

(HERACLES): ti1 en cambio, no eres mas que un cortador de raices y un “charlatan”,
tal vez hayas sido til a los enfermos aplicandoles tus ungiientos, pero nunca has de-
mostrado algo de virilidad.

Una caracteristica importante y que creemos que debe ser puesta en relieve
al estudiar el término &yvQTng es que este sustantivo sea parte constitutiva del
nombre de los sacerdotes de Cibele, los llamados Mntoayvotat'®®, Mnvayvotat'® o
AyegoucOBeAic!?. Estos eran sacerdotes mendicantes encargados del culto de la
diosa madre frigia, conocidos en Atenas desde el s. V a.C. y bastante mal considera-
dos por la clase alta ateniense!'’. En un poema recogido por la Antologia Palatina'??,

atribuido a Alceo de Mesene, aparece Mnto0¢ dyvotng en una forma no compuesta

106 Notese que como en el texto de PL. R. 364b se conserva el sintagma dyvgtat kat
HAVTELG.

107 Luc. DDeor. 15, 1, 15.

108 Arist. Rh. 1405a. Antifanes el comico escribié una comedia titulada pntoayvonce.
Sobre estos sacerdotes itinerantes de la diosa Madre vid. Dickie (2002) 65, 66.

10 Una comedia de Menandro llevaria este titulo, Aesop. 173 y Clem. Al. Prot. 2, 24,
1, Eus. PE 2, 8, 8 y Suda s.v. unvaryvotng cuya primera acepcion es “sacerdote de Rea”.

10 Cratino el cémico (fr. 66 K.-A), llama al adivino Lampon dryegoucopeAis, vid.
Hsch. s.v. dyepowcpnAig y Suda s.v. dyepokvpnAis.

111 E] propio Aristoteles reconoce que el término es deshonroso en Arist. Rh. 1405a.
Vid. infra.

12 AP 6, 218 (Alc. Mess.)
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y en Babrio'® I'aAoic ayvotais. Aristdteles conoce la existencia de estos sacerdotes
y dice en su Retdricall*:
ws kat Tpuwoartne KaAAiav untooyvetnv &AA' ov dadovyxov, O d¢ Edrn dpintov
avTOV elvar oL yag &V UNTOAyLQTNV avTOV KaAelv, aAAd dadovyov: dudw yaQ
el 0edv, AAAX TO eV Tipov to d¢ dTpov.
Y asi Ificrates llama a Calias “mendicante de la diosa madre” y no “portador de la an-
torcha”, y éste dice que él no es un iniciado, pues si fuese asi, no le llamaria “mendi-
cante de la diosa madre”, sino “portador de la antorcha”, ambos tienen que ver con lo
divino, pero uno es honroso y el otro deshonroso.
A través de este texto es posible entender de forma clara que ya en el s. IV
a.C. esta clase de sacerdotes no tenia buena reputacion y contrastaba con uno de los
cargos religiosos mas importantes de los misterios eleusinios, el dadovyxoc, segura-
mente visto como el antagdnico de estos “pordioseros de la diosa” en lo que a la
piedad y la relacién con la religion se refiere.
Siglos mas tarde, en la obra Asinus de Ps. Luciano'®, encontramos que el
término dyvotnc es utilizado para hacer referencia a unos sacerdotes de Cibele:
émet d¢& 110N 600p0¢ 1V, agAapevog v Bedv avbic ammely dua TOlG AyvETALS KAl
adkopeOa elg KOUNV AAATV peydANV kat TOAVAVOQWTOV, ...
En cuanto amanecid, cargando de nuevo con la diosa, marchaba junto con los sacer-
dotes mendicantes, y llegamos a otro pueblo grande y de muchos habitantes...
En el pasaje 35 de esta misma obra''®, el autor expresa claramente el caracter
mendicante de tales personajes:
.MV toUtwv €l twv TV Beov v Zvolav Elg TAC KWHAS KAl TOUG &yQoug
TeQLPEQOVTWYV Kol TNV Oeov Emattelv Avaykaloviwy.
...es uno de esos que deambulan llevando a la diosa Siria por campos y aldeas, y va
obligando a la diosa a pedir limosna.
De igual forma, en la fabula de Esopo!” Mnvayvotay, los sacerdotes de la

gran diosa madre recorren los pueblos en compafia de un burro al que cargan con

113 Babr. 141, 1.

114 Arist. Rh. 1405a
115 Luc. Asin. 41.
116 Luc. Asin. 35.
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sus pertenencias, lo que a mi juicio demuestra claramente que el caracter ambulante
de tales sacerdotes era su caracteristica principal!s.

Por los testimonios observamos que estos individuos estaban asociados,
desde época bastante antigua, a la peregrinacion para la difusion de nuevos cultos,
lo que parece una caracteristica estable, visible incluso a través del propio término,
especialmente manifiesta en los sacerdotes de Cibele. Por otra parte parece que el
sustantivo estd en constante relacion con el cobro por parte de los predicadores y
con la peticion de limosna, lo que fue visto por los estratos sociales mas ilustrados
de la sociedad griega como algo impropio de un sacerdote. Los cultos que se difun-
den por medio de la predicaciéon ambulante son asociados con lo extranjero por par-
te de los griegos, lo que deriva en una sospecha continua que deviene en una rela-
cién de estos cultos y a sus sacerdotes con acciones impias, que se asocian comun-
mente con la magia. Al cuestionarse la falta de fe de los dyvotat, el propio término
pasa a convertirse en un insulto y las practicas que realizan, acciones que solo atraen

a supersticiosos e ignorantes.

2.4.TOHZ. EL PROFESIONAL DE LA MUERTE.

El término yong es quiza el sustantivo que en mayor niamero de ocasiones se
relaciona en lengua griega con la magia y la religién. En nuestra opinion es el térmi-
no mas complejo de la lengua griega en el estudio de la magia antigua. A la hora de
explicar sus multiples caracteristicas, se ha prestado especial atenciéon a su vincula-

cion con el chamanismo y su conexion con la necromancia y el mundo de ultratum-

117 Aesop. 168 (Ch. 236). Vid. la misma fabula en Phaed. IV, 1 y Babr. 141.

118 De estos sacerdotes habla también Lucr. RN 2, 624 ss., y alude también a su carac-
ter errante. Ergo cum primum magnas inuecta per urbis / munificat tacita mortalis muta salute.
Queremos destacar la existencia de un decreto de Samos fechado en el s. II a. C. que autoriza
al sacerdote de Isis a pedir limosna (dyelgewv) para la diosa tras proponerlo al consejo. Que
esta actividad se legislase nos informa acerca de la posibilidad de que dicha actividad tuvie-
se lugar con anterioridad a la orden y que hubiese necesidad de establecer una ley que legi-
timase esta accion religiosa ya que no debia ser comun. Vid. Ditt. Syll. (II ed.), 666, Soko-
lowski (1969)123.
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ba'®. Se admite que el término deriva de la misma raiz que forma en griego yoog
(lloro, lamento), de su acepcién relacionada con el ambiente ritual y las férmulas
sagradas. Siguiendo la explicacion etimologica, el yong seria el personaje encargado
de asegurar el paso seguro de los difuntos al Mas All4 y disponer las formas de la-
mento fanebre!?. Este término siempre estuvo cargado de caracteristicas peyorati-
vas en lengua griega, seguramente derivadas de su forma de actuacion y del am-
biente al que se le vinculaba, presto a ser relacionado con usos de magia negra como
la psychagogia y las defixiones. Cabe destacar la ausencia de testimonios que califi-
quen al hablante como yong, es decir, los personajes asi denominados son siempre
los otros porque el término es, en practicamente todas las ocasiones, un vocablo des-
calificativo.

El yong combina en los textos que conservamos una faceta religiosa, como
iniciador en cultos privados'?!, y otra faceta siniestra, ligada al mundo de la magia
negra y, en especial, al mundo de los muertos y la nigromancia'??. Pero estas acep-
ciones son demasiado concretas y desde muy pronto el término fue utilizado para
calificar a ciertos embaucadores, que vendian pdcimas y todo tipo de encantamien-
tos'? y a los ilusionistas.

La relacion principal que existe entre el yong y el mundo de la muerte se

desprende del propio término que, como ya hemos comentado, estaria relacionado

119 Meuli (1935), Burkert (1962), Dodds (1960)131-167, Graf (1994) 35, 39, (1995) 32-36,
Kingsley (1994), d’Anna (1995) 18-27, Johnston (1999a) 82-123, Moreau (2000) 8-9, Ogden
(2001) 116-127, Dickie (2001) 13-15 y Bremmer (2002a) y (2002b) 32-47.

120 Burkert (1962) 43 ss. y d’Anna (1995) 19.

121 Vid. infra.

122 Johnston (1999a) 102ss., Ogden (2001) 116-127. Puesto en duda por Dickie (2002)
13. Ofrece un claro ejemplo en este sentido Luc. DMort. 10, 1, 14 donde se dice que Trofonio,
el héroe del famoso ordculo nigromantico de Lebadea, estd relacionado con la yonrteia. Del
mismo modo Sch. E. Alc. 1128. Plu. fr. 126 Sandbach donde se dice que los psychagogoi son
unos gdetes y fueron llamados para hacer un trabajo de expulsion del alma de un muerto que
perturbaba a la gente.

123 Ya Pherecyd. FGH 3 F 47 dice que los yonteg son especialistas en nudos magicos
(katadéoeLg).
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en principio con el lamento funerario y los trenos'?. En los Persas de Esquilo el tér-
mino yoog es utilizado siete veces. En todas estas apariciones el vocablo hace refe-
rencia a lamentos finebres aunque creemos que es posible diferenciar dos usos del
término. El primero de ellos apunta a la costumbre del llanto y el lamento ante el
cadaver, ejecutado por planideras y personas allegadas al difunto'?, y el segundo
uso, el mas interesante para nuestro estudio, es el que hace referencia a los canticos
entonados para traer el espectro de Dario al mundo de los vivos'®. El ydog, en este
sentido, forma parte de una accién de psychagogia, de invocacion del alma de un
muerto, en este caso, para una consulta oracular. El yoéng, por tanto, si es un hombre
especializado en el y6oc, obviamente estaria estrechamente vinculado al mundo de
la muerte, a la ejecucion del ritual funerario, y como una faceta especial, al mundo
de la evocacidn de espiritus y las consultas nigromanticas.

En las Leyes de Platon'?” observamos claramente la relacion de la actividad
profesional del yong, la yonrteia, con la invocacion de los muertos, la Ppuxaywyia!?.
En este texto Platén establece, para su ciudad ideal, una ley contra todos aquellos
personajes que pretendian hacer creer a la gente que eran capaces de atraer a los
muertos, convencer a los dioses y hacer dafio a los enemigos por medio de sacrifi-
cios y conjuros. Este tipo de personaje parece estar en estrecha relacion con aquellos
ayvotat kal pavtels a los que censuraba en Repiiblica 364b'. No creemos que cada
uno de estos profesionales, calificados de diferente forma, fuesen para Platon exac-
tamente iguales, sino que mas bien el filésofo engloba a todos dentro de un grupo

comun de gente impia y sin prejuicios morales que se aprovecha de los miedos y

12¢ La Suda dice que la yoeteia tiene que ver con el mundo de los muertos precisa-
mente por el lamento funerario (Y60c), los trenos y lo que tiene que ver con el funeral. Vid.
Suda s.v. yoeteia. Acerca de la etimologia de la palabra vid. Burkert (1962) 43, 44.

125 A, Pers. 545, A. Pers. 705, A. Pers. 948, A. Pers. 1050 y A. Pers. 1077. En mi opinion
parece significativo que sea yooc la tiltima palabra de la tragedia.

126 A, Pers. 687 y A. Pers. 697.

127 P1. Lg. 909b.

128 Platén utiliza el término YPuxaywyia para referirse a la “atraccion de almas” ya
sean las almas de vivos, ya sean las de los muertos. Tal distinciéon es matizada por los respec-
tivos complementos.

129 Quizas también se incluyan en este grupo aquellos otros profesionales de los que
se hablaba en el tratado pseudo-hipocratico De Morbo Sacro.
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creencias supersticiosas de los hombres. Platon utiliza en cada ocasion un término
diferente dependiendo de si quiere ser mas o menos ofensivo'*.

En época tardia, este uso concreto del término yong y de su disciplina parece
mantenerse, si bien son pocos los testimonios conservados. En el s. II d.C. Luciano
emplea el sustantivo yonteia en uno de sus didlogos de los muertos'. Menipo
habla con Trofonio, el héroe al que estaba adscrito el necromanteion de Lebadea, y le
dice asi:

MENIIIIIOX: Tt ¢nig; et un eic AgBadeiav yoo magéAbw kal éotaAuévos talg
000valg yeAolws palav év tatlv Xepolv EXwV eloeQmow O TOL OTOHIOL TATIELVOD
OVTOoG €6 TO oTAaov, oUK &V NOLVVAUNYV eldévatl, OTL VEKQOS el WOTEQ T)HELS HOVT) TH)
yontela dadéQv;

MENIPO: ;Qué dices? ;Qué si no voy a Lebadea ni me deslizo hacia la cueva por la
estrecha abertura, vestido de forma ridicula con telas de lino y con un pastelillo en las
manos, no podré saber que eres un muerto como nosotros, diferenciandote sélo por tu
goeteia?

El término que hemos dejado trascrito en la traduccion, suele traducirse por
“charlataneria”, pero creemos que Luciano lo utiliza en este contexto de manera
consciente, puntualizando con yonrteia la especial caracteristica de este oraculo
donde se simulaba un descenso al Hades para realizar las consultas oraculares vy,
por tanto, existia una cercania del dios con la muerte y la psychagogia'®?. Este mismo
autor, en su obra Alejandro o el falso profeta'®, califica de yong al maestro de Alejan-

dro, cuyo saber estd dedicado a la fabricacion de encantamientos, la atraccion de

130 En ciertas ocasiones el uso esta claramente vinculado a un tipo de accién, aunque
en la mayoria de las ocasiones parecen términos intercambiables o sinénimos.

131 Luc. DMort. 10, 1, 14.

132 Sobre el ordculo de Lebadea y su asociacion con los cultos mistéricos vid. Bonne-
chere (2002). Sobre las caracteristicas del oraculo de Trofonio segtn las fuentes antiguas vid.
Philostr. VA 8, 19 y Paus. 9, 39, 5, Plu. De gen. Socr 590Ass. Luciano hace una nueva alusion a
la yoetelat en relacion con los oraculos de Trofonio y Anfiloco, dos necromanteia, en Luc.
Deor.Con. 12.

133 Luc. Alex. 5.
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amantes, invocaciones a los dioses', el hallazgo de tesoros y la aseguracion de
herencias. En estas lineas Luciano no menciona ninguna habilidad que tenga que
ver con el mundo de los muertos sino todo tipo de acciones magicas que serian re-
clamadas por los ciudadanos romanos y griegos de época imperial a este tipo de
personajes. Mas adelante!®, aludiendo a los servicios que Alejandro y sus secuaces
prestaban a los que acudian a su ordculo, se nos informa de que, efectivamente, €l si
realizaba este tipo de “trabajos”:

.G TOE(TOL KAl Avevol dpamétag kal kKAémtac kat Anotag é£eAéylele kal

Onoavoolg avogLEéal magdoyxol Kol vooovviag ldooalto, éviovg d& Kol TON

AmofavovTag AVAOTHOELEV.

... para explicar que era capaz de profetizar, de encontrar a los fugitivos, de identificar

a ladrones y salteadores, desenterrar tesoros, curar a los enfermos e, incluso, de resca-

tar a los muertos.

Como vemos, el alumno aventaja a su profesor y ademas de curar a los en-
fermos'®, rescata a los muertos, es decir, los resucita. El texto semeja una gradacion
de las actividades de estos personajes progresivamente mas inverosimiles.

Por ultimo queremos destacar otro texto importante que relaciona la yoeteia
con la necromancia. En un texto de Didgenes Laercio'¥ encontramos unos versos
atribuidos a Empédocles'®, el famoso filosofo de Agrigento. Se califican las acciones
fantasticas que cita Empédocles, tales como parar la fuerza de los vientos'® o traer el

alma de un muerto del Hades, como acciones goéticas, con la forma de participio

134 Se utiliza en el texto émarywyn), que en contextos magicos suele hacer referencia a
las invocaciones a los dioses infernales o los conjuros de atraccion amorosa. Vid. e.g. P1. R.
364b y PL. Lg. 933e, Thphr. Char. 16, 7.

135 Luc. Alex. 24.

136 En el parrafo 5 de esta obra se nos dice que el maestro de Apolonio, Coconas, era
considerado por las gentes un médico, y que sabia de venenos y pécimas porque lo habia
aprendido de la mujer de Thon el egipcio.

137 D.L. 8, 59. El historiador Satiro es la fuente de Didgenes Laercio en este texto.

138 Emp. fr. 101 Wright (31 B 111 DK).

139 El control climatico es una caracteristica especial que suele ser propia de los cha-
manes de diferentes culturas. Sobre Empédocles y el chamanismo vid. Burkert (1972) 163,
Kingsley (1995) 225-226, y Megino (2005) 19-29.
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yontevovtl. La Suda'¥, siglos mas tarde, calificard a Empédocles como yoéng por
esta faceta suya de “resucitador”, lo que constanta la relacion del yong con el mun-

do de los muertos y, especialmente, con la psicagogia.

2.5. ELTOHZ Y LA EXISTENCIA O NO DE UN CHAMANISMO GRIEGO.

Mucho se ha escrito acerca de la posible existencia de un chamanismo grie-
go. Los estudiosos han defendido sus ideas basdndose en que la presencia de ciertos
personajes del folclore griego, mitologicos e histdricos, con caracteristicas cercanas a
la forma de actuacion de los chamanes, podria deberse a la existencia de un chama-
nismo propio de Grecia, que habria recibido influencias de los pueblos siberianos y
centro-asiaticos debido su cercania geografica!. En estos momentos nos centrare-
mos en el estudio del término yong y la relacion de este sustantivo con aquellos per-
sonajes contados entre los pretendidos chamanes griegos!.

Ya hemos hablado de la relaciéon que mantienen los yontec con el mundo
funerario, asunto en que los chamanes son auténticos expertos. En las culturas en
que los chamanes son los profesionales a quienes se confia la relacion entre hombres
y dioses, ellos son los encargados del transito del difunto al mundo de ultratumbea,
acompanandolo incluso personalmente a estos reinos'®®. Por otra parte, los chama-
nes también son expertos en curaciones, dado que para ellos la enfermedad se pro-
duce como consecuencia de la pérdida del alma, ya sea completa o sélo una parte.
La curacion consiste entonces en la recuperacion del anima del enfermo y su poste-
rior reinsercion en el cuerpo, para lo cual el chaman, en ocasiones, se debe dirigir al

reino de ultratumba para recuperar el alma del enfermo?#.

140 Syda s.v. dmvouc.

141 Sobre el problema de la existencia o no de un chamanismo en Grecia vid. Meuli
(1935), Dodds (1936) y (1951), Burkert (1962) 36-55, (1972) 147-162 y (1979) 78-98, West (1983)
5, d’Anna (1995) 18-27, Fiore (1993) 409- 424, Eliade (2001) 304-308, Ogden (2001) 116-127,
Bremmer (2002a) y (2002b) 32-47, Megino (2005).

122 Desarrollaremos el tema de la relacién de Orfeo con el chamanismo en el cap. V.

143 Vid. Eliade (2001) 168-212.

144 Sobre las curaciones chamanicas vid. Meuli (1935), Dodds (1960) 131-167, Burkert
(1962), Dumézil (1946) y (1978) 196-201, Fiore (1993), Kingsley (1994) y (1995), Bremmer
(2002a) y (2002b) 32-47.
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Parece importante destacar que entre los griegos el yonc es un personaje
especialmente pintoresco en muchas ocasiones y, en algunas de ellas, es posible ob-
servar una fuerte conexién con el mundo chamanico. Herddoto sélo utiliza el térmi-
no yon¢ en dos ocasiones'® a lo largo de su obra y lo hace para referirse a ciertos
personajes extranjeros cuyo comportamiento debia resultar demasiado exotico para
un griego de su época, incluso para él mismo'#. Herédoto llama yonteg a los neuros
precisamente porque!¥’:

..g €teog ékaotov anal twv Nevpawv €kaotog AVkog yivetat Muéoag OAlyag kal
avTIC OTIOW €C TWLTO KATIOTATAL

...una vez al afio cada uno de los neuros se convierte en lobo durante unos dias y lue-
go de nuevo vuelve a su forma.

El cambio de forma es una de las caracteristicas recurrente en las narraciones
antropologicas acerca de los chamanes y suele estar en relacion con el poder de co-
municacion que estos profesionales de lo sacro tienen con la naturaleza y sus espiri-
tus protectores'®. Pero éste no es el tinico testimonio en el que el yong esta relacio-
nado con la metamorfosis entre los escritores en lengua griega. Platon en Republica
habla por dos veces'* de esta supuesta habilidad suya, advirtiendo que los dioses
no son como ellos, que pueden mudar su aspecto en momentos distintos mostran-
dose de una forma u otra. Para Platon el arte de estos hechiceros, en ambos pasajes,
es puro ilusionismo. Siglos mas tarde Luciano'® volvera a recordar la habilidad de
los yontec para cambiar de aspecto a proposito de la conocida maestria del dios
Proteo en este arte.

Otra de las caracteristicas que mejor definen al chaman es su capacidad de
hacer salir su alma del cuerpo durante un proceso de estado de conciencia alterada.

Derivados de esta capacidad resultan la longevidad exagerada y el don de biloca-

145 Hdt. 2, 33 y Hdt. 4, 105.

146 Debemos advertir la mas que importante relacion existente entre el término yéng
y “lo extranjero”. e.g. P1. Men. 80b y E. Ba. 234.

147 Hdt. 4, 105.

148 Vid. Eliade (2001) 95.

149 PL. R. 380d y PL R. 383a.

150 Luc. D.Mar. 4, 1.
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ciéon®>!. Conocemos, por ejemplo, las historias narradas desde Herddoto sobre Aris-
teas de Proconeso’™. La leyenda de este personaje narra que, tras caerse en la tienda
de un batanero, fue dado por muerto. Cuando corri6 la noticia de su fallecimiento,
un hombre que venia de Cicico dijo que él mismo habia hablado con Aristeas en
persona en el camino de su ciudad y que, obviamente, no estaba muerto. Cuando
fueron a la tienda del batanero a buscar el cuerpo de Aristeas, éste ya no estaba y
regreso al cabo de seis afios. Cuando volvid escribiéo un poema y se marché para
aparecerse de nuevo, esta vez a los metapontinos, después de 240 afios. Una historia
similar es narrada a proposito de Hermotimo de Clazomenas!™, quien tenia la capa-
cidad de hacer que el alma saliera de su cuerpo y viajase durante un trance extatico.
En uno de estos viajes en trance unos hombres, bien tras convencer a la mujer de
Hermotimo seguin Plinio, bien porque ella misma los llamo segtin Plutarco, entraron
en su casa y quemaron el cuerpo de Hermoétimo que yacia desnudo para que su al-
ma no tuviese un lugar al que volver y, de esta forma, muriese. En Grecia conoce-
mos el caso de Epiménides de Creta, el purificador de Atenas, que segun la leyenda
durmid en la cueva de Zeus en el monte Ida durante 57 afios'* sin perder su juven-

tud y que murié con mds de 150 afios'®, o el caso de Pitdgoras que supuestamente

151 E] pasaje de Sofocles, S. El. 62-64 alude al conocimiento que el auditorio de la tra-
gedia tenia acerca de ciertos “sabios” (codovcg) que pasaban por estar muertos y luego re-
gresaban a sus hogares y gozar de gran fama. Bajo estos versos se traslucen las famosas his-
torias de Aristeas, Epiménides o Pitdgoras.

152 Sobre Aristeas vid. Hdt. 4, 13-15, Apollod. 2, Max. Tyr. 16, 2 y Max. Tyr. 38, 3,
Plin. HN 7, 174, Clem. Al. Strom. 1, 21, 106, 5.

153 Apollon. Mir. 3, Plin. HN 7, 174, Plu. De gen. Socr. 592C.

154 Sobre Epiméndes vid. D.L. 1, 109-115, Max.Tyr. 10 y Max. Tyr. 14, Plu. Sol. 12. El
uso de sustancias entedgenas ha sido defendido como una caracteristica mas para de defen-
der la existencia de un antiguo chamanismo griego. Segtin D.L. 1, 114 Epiménides se mantu-
vo alimentado el tiempo que pasé en la gruta del Ida gracias a un preparado de las Musas, lo
que se ha relacionado con dicha posibilidad. Hdt. 4, 75 habla de las chozas de exudacién de
los escitas que tomaban en ellas bafios de vapor quemando cafiamo. Ciertas actividades rela-
cionadas con la adivinacién en Grecia también se han conectado con el consumo de entedge-
nos, vid. Littleton (1986). Sobre la creencia en que algunas acciones de los magos eran capa-
ces de prolongar la vida vid. E. Supp. 1110-1111 o Luc. Macr. 4

155 Xenoph. DK 21 B, y Phleg. FGH 257 Jacoby = D.L. 1, 111. Este mismo pasaje de
Didgenes Laercio nos informa de que segun los cretenses Epiménides vivi6 299 anos.
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desaparecio “en el mundo subterrdneo” y que murié a una edad muy avanzada'.
Acerca de la facultad de bilocacion, sabemos que se creia que Pitdgoras'”” poseia
dicha cualidad y que en un mismo dia podia vérsele en dos sitios diferentes a la vez.
De la misma forma parece que podia actuar Apolonio de Tiana segun la biografia de
Filostrato!ss.

Las cualidades de todos estos personajes les acercan al mundo del chama-
nismo, pero no todos ellos son calificados de yonteg por las fuentes griegas. Bien es
verdad que puede deberse a una casualidad dado el estado fragmentario en que se
nos ha conservado la literatura griega, pero no podemos dejar de advertirlo. Se cali-
fica como yong explicitamente a Aristeas en un texto de Estrabon'® y a Apolonio de
Tiana en varias ocasiones en la historia de su vida narrada por Filostrato'®. Asimis-
mo se califica con este término a Empédocles'®!, cuyas caracteristicas chamanicas
han sido mencionadas al tratar la relacion de los yonteg con el mundo de los muer-
tos. Con esta aclaracion queremos sefialar que aunque el yong efectivamente tenga
un papel muy importante en cuanto a la celebracion de ritos funerarios se refiere, es
en contadas ocasiones y en fuentes tardias cuando este término es aplicado a perso-
najes cuyas caracteristicas chamanicas parecen ir mas alla de las relativas al mundo

intermedio entre la vida y la muerte.

2.6. ELTOHZ Y LA TOHTEIA: EL ARTE DE LA FALSEDAD.

En una gran cantidad de testimonios literarios griegos encontramos relacio-
nado tanto el término yéng, como la yonrteia, con la falsedad, la mentira y el ilusio-
nismo. Derivado de esta creencia el yong se pone en relacién con todo tipo de per-
sonajes arteros, que pretenden sacar beneficio propio a partir del engano. Encon-

tramos entonces que se califica de yonteg a los sofistas y se llega a atribuir incluso a

15 Porph. VP 34, D.L. 8, 41, sobre su muerte 44-45, Tert. 28, Sch. S. El. 62. Sobre este
particular vid. Ogden (2001) 120.

157 Ael. VH 2, 26, Ael. VH 4, 17, Apollon. Mir. 6, lambl. VP 134 y Iambl. VP 136.

158 Philostr. VA 4, 10.

159 Str. 13, 1, 16.

160 Philost. VA 2, 3 y Philost. VA 8, 19.

161 D.L. 8, 59 dice que Empédocles practicaba la yonrteia; Suda s.v. Amtvoug.
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los iniciadores de religiones mistéricas ya que éstas se consideran falsas, en relacion
con la religién imperante en el momento historico en que el pasaje se sitta.

Una primera definicién de la yonrteia la ofrece Gorgias'®. En ella el fildsofo
entiende que esta habilidad no es més que un engafo para los sentidos:

Tonteiag d¢ kal payeiag dooal téxvat ebonvial, al elot PuxNe ApAQTHATA Kol
00&nNG anatuata.

Pues hechiceria y magia son dos artes que se han descubierto que constituyen errores
del alma y engafos de la razén.

Platoén también nos ofrece testimonios en que se tacha a esta disciplina, y a
quienes se ocupan de ella, de falsedad. En su didlogo Hipias Menor'®> Sdcrates califi-
ca a Aquiles de yong porque, segtin €l, el héroe miente con intencién y habla a la
ligera.

El orador Demdstenes también ofrece testimonios sobre este uso del término
que estamos estudiando. En su discurso Sobre la corona'®* dice a los atenienses que €l
no es un yong que les haya enganado en sus discursos:

Kal mpog toig dAAOLS, WoTeQ avTOS ATAGG Kol HeT’ €DVolag TAVTAG EQNKWS TOVG
Adyovg, QUAATTELY €ue Kal TnEElv €kéAgvev, OMwg UN maQgakQovooual HNd’
eEamatow, devov Kal YOnTa kol CoPLoThV Kol T totadT OVopalwy,...

Y ademads, como si él mismo hubiese pronunciado todos sus discursos con sencillez y
buena voluntad, os exhortaba a vigilarme y observarme para evitar que os extraviara
y engafiase, llamandome mafioso, hechicero, sofista y cosas parecidas, ...

En época mas reciente seguimos teniendo evidencias semejantes. Luciano, en
uno de sus Didlogos de los muertos 1% nos ofrece un testimonio muy interesante. Fili-
po, quien habla en el mundo subterraneo con su hijo Alejandro, le recrimina que
hubiera ido a la batalla no porque estuviera en contra de que un rey fuera a luchar,

sino porque al ser herido y sangrar se puso en evidencia que no era un dios como se

162 Encomio a Helena Gorg. fr. B 11. 77 D.K. Nétese ademas que en este pasaje se dis-
tinguen como dos artes diferentes la “magia” de la “hechiceria”.

163 P1. Hp.Mi. 371a.

164 D. 19 276. véase también D. 19, 109 donde aparece de nuevo ydng como insulto
contra alguien que miente.

165 Luc. DMar. 12, 5.
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creia y, de esta forma, Ammon, el profeta que lo habia dicho, quedé como un yong
kail Ppevdopavtic, un hechicero y falso adivino. En este texto observamos que el
Y6n¢ se pone en correlacidén, como sinénimo, con un término formado con Pevdo-,
es decir, con un prefijo que indica falsedad. I'énc no necesita tal prefijo seguramente
porque el término lleva implicita esta carga.

Vemos esta misma correlacidon en Plutarco. En su escrito acerca de los oracu-
los de la Pitia'®, criticando los oraculos ofrecidos por sacerdotes mendicantes a la
puerta de los santuarios de las divinidades orientales, dice:

00ev oUx TKlOTA TOUTIKI] dOKODOA KOLVI)V EUTIAQEXELV EQAVTIV ATIATEQOL Kal
yonow avOenols Kol Pevdouavteoty eEEmeoe TN aAnOelag kal ToD TEITT0dOG.

De ahi precisamente que la forma poética, que parecia ponerse por igual al servicio de
farsantes, hechiceros y falsos adivinos, haya sido apartada de la verdad y del tripode.

De forma muy similar se expresa Filon de Judea's:

I'ong yao aAA” ov moodrtne €otiv O toovTog, Emewdr) Pevdouevos Aoy Kol
Xonououg émAdoarto.

Pues el hechicero no es un profeta tal, puesto que se invent6, mintiendo, las predic-
ciones y profecias.

Vemos pues que el arte del yonc no parece que se contara entre los mas fia-
bles y siempre estuvo puesto en relacion con la falsedad. De esta caracteristica parti-
cular, creemos, se derivo su relacidén con la sofistica, considerada una forma de em-
baucar con buenos discursos y convencer de cosas que podian no ser ciertas. La re-

lacion de la yontela con la sofistica la vemos sobre todo en la obra de Platon!e.

2.7.USOS DETOHZX Y SUS DERIVADOS EN PLATON.
Seguin Nock'®, para Platon las acciones de un yong no diferirian de una for-

ma drastica de las que realizaba un sacerdote del culto ordinario y Graf'”’ piensa

166 Plu. Def. orac. 407C.

167 Ph. Spec. 1, 315, 4.

168 P1. Smp. 203d, PL. Sph. 241b, PL. Sph. 235a, PL. Phdr. 261a, P1. Phdr. 271c, PL. Plt. 291c
y PL PIt. 303c. Relacionado con la métrica, parece, Isocr. Evag. 10, 8.

169 Nock (1972) 314.
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que para el filosofo tanto el yonc como, naturalmente, la disciplina de la yonreia,
estarian relacionados con el mundo intermedio entre dioses y hombres y los ritos de
paso vida-muerte-vida, es decir, con las iniciaciones.

Revisando los casos en que Platon hace uso de este vocablo, no parece que
un Yyon¢ fuese un personaje claramente definido en sus funciones. En la obra del
fildsofo ateniense ydng es tanto alguien fabuloso, en el sentido de que hace cosas
increibles'”!, probablemente con un sentido bastante cercano a nuestro “ilusionista”,
como un vulgar trapacero'’2. S. I. Johnston'”® es mas tajante en sus afirmaciones y
asegura que el yong era, para los antiguos, un personaje ligado especialmente al
mundo de la muerte y que esta relacion puede verse de manera clara en los testimo-
nios del filésofo ateniense'”*. En las Leyes'”> Platon asegura que hay ciertos persona-
jes sin escrupulos, que practican el arte de la yonteia que se proclaman capaces de
atraer a los muertos y de convencer a los dioses como “embrujandolos”
(yontevovteg) por medio de sacrificios, plegarias y encantamientos. Estas dos carac-
teristicas pueden ser dos caras de la misma moneda para esta autora, quien asegura
que, igual que se puede observar en las defixiones, para poder acceder a un contacto
con los muertos, primero se debe convencer y persuadir a los dioses que custodian
sus almas. Por otra parte asegura también que Platon hace un uso metafdrico del
término en algunas ocasiones, aunque siempre conservando esa relacion con el

mundo de la muerte.

170 Graf (1994) 35 y (1995) 33 advirtiendo que en el pasaje PL. Smp. 202e se alude a la
yontelo como una funcién de Eros, calificado él mismo como yén¢ mas adelante. Por medio
de la yonrteia se establecen las relaciones entre dioses y hombres segtin este texto de Platon.

171 P1. Sph. 235a utilizado para calificar a los sofistas, quienes son definidos como
“imitadores de las cosas” y en Pl. R. 380d y Pl. R. 383a donde habla del yong, en este caso
como calificativo de la divinidad.

172 P1. Hp.Mi. 371a, coordinado con émiffovAog (“insidioso”). En Pl. Lg. 649a se habla
del yonc de modo irénico, haciendo alusién a su supuesta capacidad de fabricar pocimas
para todo tipo, un significado muy préximo al del paguaceve.

173 Johnston (1999a) 102-123.

174 Seglin esta autora se puede ver incluso en Pl. Sph. 234c interpretando &ldwAa
Agydueva como una metafora, lo que ella traduce como verbal ghosts. Johnston (1999a) 103.

175 P1. Lg. 909b
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Es interesante resaltar la correlacion que establece Platén entre la yonteta y
el arte de los sofistas'”®. El nexo en comuin que parece encontrar el filésofo entre es-
tas dos téxvat es que ambas son artes de la imitacion, la ilusién, la mentira y la fal-
sedad, ambas engafan los sentidos y hacen que las almas de las personas sean con-

vencidas de cosas que no son reales.

2.8. ELTOHZ Y SU RELACION CON LAS INICIACIONES MISTERICAS.

Nos centraremos ahora en los pasajes de la literatura griega en que yong se
relaciona con las teAetal e intentaremos obtener algunas conclusiones. La figura del
yong que, como hemos visto, se halla en una estrecha relaciéon con la muerte y el
Mas All4, tiene también un papel importante en las religiones mistéricas, que pre-
tendia garantizar una mejor suerte en el allende a sus iniciados, frente al cruel desti-
no que deparaba a los muertos segtin las formulaciones de la religion civil.

Como primer testimonio destacamos un pasaje de las Bacantes de Euripi-
des'””:

0’ ¢ i eloeAnAvOe Eévog,
YONG €mwdog Avdlag &ro xOovaoc.
EavOolot fooToUXOoLoY EVOTHWV KONV,
olvarag 6ooolg xaottag APoditng éxwy,
0¢ NHépac te KeLPEOVAG TLYYLYVETAL
TEAETOG MEOTEVWV EVIOVG VEAVLIOLV.
dicen que ha venido cierto extranjero,
un hechicero encantador del pais de Lidia,
que perfuma su cabello de rubios rizos, 235
y tiene los encantos color vino de Afrodita en sus ojos,
y de dia y de noche va fascinando
a nuestras jovenes con los ritos mistéricos del evohé.
En estos versos se califica al propio Dioniso como un yong émwdos. En este

caso creo que yong abarca tanto las cualidades del iniciador en los misterios, que

176 Vid. Motte (2000) 280-292.
177 E. Ba. 234.
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sabemos eran bien conocidos en Atenas en época de Euripides y, a su vez, un cierto
caracter insultante en la sospecha de que, como extranjero'’$, no son buenos los mis-
terios que trata de importar al territorio griego. Precisa, por eso mismo, la region de
la que procede, Lidia, al Este, de donde en la tradicion griega viene la magia, tanto
en el sentido de la ciencia de los Magos, como en su mas oscuro aspecto.

Euripides, en otra de sus tragedias, Hipdlito'”, hace uso los dos mismos tér-
minos esta vez en boca de Teseo quien insulta de tal forma a su hijo Hipdlito. En
estos versos no se advierte con claridad la relacién de tales vocablos con las inicia-
ciones, pero podemos percibir una sutil correspondencia, pues en esta obra Teseo
hace constante referencia al extrafio modo de vida de su hijo, al que acusa de ser un
iniciado drfico. Ademas parece claro que, para Teseo, este tipo de personajes, los
Yonteg émedol, tratan de convencer a las personas de cosas que no son ciertas,
como en este momento de la tragedia cree que estd intentando hacer su hijo
Hipolito. De nuevo advertimos la relacion de los yontec con la falsedad como
hemos comentado anteriormente.

En el mismo sentido que los versos de Bacantes parece que debemos incluir
un fragmento de Eforo, transmitido por Diodoro Siculo'®, donde ahora son los Déc-
tilos del monte Ida los calificados de hechiceros'®!. Se dice de ellos conocian
Emda'® (ensalmos), teAetal (celebraciones rituales) y pvotrowx (misterios). Los
Dactilos tuvieron como pupilo a Orfeo'® y le ensefiaron lo que sabian, y fue el can-

tor tracio quien ensend a los griegos estos ritos iniciaticos y los misterios. Obviamen-

178 Ya hemos advertido como este término es utilizado con este sentido en Herédoto
y parece llevar implicita la relacién extranjero = malo en P1. Men. 69b.

179 E. Hipp. 1038.

180D.S. 5, 64, 4.

181 rvdoa yontac. No es el tinico texto en que los Dactilos del Ida son calificados con
esta palabra. El testimonio mas temprano podria aportarlo unos versos conservados en un
escolio a las Argonduticas de Apolonio Rodio (Sch. A.R. 1, 1126/31b (102, 1 Wendel) pertene-
cientes a la Phoronidea, del s. VII o VI a.C. En este mismo escolio aparece otra referencia a
los Dactilos del Ida como yonrtec esta vez atribuido a Ferécides (Pherecyd. FGH 3 F 47). Vid.
Johnston (1999a) 111, 112 y (1999b) 96.

182 Recordemos el yong €mwddc de E. Ba. 233-238 o los testimonios de E. Hipp. 1038-
1040, P1. Grg. 483e y P1. Men. 80a.

183 Sobre la relacion de Orfeo con los Dactilos vid. cap. VIII § 3.
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te, si los Dactilos del Ida eran calificados con este término y se puntualiza que sabi-
an acerca de ritos inicidticos es porque estos personajes, los yonteg, podrian haber
estado vinculados a este tipo de religiones. En este mismo pasaje de Diodoro’®* en el
que se inserta la noticia de Eforo que comentamos, se dice que uno de los Dactilos
del Ida, Heracles, fue un yong y que habia practicado las cosas que tienen que ver
con las teAetal. Por esta razdn, las mujeres recibian encantamientos de parte del
dios y hacian amuletos en su honor (Aapfdvetv émwdag dmo tovTov ToL oL Kal
TEQUAMHATA TIOLELY, WG YEYOVOTOG aVTOU YONTOG KAl TX TEQL TAG TEAETAG
ETUTETNOEVKOTOG).

Conservamos otro texto mas tardio en una linea muy similar. Estrabon!®
califica a Orfeo de y6nc del mismo modo que Eforo lo habia hecho con sus maes-
tros. Entre los dos textos existe una distancia cronologica muy considerable y el
término es utilizado ahora, en mi opinion, de una forma doble. I'é1)¢ engloba en este
texto un uso concreto, que se refiere a las personas que tenian relaciéon con formas
de religién mistérica, y un uso de caracter fuertemente despectivo, ya que resalta el
hecho de pedir limosna, del mismo modo que los &yvotal, término que, como ya
hemos visto, siempre lleva implicito un sentido peyorativo.

En otro pasaje de este mismo historiador encontramos a los Dactilos como
vonteg ligados al culto de la Diosa Madre!®e:

Kat ot pev émuxwoliovg g Tong ot d¢ émoikovg, mavteg d¢ oidnov elgydoBat VO
tovtwv év Idn mewtov Paoct, mavteg d¢ kal yonrtag VTEANPAOoL kal TEQL TNV
unTéoa twv Bewv kat év Pouyia @rnrotag mepl v Tony,... vovoovot d¢ Twv
Toaiwv daxtvAwv éydvoug eivat Tovg Te Kovpntag kat tovg Kogupavtac:

Unos los consideran autdctonos del Ida, pero todos estan de acuerdo en que el hierro

fue trabajado por ellos por primera vez en el Ida'¥”. Asimismo todos sostienen que

eran hechiceros, que estaban ligados al culto de la Madre de los Dioses y que vivian en

184DS. 5, 64,7.

185 Str. 7 fr. 10a Radt . Vid. Bernabé (2001a).

186 Str. 10, 3, 22.

187 Esta caracteristica también la refiere D.S. 5, 64, 5.
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Frigia, en la region del Ida;... También suponen que los Curetes y los Coribantes eran
descendientes de los Dactilos Ideos.

Debemos sefialar que en este pasaje la mencion al culto de la diosa Madre no
es banal, pues las formas de adoracion de la diosa frigia son de cardcter iniciatico y
orgiastico, con lo que se advierte de nuevo la relacion del yéng con estos tipos de
religion marginal. La relacion e incluso identificacion de los Dactilos, Curetes y Co-
ribantes es muy complicada, y serd estudiada en mayor detalle en otro apartado de
nuestra investigacion'®s. Cabe sefalar, por otra parte, que es posible que existiese
una relacion de estos personajes, a caballo entre los sacerdotes, los genios y las divi-
nidades menores, con las iniciaciones mistéricas y las formas rituales relacionadas
con el chamanismo'®.

Encontramos otro texto en el que Estrabon vuelve a hablar de la yonteia. En
esta ocasion pone dicha disciplina en clara relacion con los misterios. Aclara, ade-
mas, que tiene que ver con el sacerdocio itinerante (0 dyvotikov), el “entusiasmo
divino” propio de los cultos dionisiacos, y con las ceremonias religiosas
(Oonokeing)!:

Tov & évBovowopwv kat Oonokelag kal HAVTIKNG TO AYVQTIKOV Kol Yorntelon
£yyUG. ToloDTOV ¢ Kol TO GPLAOTEXVOV HAALOTA TO TtEQL ALOVUOLAKAS TEXVAS KAl TAG
Ooducde.

...mientras que el sacerdocio mendicante y la hechiceria (sc. se relacionan) con las ma-

nifestaciones del arrebato divino, con las ceremonias religiosas y con la adivinacion.

Lo mismo pasa con el celo profesional, sobre todo en las artes dionisiacas y orficas'!.

188 Vid. cap. VIIIL.

189 Vid. Eliade (1974). Ogden (2001) 121 advierte la relacion que existe entre el cha-
manismo y las cuevas iniciaticas (los dactilos se localizan en una cueva del monte Ida) asi
como el papel de los Dactilos en la magia, a cuya cueva dice que ha bajado un iniciado en el
encantamiento contra el miedo al castigo del PGM LXX 4-25. Dicho encantamiento podria
estar relacionado con las iniciaciones en las que se figuraria una muerte ritual, vid. cap. VIIL.

190 Str. 10, 3, 23.

191 Es posible relacionar el trabajo con el PDer. col. XX 3-4 en donde se habla de quie-
nes que han hecho de los asuntos sacros su profesion, su téxvn. Sobre este pasaje vid. cap. X
§12.
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Para terminar con la muestra de pasajes que relacionan el arte del yong con
las religiones mistéricas queremos centrar nuestra atencion en un pasaje de Plutar-
col92:

OAAX TG detodaipoviag éoya kail madn katayEéAaoTa, Kal QrUata Kol KIVIHaTo
Kal yontelal kal payelol Kal TeQQOHALl Kol TuHmaviopol kal dk&Ooatol pev
kaBappol gumagal ' ayveial, PagBagol d¢ KAl MAQAVOHOL TEOS LEQOIS KOAaTUOL
Kal mpomnAakiopol, tavta ddwov éviolg Aéyewv wg ) elval Beovg dpevov 1
elval, Tolavta eV dexopévoug tolovtolg d¢ xatgovtag, oUtw O UPELOTAS, oUTw O
HLKQOAGYOULGS Kal HLUKQOAVTIOUG.

....las acciones y emociones ridiculas de la supersticion, sus palabras y sus gestos, sus
hechizos, sus magias, sus vueltas en circulo y sus toques de pandero, sus purificacio-
nes impuras y sus sucios deberes religiosos, sus barbaros y extravagantes castigos y
ultrajes delante de los templos, estos comportamientos hacen que algunos digan que
es mejor que no existan dioses que aceptan acciones de ese tipo y que se alegran con
ellas y sean tan violentos, mezquinos y que se ofendan tan facilmente.

Vemos como Plutarco, en este texto, relaciona toda una serie de actos ritua-
les, algunos facilmente identificables con ritos propios de ciertos cultos mistéricos!?,
con la yonteta y la payeia. Ambas disciplinas son consideradas por el filésofo ac-
ciones propias de un caracter supersticioso', lo que para él es algo incluso peor que
ser ateo, pues el supersticioso considera que, aunque existen los dioses, éstos son
vengativos y pueden hacer dafio al hombre que no sepa honrarlos como merecen.
Esta vision de la divinidad es inconcebible y reprochable para Plutarco quien, no
debemos olvidar, fue sacerdote de Delfos. Toda la serie de rituales que ofrece Plu-
tarco se entiende como un reflejo de los ritos que en su época serian comunes entre
los ciudadanos que, desvinculandose en parte de las acciones rituales propias del
culto civil, se aproximaban a otros ritos, probablemente de cardcter mistérico y per-
sonal, criticados por el filésofo en este pasaje como una forma de culto poco piadosa

y supersticiosa. En nuestra opinion la disciplina del yong, para Plutarco, si bien si-

192 Plu. Superst. 171A.

1% Como los toques de pandero, relacionados con el culto de la Diosa Madre y de
Dioniso.

194 Sobre la supersticion en Plutarco vid. Cerezo Magan (1994).
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gue envuelta en un velo de religiosidad, es ahora una actividad completamente cen-
surable.

En esta misma linea de pensamiento debemos estudiar dos pasajes de Filds-
trato en los que se califica de ydénc a Apolonio de Tiana'®. En el capitulo cuarto de
esta biografia se narra como Apolonio no fue admitido en la iniciacién de Eleusis:

0 0¢ leQodAVTNG OVK £BOVAETO TaRéXELV T LeQd, HT| YOO &V TOTE punoat yonta,
unde v EAevotva avot€at avBonw pr) kabaoq ta datpovia.

Pero el hierofante no le queria administrar los ritos, pues jamas iniciaria a un hechice-
ro, ni abriria Eleusis a un hombre no puro respecto a las cosas divinas.

Por otra parte, en el capitulo octavo, se considera a Apolonio de nuevo un
yong de modo que se le impide consultar el ordculo de Trofonio en Lebadea. Cabe
ahora preguntarse: ;por qué un yongc no podia ser iniciado en Eleusis y se le consi-
deraba impuro? Como hemos visto el yong parecia tener una clara vinculaciéon con
las religiones mistéricas, con lo que se antoja extrafio que no pueda iniciarse alguien
considerado como tal atendiendo a esta cualidad. Podemos aclarar este problema si
tenemos en cuenta dos cuestiones importantes. La primera es que yong es siempre
un término despectivo. Cuando lo vemos aplicado a alguien relacionado con las
religiones mistéricas es porque el movimiento completo esta siendo censurado o
criticado, por tanto yong es un término utilizado siempre en relacién con los miste-
rios desde una perspectiva externa y, por tanto, nadie relacionado con una religion
mistérica se calificard a si mismo de yongc. En segundo lugar no hemos encontrado
en los textos antiguos ningun pasaje en que los yonteg tengan relacion con Eleusis.
Los personajes asi calificados tienen una relacion mayoritaria con los misterios de la
Diosa Madre o con los dionisiacos, entre ellos, los misterios Orficos.

Prueba de lo que considera Fildstrato un yong es un testimonio que aparece
en esta misma obra. En la Vida de Apolonio de Tiana 7, 39, este “hombre divino”, en-
cerrado en la carcel, explica a Damis, su compafiero, que él podria escapar facilmen-
te de prisién y, para demostrarlo, saca un pie del grillete de forma inexplicable.

Después lo vuelve a meter porque quiere enfrentarse a la acusacion de magia que ha

19 Philost. VA 4, 18 y Philost. VA 8, 19.
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recaido sobre €l. Tras de este alarde de poder, Damis dice que se dio cuenta de que

Apolonio era un hombre divino y dice:
oL 0¢ evnBéotegol TV AvORWTIWV €6 ToLS YonTag dvagdéQovot tavta, TemovOaot o'
avTo &g mMoAAd TV avOpwTelwv: déovtal HEV Yoo av(Twv)Tng (Téxvng) abAntal,
déovtal d¢ aywvioTtal TavTeg dx O vikav YAixeoOal, kat EVAAapPavel pév avtolg
&g Vv viknv oLdEV, A d¢ amd TOXNG VKOO Tavd' ol kakodaipoves avTovg
adeAouevor Aoytlovtar T TéXVT) TavT), ATOTOLOL O' avTi oLd' Ol NTTWHEVOL
oPwv,...
Los hombres mas simples atribuyen tales cosas a los hechiceros, y lo mismo les ocurre
con muchas acciones humanas. Pues algunos atletas recurren al arte de aquéllos, y re-
curren todos los que compiten por el deseo de vencer, y en nada contribuye a su victo-
ria; pero las victorias que obtienen por la suerte, esos desgraciados, empequefiecién-
dose a si mismos, las atribuyen a esta arte, y no desconfian de ella, ni siquiera cuando
son vencidos....

Vemos cdmo Filostrato intenta, de esta forma, limpiar la imagen del de Tiana
ofreciendo una explicacién “milagrosa” a sus acciones magicas. Los hechos maravi-
llosos que él realiza los lleva a cabo por medio de su poder divino y, aunque puedan
en ocasiones ser comparables con los que hacen los brujos o hechiceros, los yonrtec,
no pueden identificarse porque las acciones de éstos son puro ilusionismo y supers-
ticion y quienes creen en ellas, gente simple. El término yonc en época de Filostrato
es sindnimo de mago, brujo y hechicero en el sentido en que nosotros hacemos uso
de estos términos. Cada vez es menor el uso del vocablo para designar a las perso-
nas relacionadas con las iniciaciones mistéricas (si bien en un sentido peyorativo) y

los ritos de paso que veiamos era posible en época clasica.

2.9.’EI1QIAOX. EL ENCANTADOR GRIEGO.
El término £mwddc, derivado del verbo émadw, se utiliza para hacer referen-
cia a la persona especializada en la accion verbal, en recitar értwdat, esto es, canticos

capaces de realizar por si solos 0 en compaiia de pdopaka acciones para los mas
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diversos fines'. Para Dickie'”” el término significa exactamente one who sings over o
one who directs song at something y, en principio, este personaje asi denominado seria
un especialista en cierto tipo de salmodias dirigidas a personas afligidas por alguna
enfermedad o para alivio de algiin sufrimiento. Se sigue de este sentido que un
€m@dOg podria también aliviar a un poseido de su estado o, incluso, reconfortar a
un hombre abrumado por el terror al mundo subterraneo, como sugiere Platon'*,
para quien un buen £mwddg seria alguien capaz de conjurar el miedo a la muerte.

El término ém@wdog es un vocablo muy especifico y en las fuentes antiguas es
posible encontrar recitando emdat a yonteg!'®, a udyor®™, a diversas personas para
una realizar curaciones? o a impostores de toda indole?2.

Nos centraremos en este momento en la constante relacion que existe entre
los émdol, las émwdat y las iniciaciones mistéricas. Creemos que dicha relacién
pudo establecerse por una cuestion de definicion. Una €mdr] podia ser utilizada
para reconfortar a las personas de cualquier tipo de sufrimiento, ya fuera fisico o
psicolégico y también servia para alejar males, incluidos los malos espitus. Un

£mdOg, como persona capacitada para recitar értdad, podria entonces ser capaz de

196 "Eiedr| para usos terapéuticos en Od. 19, 457, Pi. P. 3, 51 y Pi. N. 8, 49, Luc. Podagr.
172; para alejar a los malos espiritus o expulsar démones en PDer. col. VI; para expiar peca-
dos en Pl. R. 364b; para hacer algin mal a un enemigo en Pl. Lg. 932e y Pl. Lg. 933a; para
realizar alguna accién maravillosa Pi. P. 4, 217, E. Cyc. 646ss. Sobre émwdat vid. Gil (2004)
217-244, Lain Entralgo (1987), Kotansky (1991).

197 Dickie (2001) 14.

198 P1. Phd. 78a.

199 Ephor. FGH 70 F 104 (=D.S. 5, 64, 4), Str. 16, 2, 43, Luc. Alex. 5.

200 Hdt. 1, 132, PDer. col. VI, Luc. Nec. 6, Clem. Al. Prot. 4, 58, 3; aplicado a una mujer
Aesop. 56 Hausrath = 56 Perry = 112 Halm.

201 Od. 19, 457, Pi. P. 3, 51 y Pi. N. 8, 49, PL. Chrm. 155e, P1. R. 426b. Muy interesante el
verso de Séfocles del Ayante (S. Ai. 582) en que dice: 00 EOG lxtEoL codov Bonvelv Emwdag
OGS TopwVTL rpatt. “No es de buen médico recitar ensalmos al mal que pide un corte”,
aludiendo a la superioridad de la cirugia sobre la medicina popular. También existe esta
acepcion en los PGM; vid. PGM XX 5 y PGM XX 13. Sobre el uso de émqdat para fines tera-
petticos Vid. Gil (2004) 217-244, Lain Entralgo (1987) 57ss. y Dickie (2001) 24, 25.

202 P, R. 364b (&yvotal d¢ kat pavtewg), Pl Lg. 932e y PL. Lg. 933a, d, e. En PL. Euthd.
289e-290a Platén distingue entre el arte de los encantamientos de tipo magico (encantar ser-
pientes) y terapéutico (curar enfermedades) y los encantamientos que provoca la oratoria
(persuadir a un jurado). D. 2, 80 donde las érwdati son recitadas por una envenenadora, una
dagpaKkevTOLA.
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aliviar todas estas afecciones del cuerpo y del alma. Tenemos constancia de que un
componente importante de las iniciaciones era la eliminacion del miedo a la muerte,
en la concepcion de que ésta no era ningtin mal, con lo que la recitacién de ém@dal
con este fin estaria plenamente justificada. Un ejemplo de esta clase de accion en el
contexto de los misterios orficos lo vemos en la columna VI del Papiro de Derveni en
donde se explica que los magos entonaban una ¢mwdr] para alejar a los démones que
podian convertirse en un obstaculo en un momento determinado del ritual iniciati-
co?®. Podemos concluir, por tanto, que tanto las émwdal como quienes tenian como
profesidon entonarlas, podian tener un papel justificado para formar parte de los ri-
tuales iniciaticos.

Veamos ahora los textos a través de los que es posible establecer dicha co-
nexion. Euripides®®, en su tragedia Bacantes, llama a Dioniso yong émwdog justa-
mente porque esta introduciendo en Tebas unos rituales iniciaticos, el culto a su
divinidad. Hemos explicado el caso de su calificaciéon como ydng, pero ;por qué se
le llama “encantador”? En este caso es muy posible que el término, si bien puede
relacionarse con las iniciaciones mistéricas por el contexto del pasaje al completo,
tiene una mayor conexion con las émwdat en tanto que habilidades propias de ma-
gos capaces de encantar a sus victimas y exhibir sus poderes apotropaicos o de
atraccion, un encantador capaz de hipnotizar y fascinar, un encantador en un senti-
do mas cercano a nuestro propio uso técnico del vocablo.

Platon en el Banquete*®, hablando de Eros, a quien califica de yong porque es
un ser intermedio entre el mundo de los hombres y el de los dioses, dice que esta
divinidad se ocupa tanto de lo que tiene que ver con el arte de los sacerdotes, como
de las iniciaciones y de los encantamientos.

ITeol tac Bvoing kal TeAetac kKAl Tag EMWOAC KAl TNV HAVIEiav maoav kol

yontelov.

203 Vid. cap. X § 4.

204 E. Ba. 234. Vid. supra en el estudio de yonc. Notese la relacion de los tres términos
en el pasaje.

205 PL. Smp. 202e.
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...relativa (sc. técnica) tanto a los sacrificios como a las iniciaciones, los ensalmos, toda
clase de adivinacion y la magia.

Por otra parte Platon en la Republica?® afirma que los dyvotat kat pavtelg
que, como ya hemos comentado y veremos detenidamente en otro capitulo®’, son
personajes muy cercanos a las iniciaciones mistéricas por varios motivos, entonaban
¢mdal que, junto con ciertos sacrificios?®, eran capaces de limpiar la culpa que sus
clientes, o los antepasados de éstos, pudieran tener?®.

De especial importancia parece ser la relacion de las ¢mtdai con los Dactilos
del Ida. Segtin una noticia de Eforo?9, conservada por historiador Diodoro Siculo,
estos seres sabian de émwdal y fueron maestros de Orfeo, quien obviamente esta
relacionado con las religiones mistéricas, en concreto, con el orfismo. Y, precisamen-
te en el entorno 6rfico conservamos un documento en el que claramente se observa
el papel que las é¢mwdai podian tener en el ritual mistérico, el ya mencionado Papiro
de Derveni?!1,

Mas tardia, pero de una excepcional viveza, es la ceremonia de iniciacidon
narrada en el Menipo de Luciano??. Las ¢mwdat, de nuevo, forman en este texto par-
te de un ritual de iniciacion, el de Menipo para convertirse en mago, ejecutado por
uno de los sacerdotes seguidores de Zoroastro. Se muestra en este escrito, de forma
singular, la relacién indiscernible en muchas ocasiones entre magia y rituales misté-
ricos. La iniciaciéon de Menipo por el Mago Mitrobarzanes, si bien sigue de forma
excepcional los preceptos de pureza religiosa de las iniciaciones mistéricas, no deja
de ser la iniciacion de un mago. Y no queremos decir un Mago en tanto que sacerdo-

te persa sino un mago capaz de ir al mundo de los muertos, un psicagogo, ya que la

206 P1. R. 364b

27 Vid. cap. IV §2.3 y cap. XI § 2.

208 Notese la coincidencia de acciones con el PDer. col. VI
Ev]xai kat Ovo[{]at uler]icoovot tafc Yuxac.

énfwdn) d]¢ paywv dvv[altat daipovag Ep[modwv
YUvopévolug pebotavat.

209 Vid. un comentario mas exhaustivo en cap. X.

210 Ephor. FGH70F 104 (=D.S. 5, 64, 4).

211 PDer. col. VL. Vid. cap. X § 4

212 Tuc. Nec. 7, 8.
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capacidad de conducir al mundo subterraneo?®® a alguien o de tener cualquier tipo
de contacto con los muertos se considera en toda la Antigiiedad una capacidad tni-
ca de magos, se ve con sospecha y suele estar censurado.

Los testimonios de este término son muy concretos y especificos, como ya
comentabamos, y resulta de especial interés la relacion existente entre las émwdad,
ensalmos recitados por los éntwdot, y las actividades propias de los magos en cual-
quiera de los sentidos del término, ya que las é¢mtwdat aparecen pronunciadas tanto
por los magos del Papiro de Derveni como por los encantadores de serpientes. Del
mismo modo que sucede con las ¢énmwdat sucede con quienes las recitan. Dicha va-
riedad ilustra acerca de la dificultad existente en discernir entre magia y religion a
partir de los términos empleados por las fuentes y nos obliga a entender el pasaje
completo en que dicho término se inserta y ubicarlo en su contexto social y temporal

para la correcta comprension.

2.10. CONCLUSIONES.

A través del estudio de estos diversos términos griegos utilizados para de-
signar a ciertos profesionales rituales hemos querido exponer el grado de dificultad
que comporta el estudio de la magia y la religion a través de la terminologia em-
pleada para calificar a los magos, pues los personajes asi designados pueden estar
relacionados con la magia o la religion mistérica dependiendo tinicamente del autor
y la época en que tal término se utilice. Los sustantivos estudiados no se usan en
relacion con los sacerdotes encargados del culto civico, lo que subraya la problema-
tica existente acerca de la distincion entre las actividades rituales privadas y la ma-
gia. El contexto descalificativo, el uso de los términos para hablar “de los otros”,
ilustra acerca de la realidad politico social de la época que entiende religién como

los rituales aceptados por el poder politico del momento y califica de “magia” en

213 Luc. Nec. 6: ikovov d' aUToUg ETwdaAis T Kal TEAETAIS TIOWV Avolyety ToL Adov
TAg MOAAG Kal katayewv OV av BovAwvtatl doPaAws kal omiow avOg dvaméumewy. “Ola
que, con conjuros y ceremonias, abrian las puertas del Hades y conducir abajo a quien queri-
an sin peligro y, después, lo conducian de nuevo arriba”.
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sentido peyorativo todo lo demas, si bien en ocasiones surgen voces que defienden

la pureza de las formas de religion mistérica privadas.

3. Las ceremonias de los misterios. TeAetn) y sus derivados.

3.1. INTRODUCCION.

La iniciacion, como ritual o ceremonia a seguir para convertirse en iniciado o
fiel adscrito a un grupo religioso de caracter mistérico, suele expresarse en griego a
través del uso del sustantivo femenino teAet). El verbo que designa la accion de
iniciarse o celebrar ciertas ceremonias de caracter especial es teAéw y derivados co-
mo emiteAéw o ekteAéw. Los participios de estos verbos, tanto en su voz activa co-
mo medio-pasiva, tienen un uso en griego equivalente al de sustantivos como
puvotng y designan a aquél que ha cumplido con los ritos de la iniciacion?*. Todas
las derivaciones surgidas a partir de la raiz teA- y que hacen referencia tanto a las
ceremonias mistéricas como a sus participantes no son exclusivas del lenguaje reli-
gioso. Los textos de los PGM muestran que el término teAet fue utilizado por los
magos para referirse a su propio arte y a varios de sus numerosos ritos. Del mismo
modo los participios del verbo teAéw fueron utilizados para denominar tanto a los
maestros como a los discipulos de la arcana disciplina.

En este capitulo estudiaremos, por una parte, el sustantivo teAetr) como de-
nominacion comudn de ciertas celebraciones oficiadas dentro de las ceremonias 6rfi-
cas de iniciacién y como sindnimo de la iniciacion propiamente dicha?'>. A menudo,
en los textos antiguos, las ceremonias a las que se aplica el nombre de teAetatl son
de tipo catartico o tienen una naturaleza especial, alejada de los ritos propios del
culto civil. Estudiaremos, de forma particular, cdmo el término recibe una cierta

especializacién en griego, de forma que se convierte en un sustantivo con un mar-

214 Para un estudio de los sustantivos que designan en griego al fiel en los cultos mis-
téricos vid. cap. IV § 5.

215 No comentaremos, si bien los hemos estudiado y tenido en cuenta, los usos de es-
tos términos en los misterios de Eleusis, Andania, Samotracia, el Isismo o el Mitraismo. En
las ocasiones en que dichos vocablos tengan una utilizacién especial en alguno de estos mis-
terios sera debidamente comentaremos.
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cado caracter religioso utilizado para referirse a aquellos rituales especiales que han
de seguir quienes desean llegar a convertirse en iniciados, sea de una determinada
religion mistérica, sea un iniciado en las artes magicas. Dedicaremos un apartado de
este capitulo a comentar algunos de los usos mas particulares del término teAetr
para abordar después el estudio del verbo teAéw y sus participios, que fueron utili-
zados de forma homogénea para designar tanto a los participantes en la teAetn co-
mo a quienes se encargaban de llevar a cabo los ritos. También estudiaremos este
mismo uso de las formas nomiales del verbo teAéw en el corpus de papiros griegos

magicos.

3.2. LA TEAETH. ;{INICIACION MISTERICA?

TeAet, forma derivada de téA0c?'%, es un sustantivo griego que expresa la
consecucion final de un proceso, lo que suele traducirse por “cumplimiento” o
“consumacion”?V. Ya desde época temprana el sustantivo parece conseguir una cier-
ta especializacion dentro del lenguaje sacro si bien conserva un uso, digamos, pro-
fano?'s.

Dentro de esta especializacion religiosa del sustantivo teAetr), podemos dis-
tinguir en griego un uso marcado y un uso no marcado del término dependiendo
del grado de relacidn con su sentido etimoldgico. La relacion de este vocablo con la
raiz teA- que, como ya hemos advertido, hace referencia al fin, a la culminacién de
un proceso, no se advierte en todos los testimonios si bien en otras ocasiones, como

tendremos ocasion de referir en este estudio, el sentido etimoldgico se hace mas pa-

216 Chantraine (1984), s.v. teAetr). En griego el sufijo -to / —tn forma nombres de ac-
cion, vid. Chantraine (1933) 299-309.

217 E] término teAetr] ha sido intensamente debatido por los estudiosos de la religion
griega. Cabe sefalar al respecto los estudios de Lobeck (1829) I 123ss, Harrison (1914) 36-38,
Kern, RE s. v. teAetn) col. 393ss, Zijderveld (1934) 97-103, Sokolowski (1934), Boyancé (1936)
42ss, Graf (1974) 32 n. 48, Casadio (1983) 124-126, Riedweg (1987) 81, 103 y 113, Simms
(1990), Jiménez San Cristébal (2002) 11-52 y Sfameni Gasparro (2003).

218 Vid. Zijderveld (1934) 6ss. Este autor sefiala un ejemplo homérico: Batr. 303. kat
TOAELOV TeAeTr) povorjpeQog €EeteAéo0n). “Y en un solo dia se concluyo el fin de la bata-
lla”, sin embargo el ejemplo no resulta valido dada la tardia fecha de composiciéon de esta
obra, s. Il a.C. Vid. Zijderveld (1934) 97.
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tente. Asi pues, teAet) hace referencia, en gran cantidad de testimonios antiguos, a
las ceremonias rituales o a las celebraciones religiosas reguladas por el Estado, tales
como las Olimpiadas, las Antesterias o las Tesmoforias?”.

En cuanto al uso mas especifico, dentro el vocabulario religioso, cabe decir
que este vocablo hace referencia al cumplimiento o finalizacion de una “ceremonia
religiosa” en general, y de una “iniciacion mistérica” en particular. Asi la teAetn se
entiende como la accion religiosa llevada a su cumplimiento, un rito perfecto o un
rito que consigue llegar a la perfeccion o a la finalidad requerida?®. En este ultimo
sentido, y en cuanto a los ritos mistéricos se refiere, el significado profundo de
teAetn debe ser el de rito o ceremonia determinada para conseguir un estatus dife-
rente y llegar a ser alguien completo y perfecto en cierto sentido??!. Platon, en el dia-
logo Fedro??, parece jugar con esta idea de consumacion propia del término teAetr)
en un precioso juego etimoldgico del que se sirvid para ofrecer su propia explicacion
filosofica sobre la teoria de la reminiscencia:

Totg d¢ 81 toovTOKG AV VTIOUVIHAOLY 000QC XOWHEVOS, TeAEOUS Ael TeAeTag
teAovpevog, TéAeog OvTws HOVOG Yiyvetar

El hombre que se sirva correctamente de tales recuerdos, llegara a ser el tinico que,
tras haberse iniciado en los misterios perfectos, sea perfecto.

La traduccion castellana de teAet} por “iniciacion” o “rito iniciatico” deri-
vada de la traduccion latina del término por initia, no parece ser del todo afortunada

ya que, como hemos explicado, es justamente lo contrario lo que indica la etimologia

219 Casadio (1983) 124-126 sefiala que teAetr] es, efectivamente, utilizado en griego
para hacer referencia a diversos cultos y ceremonias religiosas, si bien es mds frecuente su
uso cuando los cultos tienen un componente orgiastico claro o un cierto valor esotérico. Lo
veremos con mayor detalle a continuacidon. Boyancé (1936) aceptd un significado de teAetr
como “ritos de purificacién” y, de forma especial, con los ritos catarticos.

220 Vid. Scarpi (2003) XVL

21 La importancia de la condiciéon diferente de quien ha sido iniciado en los miste-
rios es patente en muchos textos de la Antigiiedad y suele relacionarse, sobre todo, con su
feliz destino pdstumo. Vid. en relacion con los misterios eleusinios hCer. 483-484 e Isoc. 4, 28;
en relaciéon con los misterios 6rficos, Laminilla de Feras OF 493 “penetra en la sacra pradera,
pues el iniciado esta libre de castigo”, Plu. fr. 178 Sandbach y la vision ridiculizada de estas
promesas salvificas en P1. R. 363d.

22 P1. Phdr. 249c.
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del vocablo griego. Ademas, el cardcter tinico que parece ser propio de una ceremo-
nia iniciatica?®, no concuerda con la aparicion de teAetat en los textos griegos y la
repeticion de las ceremonias asi denominadas en el seno de un culto mistérico con-
creto®*. Sin embargo, dado el extendido uso de la traduccién de teAet por “inicia-
cién”, seguiremos utilizando esta traduccion en las ocasiones en que se requiera a lo

largo de nuestro estudio®>.

3.3. TEAETH EN LOS TEXTOS ORFICOS.

El orfismo esta intimamente relacionado en los textos con una o varias cere-
monias, con mucha frecuencia denominadas teAetr), y que parecen ser en algunos
casos, ademas, definitorias de este movimiento religioso?. Una de las ensefianzas
mas importantes que se asocia continuamente a la iniciacion 6rfica es la transmision
de verdades escatoldgicas y la preparacion ritual del hombre para enfrentarse a la
muerte en la creencia de que es posible un destino bienaventurado para las almas de
los iniciados. Tenemos conocimiento de tales creencias gracias, en gran medida, a
las laminillas orficas de oro?”. Habida cuenta del gusto de los 6rficos por los juegos
etimoldgicos, es posible que el término teAetn}, que se relaciona formalmente con
uno de los sustantivos eufemisticos de muerte, TeAevtr), fuese utilizado de forma
intencionada por los miembros de este grupo para designar sus ceremonias. Se per-

cibe en las fuentes un claro interés en el uso de teAetr] para hacer referencia a las

223 En las ceremonias inicidticas y ritos de paso de ciertas sociedades africanas o ame-
ricanas, descritos por los etndlogos, la palabra “iniciacién” parece tener una razén de ser
etimoldgica ya que el iniciado se inicia en los saberes de su sociedad o entra a formar parte
de un grupo social determinado tras un rito que se celebra una tnica vez. Esta ceremonia
ademas de tnica es irreversible. Vid los estudios al respecto en Eliade, Lowie, Levi-Strauss o
Malinowski. Harrison (1914) 36-38 asocia la teAetr| griega a este tipo de ceremonias estu-
diadas por los etndlogos, tesis debatida posteriormente por Zijderveld (1934) 100 n.2 y Bo-
yancé (1936) 42ss. Vid. la discusidn en Jiménez San Cristobal (2002) 11-13.

24 e.g Pi. P.9, 97 teAetaic wolialg “en las celebraciones anuales”.

25 Sobre los problemas de traduccion del término a las lenguas modernas vid. Jimé-
nez San Cristobal (2002) 13-14.

26 En las fuentes Orfeo es llamado el poeta de las teAetat, vid. Ar. Ra. 1030ss., PL. R.
364e, PL. R. 3664, P1. Prt. 316d, D. 25. 11, Plu. Def. orac. 415A, Luc. Salt. 15, Paus. 2, 30, 2, Paus.
9,30, 4, Paus. 10, 7, 2 o Clem. Al. Prot. 2, 17, 2 entre otros muchos ejemplos.

27 Sobre ellas vid. cap. IX.
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ceremonias Orficas en detrimento de otros sustantivos como 6gywx o el mds global
Hvotolx, aunque también éstos sean utilizados. En un pasaje de la Repuiblica de
Platon, un texto con fuertes resonancias Orficas, vemos clara la relacién del término
teAeTr]) con teAevt)?. Siglos mas tarde Plutarco?”, en un texto con posibles influjos
orficos, se refiere también a esta etimologia. El autor alude a que la afinidad existen-
te entre ambos términos viene dada por ciertas acciones rituales efectuadas en el
desarrollo de las celebraciones mistéricas. Asi los que realizan la teAetr] sufren una
experiencia cercana a la muerte que sirve de preparacion para la verdadera?®.

En este apartado, al igual que en el precedente, examinaremos los textos mas
interesantes acerca del uso de teAetr] en los textos drficos ordenados cronoldgica-
mente, de forma que podamos comprender el valor del término en la Antigiiedad y
su desarrollo dentro de la religion mistérica objeto de nuestra investigacion. En pri-
mer lugar comentaremos un verso de la comedia Ranas de Aristofanes?!:

Oodevg pév yoap teAetds 0 fuiv katédelle povwv T anéxeobal,
Pues Orfeo nos ensefié ceremonias inicidticas y a apartarnos de los crimenes.

En esta comedia el dramaturgo parodia la vida que los iniciados llevan en el
mundo de ultratumba. Estos mistas idealizados, creados ex profeso por el cémico ate-
niense, comparten rasgos que son comunes a las doctrinas de Eleusis y las que con-
sideramos orficas. En el verso que hemos traducido Aristoéfanes habla de Orfeo co-
mo del poeta que introdujo unas teAetal. Dicha afirmacion nos informa de que las
ceremonias religiosas asociadas al héroe tracio, es decir, las ceremonias orficas, se
designaban con el nombre de teAetai ya en pleno siglo V a.C. La ausencia de articu-
lo ante teAetn] podria indicar que éstas son unas de las multiples teAetal que existi-
an en Atenas. En esta época teAetr] era utilizado de manera profusa para hablar de
los ritos de Eleusis. En este verso la puntualizacion que sigue, la alusion al precepto

orfico de apartarse de la sangre, norma distintiva e incluso definitoria del modo de

28 PL. R. 364e. Sobre este pasaje vid. cap. IV § 2y cap. XL

229 Plu. fr. 178 Sandbach. Sobre el gusto de los érficos por las etimologias vid. Bern-
abé (1992) y Casadests (1997a).

20 Sobre la existencia de una posible representaciéon de muerte ritual en las iniciacio-
nes orficas vid. Martin Hernandez (2005b).

21 Ar. Ra. 1032.



EIE[ orfismo y la magijak 109

vida orfico, parece concretar el sentido de TeAetal como unas ceremonias diversas,
propias de este grupo religioso.

Platén se sirve del sustantivo teAetr| para referirse a unas ceremonias que
muy posiblementes estén relacionadas con el orfismo. En Feddn?? 69c se habla de los
hombres que ensefiaron las teAetatl. De ellos afirma Socrates, interlocutor en este
momento del didlogo, que probablemente no fueron hombres mediocres?:

KAl KIvdLVEVOUOL KAl Ol TAG TEAETAS ULV 0UTOL KaTaotoavteg ov pavAol Tiveg
elva, AAAQ T GvTL taAat alvitteoBat 6tL 0g &v ApUNTog katl AtéAeotog eig Aov
adiknTat v PooBoow keloetat...

Y es probable que aquellos que instituyeron las ceremonias mistéricas no sean unos
mediocres, sino que al hablar de forma enigmatica desde antiguo diciendo que quien
llegue profano y sin iniciar al Hades yaceran en el fango...

Platon en este pasaje utiliza teAetatl para referirse, muy probablemente, a
celebraciones Orficas, ya que el castigo en el fango del Hades de los no iniciados es
una caracteristica propia de tales misterios®*. Asi pues, debemos entender que, en
este pasaje, las teAetal son las ceremonias propias de los misterios 6rficos y, en con-
creto, seguramente aquéllas en que se adoctrinase sobre cudl seria el destino afortu-
nado para los participantes en las ceremonias mistéricas.

En Protigoras 316d Platon vuelve a mencionar, esta vez excepcionalmente de
forma explicita, la relacion de Orfeo con las teAetal. Protagoras, que es quien habla
en esta parte del didlogo platonico, advierte que el arte de la sofistica es muy anti-
guo, pero que los primeros que lo practicaron lo disimularon. Orfeo lo hizo pasar
por ceremonias religiosas (teAetal) y Museo por oraculos. De nuevo Platon se sirve
del sustantivo teAetr] para referirse de las ceremonias religiosas que Orfeo introdujo

en Grecia, es decir, los misterios Orficos.

22 P1. Phd. 69c.

2% Sobre las menciones a Orfeo y sus doctrinas en Platdn, asi como la reticencia del
filosofo a referirse a Orfeo y sus ensefianzas vid. Bernabé (1998) y Casadestis (1997b) y (2006)
cap. 52. Sobre las transposicion de las teorias orficas en Platon vid. Bernabé (en prensa d).
Vid. cap. XL

24 Vid. Bernabé (2002b).
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En el didlogo Fedro Platon utiliza de nuevo teAetn para referirse a ciertas
ceremonias que fueron celebradas por las almas antes de su caida al mundo terre-
nal. En el parrafo 250c el filésofo utiliza léxico y simbologia mistérica para exponer
sus propias doctrinas filosoficas?®:

KAAAOG O& TOT' NV WOelv Aapumov, 6te oLV eLdAIOVL X00G HakaQlay oYLV Te Kol
Oéav, EmouevoL peta pev Alog TMpels, dAAol d¢ pet’ dAAov Oewv, €dOV Te Kal
ETEAODVTO TV TEAETQV TV OEHIG Aéyely pakaglwtdTny,

Y era hermoso ver el brillo, cuando con el coro bienaventurado veiamos la divina y di-
chosa vision, siguiendo nosotros el cortejo de Zeus, otros el de otros dioses, y cele-
bramos de las ceremonias sagradas, la que es justo llamar la mas dichosa...

Platon utiliza términos relacionados con el mundo de las religiones mistéri-
cas para exponer sus teorias acerca de la reencarnacion y la reminiscencia. El filoso-
fo ateniense se sirve de teAetr] para hacer referencia a ciertas ceremonias en las que
resulta importante una vision. Sabemos que en las teAetal eleusinias y Orficas exis-
tia una parte ritual en la que se mostraban los objetos sagrados de los misterios y,
posiblemente, se llevaban a cabo representaciones en las que los iniciados creian ver
a divinidades, en concreto a los dioses del Mas Alla. Platon en este pasaje entiende
que las teAetal, probablemente teniendo en mente las celebradas en Atenas, las
eleusinias y orficas, son inferiores a aquéllas celebradas por las almas antes de su
union a los cuerpos. Es posible que con teAetad el filésofo haga una sutil alusion a
las ceremonias orficas, ya que, lineas mas adelante, Platdn se refiere a la teoria, con-
siderada por él mismo en otros lugares como orfica®, de que el cuerpo es la tumba
del alma en el que estamos prisioneros como en una ostra.

En Republica Platon asocia el término teAetal a una serie de sacerdotes men-
dicantes, muy probablemente sacerdotes 6rficos, que se servian de los libros de Or-
feo y Museo para realizar unos rituales duramente criticados por €1?¥. Estos sacerdo-

tes hacen uso de libros de Orfeo y Museo conforme a los que llevan a cabo rituales

25 P1. Phdr. 250c.

26 P, Grg. 493a, PL. R. 611e y Pl. Phd. 82e. Platon hace una transposicion del juego
etimoldgico griego de soma/sema (cuerpo/sepultura) por un nuevo juego en el que se en-
tiende el cuerpo como la carcel del alma. Vid. Bernabé (en prensa d).

27 P1. R. 365a Sobre esta problematica vid. cap. IV § 2 y cap. XI.
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que ellos mismos denominan teAetal. Tales libros, por ser obra, segin decian estos
sacerdotes, de Museo y Orfeo, deben estar vinculados, obviamente, con las inicia-
ciones orficas, lo que nos ofrece un nuevo ejemplo de asociaciéon del término que
estamos estudiando con las practicas rituales de los seguidores de Orfeo. Que Platon
advierta de forma explicita que son los mismos ministros de los ritos quienes llaman
a éstos teAetal, nos lleva a pensar en un uso intencionado del vocablo por parte de
los 6rficos. Nos reafirma en la idea el juego etimoldgico que el propio Platon esta-
blece en el pasaje entre teAet] y teAevtr), juego que, muy probablemente, fuese
incentivado por los propios sacerdotes orficos o los exégetas de las doctrinas del
bardo tracio enfocadas, como sabemos, a la felicidad escatoldgica?®.

En las Leyes Platon parece referirse de nuevo a las ceremonias iniciaticas orfi-
cas, aunque el filésofo nunca es del todo claro en sus alusiones a esta doctrina. En
Leyes 870d Platon departe acerca de las penas que estan destinadas en el Hades a
quienes en vida hayan cometido injusticias y alude a la posterior reencarnacion del
alma. Platén afirma que dichas doctrinas son difundidas por los que se ocupan de
tales cosas en las teAetad, es decir, los sacerdotes de las ceremonias rituales de los
misterios Orficos?:

OV Kal moAAolL A0yov TtV &v Talc TEAETAlG TEQL T TOLADTA E0TOLDAKOTWYV
axovovteg opddoa metbovtat....

la narracion que creen profundamente muchos cuando la escuchan de los que se ocu-
pan de estos temas en las celebraciones mistéricas...

Es interesante que Platon advierta que son doctrinas que creen muchos, lo
que nos remite a otros textos platonicos en que transmite que los sacerdotes mendi-

cantes difundian sus doctrinas tanto a particulares como a ciudades enteras?®.

28 P, R. 365a: ...elol ¢ Kal TeAevToaoty, &g 1) TeAETAC KAAOLOLY,... y a los que
han muerto, (ceremonias) que naturalmente llaman teAetal. Vid. pasaje completo y comen-
tario en cap. XL

29 Sabemos que hace referencia a los misterios érficos porque las teorias sobre la re-
encarnacion de las almas son propias de este circulo mistéricoenels. Vy IV a.C.

240 Vid. PL R. 364e, PL. Lg. 909b y PDer. col. XX 1. De hecho en uno de los escolios al
pasaje (Sch. P1. R. 364b) califica a los ayvptal de personas que piden al numeroso vulgo:
ayvortat. ot dyelpovteg OxAov éd' Eavtovg yvdaiov.
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Por ultimo, queremos atender otro pasaje de las Leyes en que Platon habla de
los que maquinaron ceremonias privadas (teAetaic d¢ dlaig émiBeBovAevkoTeg),
velada alusion, probablemente, a Orfeo y sus seguidores, quienes son comparados
en el pasaje con los sofistas y hacedores de magia?!. Que tales celebraciones se cali-
fiquen de privadas, denota que se esta haciendo referencia a ceremonias ejecutadas
en contextos mistéricos, ya que el interés de tales cultos iba dirigido a la salvacion
personal mas que a los intereses de la comunidad y profesar tales creencias y parti-
cipar en estos cultos es una opcion personal, no civica. Vemos, ademas, la consciente
union en Platon de los iniciadores y los magos, acercamiento destinado, muy pro-
bablemente, al desprestigio de todos estos movimientos mistéricos desligados del
culto civico.

En el terreno de la oratoria cabe destacar un pasaje de en un discurso atri-
buido a Demostenes??. En él se nos dice que las teAetad fueron instituidas en Grecia
por Orfeo:

Kal TV anagaltntov Kol cepviy Alknv, v 6 Tag aylwtdtag MUV TeAETOg
katadel&ag Opdele maga tOv 00 Alog Bgdvov Pnot Kabnuévny mavia a twv
avOewTWV EPopav.

a la augusta y sagrada Justicia, de la que Orfeo, el que nos mostré las mas sagradas
iniciaciones, dice que se estd sentada junto al trono de Zeus y vigila todos los actos de
los hombres...

El orador advierte que estas ceremonias son las mds santas (aywtatag),
consideracion que nos induce a pensar en la existencia de otras teAetat con las que
poder establecer la gradacion. A partir de este pasaje entendemos que teAetat en el
s IV a.C. puede hacer referencia a varias ceremonias, sobre todo aquellas celebradas
en los misterios.

Un poema de Damageto??® también transmite que Orfeo fue quien ensefié unas
teAetal de Baco a los griegos. Dichas teAetal deben ser las celebradas en los miste-

rios drficos y que se entienden como diversas a las celebraciones dionisiacas:

211 Pl. Lg. 908d.
22D, 25, 11.
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O¢ mote kal TeAeTag HuoTnEdac ebpeto Bakyov.
quien entonces descubrid unas celebraciones mistéricas de Baco.

Siglos mas tarde Plutarco utiliza el término teAetr]) en un pasaje en que las
resonancias Orficas son bastante significativas. En este texto se habla de las teAetal
como ceremonias en las que la gente sufre una gran experiencia relacionada con la
felicidad escatologica?*. Este pasaje debe ponerse en relacion con el orfismo por una
serie de loci similes que pasamos a resumir brevemente:

1) en el pasaje de Plutarco aparece el juego etimoldgico entre el verbo iniciarse
(teAéoOar), y morirse (teAevtav) del mismo modo que aparecia en el pasaje de Re-
piiblica de Platon. Que los drficos eran conocidos por su gusto por el uso de la expli-
cacion etimoldgica es algo demostrado en varios estudios?” y que podemos observar
en el propio Papiro de Derveni.

2) Promesa de danzas, fiesta y contemplaciéon divina tras la muerte solo para los
iniciados es algo que también comparte el pasaj