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Resumen: El presente trabajo tiene como objetivo investigar el posible caracter teurgico
de tres practicas de systasis del corpus de Papiros Griegos Mdgicos, en concreto las
pertenecientes a los papiros del conocido como “archivo de Hermontis”. Para ello, en
primer lugar, estudiaremos la historia de este corpus y contextualizaremos las practicas
magicas en el marco del Egipto tardoantiguo. En segundo lugar, expondremos el papel de
la systasis (encuentro o reunidén) con la divinidad en el sistema filoséfico-ritual de la
teurgia neoplatonica. Una vez establecido este marco, pasaremos a comentar los textos de
las tres recetas escogidas. Por ultimo, trataremos de extraer algunas conclusiones en torno

a la relacion entre las practicas magicas y las teurgicas en base a este analisis.

Abstract: The aim of this work is to study the possible theurgical character of three
systasis practices of the corpus of Greek Magical Papyri, specifically those belonging to
the papyri of the so-called “Hermothis archive”. To this end, we will first study the
corpus’ history and we will contextualize magical practices within the framework of late-

ancient Egypt. Secondly, we will expose the role of systasis (encounter or meeting) with
the divinity within the philosophical-ritual system of neoplatonic theurgy. Once this
framework is established, we will comment on the texts of the three chosen recipes.
Finally, we will try to draw some conclusions about the relationship between magical and

theurgic practices based on this analysis.
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INTRODUCCION

El Egipto grecorromano y tardoantiguo supone un escenario apasionante para el
estudio de las précticas de poder ritual. Las condiciones de sequedad y calor que
caracterizan al territorio han permitido que podamos acceder a un corpus de materiales
esenciales para comprender eso que llamamos “magia” en la Antigiiedad. En nuestro
caso, nos centraremos en tres practicas procedentes de dos formularios de magia en papiro
pertenecientes al llamado “archivo de Hermontis”. El fin de estas practicas es el de
reunirse con una deidad mediante un ritual de systasis (encuentro, union). El objetivo de
nuestro trabajo es valorar los posibles elementos teurgico-filosoficos presentes en ellas.
Para ello, en primer lugar, contextualizaremos el corpus al que pertenecen estos textos,
asi como el ambiente social, cultural y religioso en el que las practicas que conservan
cobran su sentido. En segundo lugar, expondremos algunas de las ideas basicas de la
teurgia neoplaténica y la importancia de la systasis en este contexto. Por ultimo,
procederemos al andlisis y comentario de las recetas, con el fin de comprender bien sus
componentes y valorar las posibles influencias de carcter tedrgico operantes en los
textos.

En definitiva, este trabajo esta concebido como una practica de comentario a tres
textos concretos. Forman una parte esencial de esta labor hermenéutica el trabajo de
contextualizacion tanto histérico como filosoéfico, algo sin lo cual resultaria imposible
profundizar en la realidad ritual de las practicas transmitidas por los formularios.
Asimismo, alli donde ha sido necesario, hemos consultado los textos originales, con el
fin de conseguir un trabajo lo mas coherente e interdisciplinar posible. Los objetivos
concretos que delimitamos para este fin son:

-Familiarizarnos con la historia de los llamados Papiros Griegos Mdgicos y de la

problematica en torno al término “magia” en este contexto.

-Contextualizar la produccion y el uso de los textos magicos greco-egipcios.

-Identificar los elementos clave presentes en las instrucciones de los formularios

para analizar de mejor manera su contenido.

-Valorar la influencia de la tetirgia neoplatonica en los textos comentados.

-Esclarecer el significado de la systasis en el contexto de los textos comentados.



1. LOS PAPIROS GRIEGOS MAGICOS EN CONTEXTO

1. 1. Historia de los papiros

Son muchas las precauciones y advertencias que debemos recordar a la hora de
hablar de documentos como los llamados Papyri Graecae Magicae.! Antes de presentar
algunas lineas generales del debate en torno al tan discutido término “magia”, hay otro
asunto que nos ocupara brevemente: la historia de los propios papiros. Es decir, un
aspecto que tiene que ver con su propia materialidad. No se trata de un asunto menor, ya
que nos ayuda a concebir parte del trabajo requerido hasta llegar a una edicioén de los
textos que podamos sostener en nuestras manos y leer tranquilamente: el hallazgo, la
restauracion, la conservacion, los posibles momentos de compraventa, el trabajo de
paleografia, etc. Del mismo modo, llamar la atencion sobre la materialidad e historia de
los papiros facilita la tarea de relativizarlos y considerarlos como vestigios literarios de
practicas antiguas. Unos restos que, puestos en contexto, pueden ayudarnos a mejorar
nuestra comprension sobre la vida en el Egipto grecorromano y tardoantiguo. Nos otorgan
una pequefia ventana, pero nunca el cuadro completo. En este sentido, nunca estd demas
recordar (maxime en el marco de una tradicidon con tendencias al logocentrismo) que los
textos constituyen un modo concreto de acceso a ciertas practicas, preocupaciones,
tradiciones, etc.

El corpus que llamamos Papiros Griegos Mdgicos, y al que seria mas apropiado
referirse como papiros de magia greco-egipcios (pues, como veremos, estan escritos en
griego mayoritariamente, pero también en hieratico, demotico o copto), hace referencia a
la edicion de varios textos considerados magicos de diversa condicion. Si bien muchos
de estos papiros fueron editados en publicaciones dispersas en época cercana a su
descubrimiento, el primer hito en cuanto a su edicion conjunta y traduccion debe situarse
en el proyecto llevado a cabo por el filélogo aleman Karl Preisendanz, quien tomé el
testigo de la mano de su maestro Albrecht Dieterich. La edicién del corpus de papiros
magicos fue liderada por Preisendanz y conté con un primer volumen publicado en 1928;
un segundo, en 1931; y un tercero, casi perdido por los estragos de la Segunda Guerra

Mundial, que no llegé ser publicado. La edicidon contaba con la traducciéon alemana de los

! Este es el titulo del corpus de textos editados por Preisendanz (1928-1931). De ahora en adelante, nos
referiremos a este corpus por la abreviatura PGM. Para nuestro comentario hemos utilizado la traduccion
académica de Betz et alii 1986 [1992], basada en la re-edicion del corpus de PGM de Preisendanz y
Henrichs de 1974 y otros papiros editados hasta la fecha. Asimismo, para algunos aspectos formales se ha
consultado la edicion griega (Preisendanz 1928 y 1931).
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textos. Esta edicion fue posteriormente corregida por Henrichs en 1973 y 1974. En 1986
vio la luz una traduccién inglesa a cargo de Hans Dieter Betz, reeditada en 1992, en la
que se traducian al inglés el corpus de PGM ademas de nuevos papiros, editados en
publicaciones dispersas, y se incluia, ademas, los textos en demético no editados en PGM
asi como manuales completos en esta lengua. Entre los afios 1996y 1998 R. W. Daniel y
F. Maltomini editaron nuevos papiros magicos griegos en dos volumenes, el
Supplementum Magicum, publicacion nacida como anexo a los PGM. La edicion se
acompafia de un amplio comentario a los textos y su traduccion al inglés.?

El corpus de PGM es un corpus heterogéneo. Entre los papiros podemos encontrar,
por una parte, instrucciones, ingredientes y recetas, es decir, lo que podriamos llamar
“formularios”, “libros de magia” o “recetarios”. Por otra parte, encontramos papiros que
son textos o materiales activados. Dicho de otro modo, textos que son el resultado de la
puesta en practica de rituales como los descritos en los formularios. Estos son textos de
maldiciéon, amuletos o textos de adivinacion. Asi, en los materiales activados no

encontraremos la tipica formula “fulanito/a, hijo/a de menganito/a™

que aparece en los
formularios y que el practicante debia completar segun sus intereses. Por el contrario,
tenderemos a encontrar los nombres del cliente, asi como otros detalles especificos.*

Asimismo, los textos son de diferentes épocas, aunque la mayoria puede datarse
entre los siglos Il a. Cy V d. C. siendo especialmente importante el grueso de papiros
datados entre los siglos I y IV d.C.> Por otra parte, si se tratara de datar y delinear la
procedencia de los contenidos de las diferentes recetas, formulas e himnos, la tarea se
complicaria con creces. Es necesario tener en mente que cada texto tiene su historia
propia, una historia construida sobre una labor de bricolage en un mundo imbuido en el
sincretismo, como veremos mas adelante.®

Entre la variedad de textos recogidos en el corpus, destacan grandes manuales que

han sido intensamente estudiados, pues constituyen un testimonio Unico de la transmision

de la magia en la Antigiiedad.’

2 Betz 1986 [1992], xliii y ss; Dosoo 2014, 56s; Garcia Molinos 2014, 3; Suérez de la Torre 2016, 50.

3 En griego, ho o he deina (6/1 8giva).

4 Suarez de la Torre 2016, 49; Frankfurter 2019, 289.

5 Existen excepciones: el mas antiguo (PGM XL o “maldicion de Artemisia”) se remonta al s. [V a. C.y
podemos encontrar ejemplos tardios de los siglos VI-VII d. C. (Suérez de la Torre 2016, 50).

¢ Respecto al término bricolage: “This term, introduced by Claude Levi-Strauss to describe a culture’s
recourse to a diverse range of materials in order to convey mythic truths, offers an invaluable metaphor for
the assemblages that make up religious systems, and I will use it throughout this book to depict syncretism
as a creative process, the work of agent” (Frankfurter 2018, 15).

7 Por ejemplo, el PGM 1V o Gran Papiro Magico de Paris, que cuenta con 21 folios, o el PGM VII, que
mide 2 metros 33 cm.



Ahora bien, jcomo se encontraron estos papiros? ;Y como terminaron estos textos
siendo publicados bajo un mismo rétulo? El primer nombre que surge invariablemente a
este respecto es el del peculiar personaje macedonio Giovanni d’Anastasi,® diplomatico
en representacion de Suecia y Noruega en Egipto entre 1828 y 1857, a quien se debe la
primera adquisicion moderna conocida de la llamada “biblioteca magica tebana”, “sin
duda el conjunto de papiros de mayor relieve y variedad”.” La tradicion ha tendido a
atribuir estos papiros a la biblioteca de una tumba o un templo en Tebas, aunque Korshi
Dosoo advierte de que no existen pruebas consistentes para afirmar tal cosa.!’ Lo que si
sabemos es que, una vez adquirida por Anastasi la coleccion de papiros, esta quedd
diseminada por distintos lugares de Europa como resultado de tres ventas: una parte fue
a parar a Leiden, otra a Londres y otra a Paris.!! Pero no sélo Anastasi comprd papiros de
contenido magico en Egipto para nutrir los fondos de los grandes museos europeos. Otros
mercaderes y coleccionistas se dedicaron a comprar papiros griegos para museos y
colecciones privadas. La compra de papiros, a través de comerciantes egipcios, no se
documentaba suficientemente y a dia de hoy es muy dificil saber la procedencia exacta
de muchos de estos textos. En relacion a los papiros que nos ocupan, si bien hay un
acuerdo entre los estudiosos en que buena parte de los papiros de Anastasi proceden de
Tebas, la procedencia de otros muchos papiros no comprados por €l y editados en el
corpus de PGM es, a dia de hoy, desconocida. Korshi Dosoo, en un estudio de 2016, ha
dado razones de peso para afirmar que un lote de papiros magicos comprado por la
Biblioteca Britanica en 1888'? debié pertenecer a un archivo antiguo, muy probablemente
situado en Hermontis'®. En otras ocasiones, la documentaciéon de compraventa si afiade
alguna indicacién del origen, como es el caso de los papiros comprados por Samsom
Eitrem para la Universidad de Oslo (PGM XXXVI, XXXVII y XXXVIII) y que, segin

dicha documentacién, parecen provenir del Fayum!'*,

8 Siguiendo la propuesta de Dosoo 2014, 25, aunque en otras fuentes su nacionalidad se presenta como
armenia.

° Suarez de la Torre 2016, 50; Dosoo 2014, 25s.

10 Dosoo 2014, 32s; Dosoo 2016. Seria Caspar Jacob Christiaan Reuvens (1793-1835), director del
Rijkmuseum de Leiden, el primero en sugerir la hipotesis de que algunos de los papiros griegos y demoticos,
cuyo contenido calificé bajo la amplia etiqueta “gndstico”, podrian compartir una procedencia comun
(Dosoo 2014, 28).

' Dosoo 2014, 27.

12 Véase la informacion de la biblioteca britanica en http://searcharchives.bl.uk/TAMS VU2:1AMS040-
002104501 [ultimo acceso 08/09/2020). Véase Martin Hernandez 2020, 278, n. 3.

13 Dosoo 2016, 265.

14 Dosoo 2016, 267.




En definitiva, los PGM constituyen un conjunto heterogéneo de textos, tanto en
tipologia como en contenido. Si bien la diversidad de las recetas es evidente y debe ser
siempre tenida en cuenta, en su lectura podemos apreciar algo asi como un aire de familia.
No es de extrafar, ya que, como veremos, estos pertenecen a una larga tradicion escritural

de compilacion, clasificacion, preservacion y transmision de actos de poder ritual.

1. 2. La magia como objeto de estudio

En su introduccién a la traduccion de los PGM, Betz transmite el siguiente
testimonio del fildlogo Ulrich von Wilamowitz-Moellendorff (1848-1931): “I once heard
a well-known scholar complain that these papyri were found because they deprived
antiquity of the noble splendour of classicism™.!> En este contexto, no resulta extrafio que
Suzanne Marchand situara a Dieterich (el maestro de Preisendanz que inicié la labor de
edicidn conjunta de los PGM) en el marco de una reaccion académica al clasicismo de la
Alemania decimononica. Fue necesario todo un cambio de paradigma para tomar estos
textos como algo més que meras curiosidades o desviaciones de la imagen de una Grecia
racional, clasicista, donde fendmenos como la magia no podian tener cabida.'¢

Poco a poco se consiguid pasar de una nocion caricaturesca de la magia a otras algo
mas matizadas. Algunas ideas procedentes de la antropologia, como la atribucidon de mana
a ciertos actos y objetos rituales,!” ofrecian mayor capacidad explicativa en relacion con
fenomenos de magia antigua que una concepcion evolucionista de la magia entendida
como una suerte de estadio precientifico destinado a ser superado. Este tipo de
aproximaciones se acercaban mas a nociones tan relevantes para la comprension de las
practicas magicas en la Antigiiedad como la idea de simpatia. Asi, entendiendo la
naturaleza como una realidad porosa repleta de poder divino'®, puede conceptualizarse la
magia simpatética como los modos de aprovechar la relacion del practicante, de sus
artefactos y de la naturaleza con ese poder o dynamis basandose en tres principios basicos:
“similarity (like acts on like); contact (things that touch each other influence each other

and may exchange their properties); and contrariety (antipathy works like sympathy)”.!

15 Betz 1986 [1992], xliii.

16 E] lento e intermitente trabajo de revalorizacion de los textos y rituales contenidos en los PGM también
explica las areas en las que estos si resultaron un material de interés. Ademas del caso de los antropdlogos
Mauss y Hubert, Dosoo destaca el interés cedido a los textos por la magia moderna anglosajona, en concreto
en el contexto de la Hermetic Order of the Golden Dawn (Dosoo 2014, 48-55).

17 Dosoo 2014, 59s.

18 Luck 1985 [2006], 179.

19 Luck 1985 [2006], 5.



Hoy podemos deducir, a la vista de las tesis, articulos y proyectos de investigacion
que tienen como objeto el estudio de practicas magicas, que finalmente se les ha
concedido un estatus mas serio para el estudio de las culturas. El uso del término “magia™
ha sido ampliamente discutido en el seno de estas investigaciones. Podriamos decir que
dos de los problemas principales en torno a este son: por una parte, la relacion entre magia
y religion; por otra, la relacion entre los conceptos emic y etic relacionados con las
practicas magicas. Las respuestas por parte de los investigadores basculan entre mantener
su uso de forma heuristica (Versnel) y eliminar el término definitivamente de las
investigaciones (autores como Meyer y Smith optan por usar “ritual power” en su lugar).?

Respecto al primero de estos problemas, la cuestidon es clara, y es que se habria
tendido a presentar la magia como un ambito ritual opuesto a lo religioso: frente al
caracter publico de la religion, el privado de la magia; frente a los fines trascendentales
de la religion, los mas egoistas y mundanos de la magia. Basta tener ciertas nociones
acerca de la religiosidad en la Antigiiedad tardia, asi como hacer una lectura de algunos
de los PGM, para comprender que esta mirada binaria no puede sernos de ayuda de cara
a una mejor y mas afinada comprension del ambito ritual al que estos se refieren.

El segundo de estos problemas, en realidad, ayudaria a desenmarafiar esta primera
problematica. Asi, el hecho de que Versnel constatara en su influyente articulo Reflections
on the Relationship Magic-Religion que la magia no es sino un concepto etic, otorgaba la
oportunidad de valorar bajo otra luz las relaciones entre aquello que llamamos magia y
aquello que denominamos religion: “Magic does not exist, nor does religion. What do
exist are our definitions of these concepts™.?! Parece una afirmacion obvia, pero resulta
necesaria si queremos aproximarnos a la “magia” en el mundo antiguo.

Otro aspecto interesante que Versnel sefialaba en este articulo, es el hecho de que,
en las que denomind como judicial prayers, si parecia estar en juego una conciencia por
parte de los antiguos en torno a ciertas diferencias entre magia y religion.?? Este ejemplo
ilustra la importancia de atender a las definiciones que estan en juego en un nivel emic.
De ahi que se tiende a subrayar las diferencias entre los testimonios que nos transmiten

los estereotipos en torno a la magia, y los testimonios directos como los PGM.?

20 Dosoo 2014, 73s; Frankfurter 2019, 10-29; Versnel 1991.
21 Versnel 1991, 177.

22 Versnel 1991.

23 Véase Frankfurter 2019, en especial p. 7s y pp. 29-35.
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A este respecto, una propuesta reciente y de interés es la de Radcliffe G. Edmonds,
consistente en rastrear a partir de las pistas que nos dan las diversas fuentes antiguas qué
podria haber sido etiquetado como “magia” por los antiguos grecorromanos.’* En su
analisis, Edmonds propone que las practicas magicas en el mundo grecorromano
corresponderian con la acumulacién de una serie de indicadores del caracter no normativo
de la actividad. Entre estos marcadores, destaca especialmente el de la eficacia:® las
practicas magicas tienden a presentarse como a-normalmente eficaces, sea en un sentido
positivo (como ocurre en los relatos de milagros, o en las narraciones de practicas
teurgicas por parte de algunos neoplatonicos), sea en un sentido negativo (como en el
caso de Hipocrates cuando tilda de fraude las practicas de los magos).?® Lo crucial seria,
para Edmonds, que se trata de précticas que la sociedad en su conjunto consideraria como
un comportamiento “desviado” de la norma.?’” A esto podriamos afiadir que, mas que
considerarlas como un comportamiento “desviado”, la sociedad estaria dispuesta a
condenarlas como tales, debido tanto a los estereotipos negativos en torno a estas
practicas, como a los riesgos judiciales en los que podian derivar. No se podria negar,
dadas las evidencias, que gran parte de la poblacion no consideraria “anormal’ recurrir a
este tipo de practicas ante ciertas situaciones.

Otra propuesta reciente de interés es la de David Frankfurter en la Guide to the
Study of Ancient Magic, quien pidi6 a los diferentes autores participantes en el volumen
que trataran de evitar en la medida de lo posible el término “magia”, tratando de adherirse
a conceptos emic.?® Esto, mas que una exigencia, constituye un ejercicio que puede
resultar util a modo de experimento. En algunos casos, los autores prefirieron no
prescindir del término magia y usarlo de un modo méas bien heuristico, aunque las
aportaciones son ricas en términos indigenas que ayudan a matizar la aproximacion.

Tanto el acercamiento de Edmonds como el de Frankfurter resultan productivos en
su tratamiento de la cuestion ya que, entre otros motivos, asumen en su explicacion el
analisis critico de la historia moderna de la palabra “magia” como un legado de la
antigiiedad que, a través de su evolucidn, se convirtid en parte esencial del pensamiento

moderno, especialmente por influjo de la reforma. De esta forma, no se parte de la

24 Edmonds 2019, 16-32.

25 Aunque cabria destacar otros como el sujeto de las practicas (marcado por su género, procedencia y
edad), el motivo o el lugar y momento en que se llevan a cabo.

26 Edmonds 2019, 18.

27 Edmonds 2019, 32.

28 Frankfurter 2019, XI-XII.



dicotomia magia/religion, y se propone un uso flexible del término etic “magia” como
una cualidad o dinamica (Frankfurter) o se traslada el foco de la (ir)realidad o
(ir)racionalidad de las précticas hacia la percepcion de su efectividad (Edmonds). Lo
relevante, pues, pasa a ser el modo en el que esta cuestion se articula, no su comprension
como un término objetivo.

Ya que ambas propuestas resultan fructiferas en su acercamiento, para el caso de
nuestro comentario se propone, por una parte, un uso consciente y revisable del término
“magia”, irremediablemente asociado a los PGM. Por otra parte, se tratara de explicitar
en la medida de lo posible los términos emic usados por los escribas para referirse a las
practicas descritas. Por todo ello, y antes de pasar a delinear el contexto histérico en el
que las practicas de los formularios greco-egipcios cobran su sentido, expondremos

algunos conceptos relevantes a la hora de estudiar la magia en el marco de los PGM.

1. 3. Algunas cuestiones formales: los formularios de los PGM

‘Forma y estructura en los formularios

Los formularios son conjuntos de recetas cuyo contenido no es necesariamente fruto
de una sola mano. Ademas, los procesos de transmision, adaptacion y compilacion son
labores con un componente creativo. Asi, en su desempefio, los escribas podian modificar
algunos elementos, incorporar aspectos locales a las practicas o decidir qué recetas incluir
en una coleccion. El recorrido de los textos enmarcados en esta tradicion de transmision
comenzaria con la invencion o adaptacion de ciertas recetas o pragmata individuales. En
segundo lugar, los practicantes individuales habrian coleccionado este tipo de materiales
primarios a lo largo de los afios. Por ultimo, en algunos casos se habria aspirado a obtener
los que Gordon llama “colecciones ambiciosas”, quizds basadas a su vez en las
colecciones individuales de las que hablabamos, copiadas en manuscritos més largos.>

Con lo que respecta a la estructura de las recetas, huelga decir que cada una de ellas
tiene su propia historia y particularidades, por lo que habremos de tomar todas las
generalizaciones con precaucion. En algunas ocasiones las recetas aparecen con un titulo,
es decir, “encabezadas por sintagmas en nominativo, con o sin complementos
prepositivos o en genitivo (...) los cuales aportan informacion bésica sobre el texto” >
En muchos casos los textos incluyen indicaciones en torno a “una parte de accion practica

(elaboracion de algun ungiiento, moldeado de estatuillas, ofrendas de aromas y otros

29 Garcia Molinos 2014, 17; Gordon 2019, 101-102.
30 Garcia Molinos 2014, 214.



1y las formulas o logoi que deben ser

rituales, a veces muy detallados y complejos)’
recitadas siguiendo las indicaciones. Es frecuente encontrar especificaciones en torno al
momento oportuno para la realizacion del ritual (las referencias giran en torno al
calendario lunar o solar), o al numero de veces que habra que repetir las formulas. A veces
se apela al lugar en el que se desarrolla el ritual, aunque no es lo mas comun. Lo que si
queda claro es que no se apela al contexto de los templos, sino a espacios privados.

Dentro de cada papiro podemos encontrar mas de una receta, separadas por titulos
o marcas textuales. Este tipo de procedimientos resultan fundamentales para comprender
las divisiones internas de cada libro y para tratar de averiguar si el escriba en cuestion
utilizé algtin criterio a la hora de ordenar y dividir los textos.*?

Aunque estos rasgos son frecuentes, no podemos esperar que todas las recetas
presenten una misma estructura (practica-formula, por ejemplo). En este sentido, suelen
destacarse como casos especialmente peculiares el gran papiro de Paris (PGM 1V), que
incluye la llamada Liturgia de Mitra (PGM 1V, 478-820), y el Octavo Libro de Moisés
(PGM XIlII, 1-731). Destacan tanto por su extension como por su contenido, siendo la
sorprendente finalidad de la Liturgia la inmortalidad. En ella se narra la ascension del
practicante hasta los cielos, donde se encontrard con Helio y con el dios supremo Mitra.
No queda muy claro si realmente se trata de un texto con fines adivinatorios (Betz) o de
la adaptacion de un texto preexistente para aplicarlo con fines magicos (Dieterich y
Merkelbach).?* En cualquier caso, resulta claro que existen inquietudes filoséficas de
fondo, concretamente teurgicas, ya que “el oficiante pretende elevarse hasta el dios y no
hacerlo descender”.>* Este texto ilustra el importante papel del sincretismo greco-egipcio
“en la configuracién de un incipiente hermetismo (Betz), con una notable combinacion
de elementos filoséfico-misticos con otros mas propios de la practica magica menos
espiritual”.’® Para multiples investigadores, la inmortalidad perseguida en este texto
puede entenderse como parte de la practica tetrgica, en la medida en que implica una

divinizacion del practicante y el consecuente ascenso del alma a la divinidad.®

31 Suéarez de la Torre 2016, 51.

32 Un ejemplo de estudio de marcas textuales marginales con este fin es el ofrecido en Martin Hernandez
2017b. Gracias al estudio de la materialidad del PGM VII, la autora pudo concluir que “las prescripciones
magicas que aparecen en ¢l mantienen una disposicion coherente que debia ser conocida, al menos, por el
escriba del texto o por su/s usario/s”, Martin Hernandez 2017b, 118.

33 Garcia Molinos 2014, 19-20; Suarez de la Torre, 51.

34 Garcia Molinos 2014, 20.

35 Quarez de la Torre 2016, 51.

3¢ Edmonds 2019, 369.



En cuanto al VIII Libro de Moisés, se trata de dos versiones de un ritual en el que
nuevamente se integran fines magicos en un texto de caracter peculiar que se inscribe en
una tradicién que atribuye gran importancia a la personalidad de Moisés.>’ El texto
incluye elementos egipcios como la barca solar, y relatos sorprendentes como el de la
creacion del mundo a través de las siete carcajadas del dios supremo. Asi como en el caso
anterior se podian rastrear influencias teurgicas, para el caso de Moisés y el PGM XIII se
han establecido paralelismos con el orfismo.*

Es decir, entre los textos mayoritariamente preocupados por fines amorosos,
monetarios, relacionados con el conocimiento del futuro o el control de las personas,*
encontramos algunos textos donde las influencias de diversas corrientes teoldgico-
filoséficas resultan evidentes. Esto no quiere decir que no podamos rastrear dichas
influencias en otras recetas aparentemente mas sencillos o anodinos, como veremos a lo
largo de los comentarios. En cualquier caso, estos dos textos suponen un ejemplo idoneo

para nuestro caso, debido a su relaciéon con el encuentro con la divinidad y con la teurgia.

‘Consideraciones en torno al magos: entre el experto ritual y la ficcion literaria

A la hora de hablar de los PGM y su relacion con la magia, hay una pregunta
irrenunciable: ;quiénes son los “magos” de los que nos hablan las fuentes literarias y a
los que atribuimos las practicas de poder ritual transmitidas en los papiros? Segin nos
transmite Bremmer, el pasaje mas antiguo en el que aparece el término magos es el
siguiente texto de Heraclito a través de Clemente de Alejandria:

¢(Para quiénes profetiza Heraclito de Efeso? «Para los que se mueven durante la

noche, los magos [magois], los bacantes [bakchois], las leneas [/énais], los iniciados

[mystais]»; a éstos amenaza después de la muerte; a éstos les predice el fuego, «por

iniciarse con impiedad en lo que creen que son misterios segiun el pensamiento

humano».*°
Como podemos observar, magos aparece entre diversas categorias relacionadas con

cultos privados de caracter orfico-dionisiaco. El término usado en este sentido también

37 Un personaje con “un importantisimo rol en la magia grecorromana y el gnosticismo sin que sea posible
rastrear como y por qué se produce esta evolucion”, Martin Hernandez 2017a, 30.

38 Martin Hernandez 2017a, 30-31.

3 Betz 1986 [1992], xlvii.

40 Heraclit., fr. 14 = Clem. Al., Protr. 2.22.22, trad. de Isart Hernandez, M?. C.
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! en este caso con claras connotaciones

puede encontrarse en Séfocles e Hipdcrates,*
negativas.

Junto a estos textos, hallamos informacion relevante en el Papiro de Derveni, una
de las fuentes mas antiguas que presenta varias veces el término “mago” sin
connotaciones peyorativas y, ademas, sin el objetivo de hacer referencia a los sacerdotes
persas a los que la palabra aludia en su origen.*? Existen motivos para pensar que en el
contexto helénico la palabra magos se us6 no solo en tal sentido originario, sino que
habria funcionado como un préstamo para referirse a profesionales religiosos dedicados
a cultos privados de caracter mistérico, a los cuales no seria posible referirse en los
mismos términos que los usados para denotar a los sacerdotes encargados del culto civil.*?
Es decir, en estos documentos en que se usa “mago” en sentido técnico, es muy probable
que los especialistas no fueran persas sino helenos. Algo normal en el marco de la Atenas
de los siglos V-IV a. C., donde la existencia de profesionales religiosos que operaban al

1.4 En este sentido, al menos para parte

margen de lo regulado por el Estado era habitua
de la poblacidn, el término técnico “mago™ no habria tenido connotaciones despectivas.

A la luz de lo anterior podemos deducir que, efectivamente, los mismos personajes
(es decir, los sacerdotes especialistas en cultos privados) pudieron ser presentados tanto
de modo positivo como negativo, en funcion del punto de vista que el autor en cuestién
quisiera trasladar.** Por esta razon, hemos de ser prudentes a la hora de leer las
descripciones que nos ofrecen de los magos diversos testimonios de filosofos,
dramaturgos o médicos, ya que estas constituyen siempre un juicio externo en el que en
operan diferentes sistemas de pensamiento e intereses particulares de fondo.*

A la hora de aproximarnos a los textos de los PGM hemos de tener presente que

quienes los escribieron y usaron, probablemente no tendieron a identificarse con la

imagen estereotipada de los magoi que ofrecen muchos textos literarios. De hecho, en

41 Bremmer 2008, 237. Para un comentario de algunos de estos pasajes, en concreto de Bacantes y De
Morbo Sacro, véase Martin Hernandez 2010, 315-323, donde también se alude a las figuras de Empédocles
y Epiménides. En Bacantes, la critica se dirige a sacerdotes de cultos privados ligandolos con la magia, al
igual que hace Hipdcrates el con los purificadores ambulantes, a los que, ademas, califica de impios y a los
que atribuye poderes sobrenaturales potencialmente peligrosos. En ambos casos se critica igualmente el
supuesto interés econémico que motivarian sus actividades.

42 Bernabé Pajares 2006, Martin Hernandez 2010, 236.

43 Martin Hernandez 2010, especialmente capitulos 7 y 8.

44 Martin Hernandez 2010, 289.

45 Martin Hernandez 2010, 301.

4 Un ejemplo perfecto lo ofrece la critica de Platon en la Republica a los que €l llama “sacerdotes
mendicantes y adivinos”, una critica basada en su sistema filosofico, que hace incompatible a estos
personajes con su idea de conocimiento y de polis ideal (Martin Hernandez 2010, 289-314).
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muchos casos, como veremos, las figuras detras de los formularios seran personajes
poseedores de una rica y vasta formacion cultural més cercana a la €lite intelectual que al
estereotipo del mago charlatan.*’ Tal y como veremos enseguida, estos personajes
probablemente fueron, al menos en un comienzo, sacerdotes egipcios helenizados.*®
David Frankfurter nos ayuda a matizar un poco mas esta figura con lo que llama
“sterotype approppriation”,* el mecanismo por el cual estos especialistas se habrian
apropiado de aquellos estereotipos proyectados sobre ellos para investirse de mayor
legitimidad, ganar autoridad y atraer a sus clientes. Esta nocidén nos ayuda a concebir la
figura de estos especialistas itinerantes a medio camino entre las visiones internas y
externas de estos especialistas rituales, que sin duda alguna se alimentarian entre si.>
Volveremos sobre esta figura cuando presentemos el contexto del Egipto tardoantiguo en

el apartado 1.3, para introducir algunos matices mas.

*+ Vocabulario de los actos magicos

La atencién a los términos griegos referentes a los procedimientos y artefactos
utilizados en los PGM resultan en muchos casos imprescindibles de cara a una
comprension de las practicas magicas. La variedad de nombres, su frecuencia y el lugar
que ocupan en cada practica nos ayudan a vislumbrar eso que llamamos “magia” como
un espectro de diferentes texturas y densidades. ;Qué fenomenos tienen un nombre
comun y cuéles no? ;Qué términos tienden a aparecer en rituales dedicados a un mismo
fin? ;Nos ayudan estas palabras a identificar algin tipo de estructura habitual en las
recetas? Como expertos rituales, los escribas debieron haber manejado una serie de
herramientas que les ayudaran a dar cierta coherencia a sus instrucciones.

Asi, por ejemplo, los papiros se refieren a las practicas expuestas en las recetas
como praxis (npdig). Estas, a su vez, pueden contener otros elementos como la poiésis
(moinotg, “la parte de la receta que recoge el rito que tiene por fin directo, junto con la
formula, la consecucion del objetivo magico de la practica™!) o el logos (Mdyoc, “la
formula que debe pronunciar el oficiante para acompafiar a la moinocic™?). En caso de

querer interrogar a los muertos, recurriremos a la anakrisis (Gvdxpioic); si necesitamos

47 Edmonds 2019, 317s; Gordon 2019.

48 Frankfurter 2019, 9.

4 Dosoo 2014, 187; Frankfurter 2019, 15.

30 Dosoo 2014, 187; Gordon 2019, 98s; Edmonds 2019, 414s.
31 Garcia Molinos 2014, 27.

32 Garcia Molinos 2014, 27.
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un amuleto que nos proteja de los posibles riesgos derivados de la practica, encontraremos
instrucciones para fabricar phylaktéria (pvloxtipua); algo que se considera sustancia
magica es ousia (ovcia); los encuentros con las divinidades (a las que se libera mediante
un procedimiento de apolysis [amdlvoic]) a veces seran llamados systasis (600T0G1C).

Igual que en el caso de la adivinacién tradicional griega, las practicas adivinatorias
de los papiros no son uniformes. Estas pueden ser de muy diverso tipo y utilizar medios
diferentes. Tratar de subsumirlas todas bajo un solo término supondria ignorar “the
important distinction between, for example, rituals of apparition and the quite different
sortition oracles”.> La clasificacion propuesta por Garcia Molinos nos ayuda a visualizar
esta variedad dentro del fenémeno de la adivinacidon:

A. Revelacion
Aa con vision directa
Aal en vigilia
Aa2 en suefio
Ab con visién indirecta
ADb1 licnomancia
ADb2 lecanomancia
Ab3 fialomancia
Ac con médium
B. Prognosis
C. Oraculos de suerte
Ca de dados
Cb de letras*

Sirvanos este ejemplo para ilustrar la importancia de atender a los modos en los que
en los propios papiros quedan conceptualizadas y expuestas las distintas practicas. Por
exponer otro caso mas, Dosoo, tras un analisis de los textos de la biblioteca tebana,
demuestra que no poseemos un término cuyo significado pueda incluir los diversos
rituales de aparicion presentes en la biblioteca tebana. Asi, es preferible el uso de términos
mas especificos que se refieren a tipos concretos de rituales de aparicion.>® Todo ello,

evidentemente, sin renunciar a una posterior conceptualizacion.

1. 4. Una aproximacion a las practicas magicas en el Egipto tardoantiguo
En su introduccion a los PGM, Betz describe a los especialistas itinerantes a los que
nos referifamos anteriormente como una suerte de profesionales religiosos que

intervendrian en momentos de crisis en un mundo que bien podria ser calificado como

33 Dosoo 2014, 221.
34 Garcia Molinos 2014, 447.
3 Dosoo 2014, 221.
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una especie de “energy jungle”.’® Cuando nos referimos a la religiosidad en el mundo
grecorromano, la presencia de los dioses en la naturaleza y en la vida de los hombres y
mujeres ha de ser siempre tenida en cuenta. Este tipo de creencias, mas que racional y
explicitamente codificadas, tienden a ser afirmadas a través de acciones: se vive contando
con los dioses.”” La nocién de que los dioses podian manifestarse y que, de hecho, se
manifestaban, no era extrafa al Egipto grecorromano. Es decir, la esfera de lo divino y la
de lo humano estaban estrechamente relacionadas.®

Asumir la fluidez del concepto de religiosidad operante en la Antigiiedad y en la
Antigiiedad tardia resulta crucial para comprender las practicas magicas no como una
practica invasiva o extranjera, sino como un saber ritual que encajaba perfectamente en
este marco de creencias. Asi, por ejemplo, podemos advertir que los tipos principales de
culto en el Imperio Romano enumerados por Rives no resultan ajenos a las practicas
magicas. Estos son, tal y como €l los expone: las oraciones (entendidas como peticiones
a los dioses para beneficio propio), los sacrificios y otras ofrendas a los dioses, la
adivinacién o interpretacion de mensajes divinos (los oraculos, la interpretacion de
suefios, del vuelo de las aves o de las visceras de una victima sacrificial), y los rituales de
purificacion e iniciaciones (que implicaban una transformacién personal en la relacion
con lo divino).> En los PGM podemos encontrar vestigios de todas estas practicas:
peticiones, himnos, ofrendas vegetales y animales, rituales para la adivinacion del mas
diverso tipo, prescripciones de pureza ritual, e incluso algunos con contenido mistérico
que parecen implicar una fuerte transformacién de la persona. En cierta forma, las
practicas magicas de los formularios se presentan como un modo de hacer rentables estas
creencias que se encontraban disponibles en su contexto. Asimismo, Dosoo explica los
encuentros con las deidades como un fendémeno, si bien més excepcional que el hecho de

sentarse a comer, igualmente real para los habitantes del mundo romano.®

3¢ Betz 1986 [1992], xlvii.

57 Como ilustra Rives, “by making an offering or building a little shrine or in some other way
acknowledging the divine presence” (Rives 2007, 90). Rives también explica que, en la tradicion
grecorromana, el culto representaba “a conception of the divine world that was enacted in a set of practices,
not codified in a set of beliefs” (Rives 2007, 27). Roger Bagnall describe de modo similar la relevancia del
culto en el Egipto tardoantiguo: “The religion is the sum of the dedications, the sacrifices, the rituals: the
interaction of human and divine. In Egypt that interplay had been centered for millennia on the temples -
small, medium, and large, urban and village, wealthy and poor”, (Bagnall 1993, 261).

38 Rives 2007, 19.

39 Rives 2007, 27.

60 «The function of rituals of apparition was not to create a new class of phenomenon, but rather to provide
a formalised process within which such encounters could be sought” (Dosoo 2016, 219).
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Asi pues, los dioses eran tenidos en cuenta en el dia a dia. La vida cotidiana
implicaba no pocas incertidumbres, peligros o momentos de potencial crisis: viajes,
cosechas, enfermedades... No es extrafio que muchas personas recurrieran a los dioses en
momentos en los que podian sentirse sobrepasados por fuerzas que escapaban a su

1.1 Esther Eidinow propone un magnifico anélisis de las experiencias del riesgo en

contro
la Grecia de entre los siglos VI 'y I a. C., lo que le lleva a estudiar de forma conjunta
oraculos y tablillas de maldiciones (katadesmoi, kotddecpor) bajo la premisa de que
ambos constituyen recursos con los que hombres y mujeres podian gestionar su contacto
con el riesgo.®? Del mismo modo, algunos PGM, que en una suerte de estrategia de
marketing se anuncian como “para todo fin”, enumeran algunos de los objetivos con los
que podian usarse ciertas practicas. A través de estas listas podemos intuir algunas de las
inquietudes que habrian movido a los clientes a contratar los servicios de un mago.®

En este sentido, resulta bastante acertada la observacién de Betz cuando comprende
la religion como un modo de tomar en serio estas dindmicas de dependencia con las
deidades y fuerzas del universo.® Todas estas ideas nos acercan a las nociones de simpatia
y correspondencia, que trabajan de fondo en los PGM. No resulta sorprendente, pues, la
persistencia con la que permanecen estas practicas incluso cuando, vistas como una
amenaza (en el caso de emperadores como Augusto) o como una herejia (sera el caso del
cristianismo), seran perseguidas. Es esta precisamente una de las razones por las cuales
los PGM resultan unos testimonios tan valiosos: tanto diversos agentes historicos, como
los relatos que nos han llegado, buscaron acabar con estas practicas. La destruccion y
quema de libros de magia es bien conocida.®® Estamos, pues, ante un extrafio caso en el
que podemos acceder a las practicas magicas a través de los textos con los que los propios
especialistas operaban. Por ello, pueden ser descritos como “el testimonio material directo
méas importante para el conocimiento de la practica magica”.%

Pasemos a centrarnos en el caso del Egipto tardoantiguo, a cuyas condiciones

climatoldgicas y geoldgicas debemos en gran medida el hallazgo de papiros de gran

I Rives 2007, 93.

2 Eidinow 2007, 5-23.

 Por ejemplo, en PGM 1. 42-195, se expone la siguiente lista de fines para los cuales podria invocarse un
demon asistente: “Envia suefios, conduce a las mujeres y a hombres sin necesidad de ousia, destruye,
revuelve, levanta vientos de la tierra, transporta oro, plata, cobre y te lo da cuando lo necesitas; €l libra de
ataduras al encadenado, abre puertas, te envuelve en sombras para que nadie pueda verte de ningiin modo;
porta fuego, proporciona agua, vino, pan y los alimentos que quieras, aceite, vinagre, excepto inicamente
pescados; traerd también toda la cantidad de hortalizas que desees” (PGM 1. 98-106).

% Betz 1986 [1992], xlvii.

%5 Véase el célebre episodio de Hechos 19:10.

% Suarez de la Torre 2016, 49.
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antigliedad. La mezcla cultural de la que fue protagonista hace de él un contexto
magnifico para comprender el funcionamiento de eso que llamamos “sincretismo™, y que
en muchas ocasiones no es sino el modo en el que la religiosidad local se adaptaba a
nuevos contextos multiculturales.®” Esta variedad de dioses de diferentes procedencias es
reconocible en los PGM, una diversidad que queda igualmente plasmada en los idiomas
utilizados en su redaccion: griego, demdtico, hierdtico, copto y, en ocasiones, algunos
términos en hebreo. No cabe duda de que este sincretismo es mas que una mera mezcla,®®
y que plasma una tendencia que encontramos en todos los ambitos cultuales.®’

Del mismo modo, Roger Bagnall destaca que los cultos griegos importados a Egipto
eran una parte mas de la vida urbana.” Junto a ellos, los mitos y dioses de la cultura
faraonica pervivieron. A través de canciones, de los cultos domésticos, fusionados con
figuras de otras culturas o integrados en la historiola de algunos encantamientos, figuras
como Isis y Horus se mantuvieron presentes incluso en los siglos VI'y VII d. C. De esta
fecha datan algunos textos magicos coptos, los cuales conservan el nombre de diversas
deidades egipcias varios siglos después del colapso de los templos que, tiempo atrés,
habian preservado sus mitos e historias.”!

La decadencia de estos templos, en parte presente desde el s. I d. C., se hizo evidente
en el s. III d. C junto con el declive de su influencia, asi como de la escritura tradicional
o del papel de los distintos sacerdotes.”” Para entonces, la financiaciéon para la
construccidn de templos hacia tiempo que habia cesado y la escritura jeroglifica, asi como
el demotico, se encontraban casi extintos salvo en areas concretas como Hermontis o File.
Probablemente la decadencia de los templos egipcios tuvo que ver con la pérdida de
ingresos ocasionada por la crisis siglo I11.7* Esta decadencia, con la consecuente pérdida
de una institucionalizacién solida de la religion, parece haber tenido un gran impacto
debido a la falta de articulacion presente en la sociedad egipcia tardoantigua,

especialmente en los pueblos. De este modo se hacia inminente la crisis del politeismo en

7 Para una comprension de la religion en el Imperio Romano mas alld de las nociones modernas de
proselitismo e imperialismo, véase Ando 2007 y Rives 2007. Para el caso concreto de Egipto, véase
Frankfurter 2018.

%8 Betz 1986 [1992], xlv.

% “In all cases, (...) we must remember that the question of whether a given deity was indigenous or Graeco-
Roman was not one that the worshippers themselves would normally have asked. The whole point of
interpretatio was the recognition that different people worshipped the same gods: the names, images, myths
and cult practices were what varies, not the deities” (Rives 2007, 144).

0 Bagnall 1993, 262.

71 Frankfurter 2018, 186.

2 Bagnall 1993, 267.

> Bagnall 1993, 262-270; Brown 1971, 24-26.
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el Egipto grecorromano, si bien, como venimos diciendo, el proceso de cristianizacion
seria mas complejo que una mera suerte de conquista.

Ahora bien, esto no supuso la pérdida ni del idioma hablado’ ni de muchas de las
creencias tradicionales. En el siglo IV d. C., el caracter sagrado del Nilo seguia teniendo
un rol en la vida de los campesinos, asi como la necesidad de complacer a la divinidad
para asegurar la fertilidad de la tierra, del ganado y de las mujeres. Lo que cambid fue el
modo en que las antiguas formas de culto habian servido como principio organizativo
para la sociedad.” Todo ello resulta crucial de cara a comprender el sincretismo presente
en los formularios de los PGM.

En este contexto, las practicas que calificamos como mégicas continuaron presentes
(en muchos casos no como necesariamente paganas), si bien de una manera diferente a
como lo habrian hecho en época faradnica. No obstante, este influjo se mantiene notable
a lo largo del tiempo adaptado a la nueva situacion. En su origen faradnico, la magia o
heka estaba integrada en la legalidad, aunque su uso quedaba limitado al faradn, los
sacerdotes y los escribas. Como en el caso del Imperio Romano, las practicas magicas no
estaban perseguidas per se, sino en tanto que potencial peligro para el poder del faraén o
del emperador. En cuanto a la composicion y preservacion de los textos magicos (que
incluian himnos, rituales, o remedios médicos, entre otros), esta tarea “was prerogative
of the “House of Life”, o ¥ o (pr-#mh), the sacred scriptorium attached to temples

throughout the country™.”® A pesar de esta importante atribucion, sabemos que existieron
otro tipo de especialistas magicos, parecidos a los que nos referiamos en el caso griego,
fuera de un contexto institucional.”’

Es decir, este tipo de practicas no son novedad del periodo tardoantiguo. Seguin
expone Bagnall, como consecuencia de esta herencia toda una serie de herramientas
estaban disponibles para quienes quisieran o sintieran la necesidad de lidiar con las

fuerzas no visibles de lo divino. Parece que estos recursos tomaron una forma a finales

4 El egipcio en escrituras no alfabéticas ira desapareciendo de ciertos contextos, en parte porque el griego
se convirtio en la lengua oficial y administrativa. Se siguid utilizando en el ambito de los templos y en la
literatura (en los siglos II-IIT d. C. se produce una gran cantidad de copias de literatura demotica de gran
calidad en el Fayum), aunque perdié cada vez mas protagonismo frente al griego. Sin embargo, se siguio6
hablando, solo se pierde esta escritura no alfabética, de lo que es prueba el copto, mas accesible y facil de
aprender por su caracter alfabético. Véase Torallas 2005, 38-49.

7> Bagnall 1993, 268.

76 Ritner 1993, 204-205.

77 ¢(...) including ‘magicians’ (zsw or ssw), amulet-makers and medical practitioners specialising in
afflictions caused by harmful spirits. We should probably allow for a wide range of practices and
specialisms, within and outwith an institutional framework” (Gordon 2019, 94).
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siglo I y principios del 1T d. C. que permanecerian estables hasta el siglo V d. C.”® Por lo
tanto, no ha de resultarnos extrafia la continuidad de algunos de estos elementos.

Ahora bien, ;qué ocurri6 con toda esta infraestructura dedicada a la produccion y
cuidado de los textos con la citada decadencia de los templos en el s. III d. C.? En el
nuevo contexto, los sacerdotes debieron encontrar formas de adaptarse a la situacion.
Poco a poco “la actividad de los sacerdotes que en los scriptoria de los templos guardaban
celosamente las recetas magicas empieza también a registrar (...) extensidon hacia lo
privado”.” En este proceso, la lengua protagonista sera la koiné griega, y en ocasiones
también el demético.?’ Con el tiempo, los especialistas o “magos” dejaran de pertenecer
exclusivamente a los grupos sacerdotales,®! si bien parece claro que se daria una relacion
alumno-discipulo en la transmision de estas practicas.

Este apunte sobre los sacerdotes escribas egipcios, junto a la informacién con la que
mas arriba nos referiamos al uso del término “mago™ para designar a sacerdotes
especialistas en cultos mistéricos de caracter privado no necesariamente persas, la figura
de los “magos™ queda enriquecida, abriéndose, asi, a una comprensién mas matizada. La
complejidad que atna la figura de estos escribas, asi como su desarrollo en el seno de la
tardoantigiiedad queda bien ilustrada por Frankfurter:

(...) it is from social interactions like consultation, storytelling, and instruction that

our extant magical texts ultimately derive. As documents of this interaction, the

magical texts exhibit a bricolage of multiple skills and traditions: narrative materials

cultivated in monastic settings, the particular circumstances domestic, mercantile-

that called for ritual negotiation, aural and incantational forms from both folk culture

and liturgy, and techniques of mystifying the written word.*?

En este marco cobrarian toda su potencia signos y simbolos como los charakteres®
. 84 .. . .. ,

o las voces magicae.** Como veremos, la insistencia en el conocimiento de los simbolos

de los dioses resulta crucial para la consecucion de muchas practicas de los PGM.

8 Bagnall 1993, 274.

7 Suarez de la Torre 2016, 49; Gordon 2019, 94s.

80 Por una cuestién de adaptarse a la clientela, esencialmente griega. Edmonds destaca como ciertos rituales
que desde una perspectiva egipcia podrian ser normativos (de ser restituidos en el ambiente religioso
institucional que les era tradicionalmente propio), se presentan como anormales, extraordinarios y por ende
magicos desde una perspectiva griega (Edmonds 2019, 414).

81 Gordon 2019, 94s.

82 Frankfurter 2018, 198.

83 «Asterisks and signs the size of Greek letters-that suggested an alternate, sacred writing system much as
Greeks had imagined Egyptian hieroglyphs” (Frankfurter 2018, 198).

8 En Edmonds 2019, 335s, podemos encontrar una explicacion mas extensa sobre los charakteres y las
voces magicae (formulas magicas consistentes en una serie de sonidos a menudo incomprensibles, aunque
en algunos casos se puede rastrear su significado original) en el contexto de la tetirgia. Ademas, las voces
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Todo lo anterior explicaria el aire de familia que encontramos en los PGM, la
presencia reiterada de formulas, palabras o secuencias similares. En un contexto tan
multicultural como el del Egipto de los siglos I-IV d. C., en el que nuevas deidades
convivian con las antiguas, diversas influencias circulaban en el ambiente. Estas incluian
en ocasiones corrientes de caracter filosofico-mistico, como podria ser el caso de la

teurgia neoplatdnica, en la que nos centraremos a continuacion.

2. LA SYSTASIS EN EL MARCO DE LA TEURGIA NEOPLATONICA

2. 1. La adivinacion y la presencia de los dioses

En el mundo grecorromano, asi como en el egipcio, la adivinacidon (mantike, en
griego, o como divinatio, en latin),%® formaba parte de la vida de sus habitantes. A través
de ella podia aspirarse a conocer el futuro (o aspectos desconocidos del pasado y el
presente) aunque podemos entenderla en un sentido méas amplio como la comunicacion
con la esfera de lo divino. Esta creencia se articulaba religiosa e institucionalmente, si
bien hemos de concebir la existencia de especialistas independientes que ofrecerian entre
sus servicios la adivinacion. Cicerdn nos transmite la division mas conocida de los modos
de adivinacion tradicionales, que se encuentra ya en Platon (Fedro, 244c).%¢ Estos dos
modos son: la adivinacidon natural, intuitiva o inspirada, y la adivinacion artificial o
deductiva. En la adivinacion natural, el dios se revela directamente a través de la posesion
de la persona, como en las practicas oraculares, o a través de los suefios. Por su parte, la
adivinacion artificial es aquella que hace uso de ciertos objetos o canales de comunicacion
concretos (como los elementos, por ejemplo) para recibir mensajes de los dioses
(hidromancia, geomancia, aeromancia, piromancia... ), constituyendo toda una techne. En
ella la observacion e interpretacion de los signos era crucial.’

En los PGM encontramos una gran cantidad de recetas para practicas

adivinatorias:®® desde invocaciones de démones, revelaciones a través de suefios o de

magicae pueden entenderse como una teatralizacion verbal que contribuya a la apariencia exdtica del ritual,
con el fin de aparentar ser “mas magicas” (Edmonds 2019, 18).

85 «Platén (Fedro, 244C) hacia derivar este término del verbo mainesthai, «estar furioso», «locoy, sin duda
en referencia a la exaltacion profética, la mas extendida -pero no la unica- de las técnicas adivinatorias;
mdntis, por tanto, designa al adivino. Los romanos usaron el término divinatio, relacionado con divus y
divinus” (Montero 1997, 13s).

8 Cic., De div., 1.11,1.26, 1.72,1.109-110 y 11.26-27.

87 Montero 1988, 69-71 y 1997, 13-19; Bernabé Pajares 2020, 293-301.

8 Cabe destacar la figura de Apolo Helio, cuya presencia es importante en relacion con las préacticas
manticas de los PGM. Apolo, dios de la inspiracion poética y profética, acabo siendo identificando con el
Sol (Bernabé Pajares 2020, 57-58).
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médiums, lecanomancia o hidromancia, hasta el propio encuentro o systasis con una
deidad. Este término (systasis) se utiliza a lo largo de algunos formularios de los PGM
para denotar rituales y oraciones destinadas a generar un encuentro con una divinidad (un
ser intermedio o un dios). Este encuentro es algo mas que una mera reunién, ya que tiende
a implicar una conexion entre lo humano y lo divino, ya sea momentanea (con el fin de
obtener una revelacion, por ejemplo), ya sea duradera (llegando en algunos casos a

).3 Si bien el caracter directo

significar una auténtica union de la deidad y el practicante
del contacto recuerda a la adivinacion natural, quizas deberiamos incluir la systasis entre
las practicas de adivinacidon inductivas, ya que su consecucion requiere una técnica y
preparacion ritual que los correspondientes especialistas conocerian. Esta préctica ritual
es interesante de cara a investigar el posible caracter teirgico de algunas recetas porque
el encuentro y unién con los dioses era el objetivo de la teurgia. La obra de Jamblico es
prueba de ello, pero también los Ordculos Caldeos o el propio Proclo dejan constancia

de la importancia que estos rituales pudieron tener en un marco tetrgico-neoplatonico.”

2. 2. Neoplatonismo: contexto y tematicas de interés

En lo que respecta a nuestro comentario, a la hora de rastrear influencias tetrgicas
seguiremos especialmente la propuesta del neoplatonico Jamblico de Calcis (c. 245 d.C.-
325 d.C.) tal y como queda expuesta en De Mysteriis Aegyptiorum.®' sin duda una obra
clave para este tema. Resulta interesante detenernos brevemente en torno al pensamiento
de este neoplatdnico de cara a comprender mejor el panorama que tratdbamos de presentar
en nuestra contextualizacion. Una de las claves que nos permite comprender el interés
que los siglos III y IV pueden suscitar para nuestra materia, reside en de(con)struir esa
imagen de una suerte de lucha “cristianismo versus paganismo”. Por el contrario,
habremos de percibir estas dos propuestas culturales como objetos no homogéneos en
proceso de formacion y diferenciacion. Estos primeros siglos de expansion del
cristianismo estan marcados por un enorme esfuerzo (consciente y explicito) de
autodefinicion por parte de los nuevos cristianos.”> Un esfuerzo que, evidentemente, se

produce en un constante contacto con la llamada cultura pagana. Fueron los Padres de la

% Betz 1986 [1992], 339.

%0 Segun transmite Marino de Nedpolis, Proclo narré en un trabajo perdido su luminoso encuentro con
Hécate (Edmonds 2019, 358).

°! De ahora en adelante, nos referiremos a esta obra por la abreviatura DM. Hemos manejado la traduccion
espafiola de Ramos Jurado, 2018. Para las consultas del original griego hemos recurrido a la edicion
bilingiie de Des Places, 1966.

2 Mufiiz Grijalvo 2008.
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Iglesia quienes comenzaron a designar a la religion tradicional de este modo, en ese
intento por definirse y diferenciarse de ella.”

Si decimos que el paganismo no fue un todo cultural cerrado y homogéneo, también
habremos de sumar a nuestras advertencias el hecho de que el neoplatonismo no existio
como tal. Antes bien, se trata de un término moderno con el cual nos referimos a una serie
de pensadores de entre los siglos Il y V que se percibieron como continuadores de la
filosofia platénica.”* Se suele hablar de Plotino como fundador de esta corriente que, con
el tiempo, se convertiria en el baluarte ideologico del paganismo. El ultimo de los
emperadores “helenos”, Juliano el “Apdstata” (que reind del 361 al 363, intentando
restaurar el paganismo tradicional sobre esta base neoplatonica), se formé con discipulos
de Jamblico.”> Las implicaciones de este esfuerzo e intento de reforma, en un momento
en el que el cristianismo ya se habia convertido en una fuerza que no se podia ignorar,
resultan relevantes para leer a Jamblico. No solo porque nos ayudan a comprender que la
linea divisoria entre filosofia y religién no resulta operativa en su obra, sino porque
también pone de relieve un cierto esfuerzo definitorio que respondia a aquel que los
cristianos ya llevaban tiempo intentando explicitar, y que se habia vuelto imposible de
ignorar. Lo que encontramos en Jamblico es una propuesta que se sabe helena y heredera
de Platon, asi como de otras sabidurias a las que se dota de autoridad y prestigio tales
como la egipcia, la caldea o la pitagdrica, entendidas todas ellas bajo el signo de una
misma tradicion. Mas alla del impacto que sus propuestas llegaran a tener efectivamente
en las practicas civicas o populares,”® desde luego la obra de Jamblico pretendié mostrar
“a whole generation of Greeks gentlemen that their traditional beliefs were perfectly
compatible with the most elevated Platonism”.°” Todo ello, siguiendo la senda abierta por
Plotino y Porfirio, una via nada desdefable ya que, con ella, la filosofia por excelencia en
el imperio tardoantiguo pasé a ser la neoplatonica.”®

Por ultimo, no resulta menos importante tener en mente que hablamos de un
pensador que se formo6 en Roma con Porfirio y que mas tarde fundaria su propia escuela
en Siria. Es relevante no caer en la tentacion de extrapolar las reflexiones de un fildsofo

a todas las capas sociales de sus contemporaneos. Al mismo tiempo, resulta interesante

% Hernandez de la Fuente 2019, 30

% Hernandez de la Fuente 2019, 30-31.
% Brown 1971, 70s.

% Muiiiz Grijalvo 2008, 66-67.

°7 Brown 1971, 73.

8 Ramos Jurado 1997, 13.
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también permanecer abiertos al hecho de que nociones operantes en otras capas culturales,
influenciaran, a su vez, a los fildsofos. La lectura de los PGM a esta luz resulta de gran
interés, ya que puede ayudarnos a entender en qué sentido estas cuestiones formaban parte
de un mismo y diverso ambiente cultural, dentro del cual podian reflejarse y vivirse de
formas diferentes. Asi, por ejemplo, si bien los filésofos y pensadores (re)interpretaron
ciertas creencias tradicionales en un sentido teoldgico adaptable a sus apuestas teéricas y
rituales, ciertas nociones comparten una misma funciéon, como ocurre en el caso del
demon, que mantiene en la filosofia su concepcion tradicional como ser intermedio.”

Dicho esto, resulta evidente la relevancia de este periodo de cara a comprender el
proceso de cristianizacion de la sensibilidad pagana, una de las claves para entender la
rapida expansion y capacidad de adaptacion de la nueva religion. Temas tan cruciales
como el sacrificio, la oracidn, la salvacion del alma, la conversion o la importancia del
lugar de culto, protagonizan las reflexiones de este periodo y, en muchos casos, mutaron
en este esfuerzo definitorio de unos y otros. En este camino, los cristianos no dudarian en
usar herramientas y tematicas neoplatonicas. No hemos de olvidar que Jamblico muere
en torno a la época del concilio de Nicea (325). En él, entre otros asuntos, se debatiria la
cuestion cristologica usando términos y esquemas heredados del neoplatonismo.!%’ Por
otra parte, los temas dominantes en este momento entre los pensadores (y, como podemos
imaginar, no solo entre ellos), muy presentes en DM, fueron los del “alma, su origen y
destino, su salvacién junto con el tema de lo divino y la unién del hombre con Dios™.!!
En nuestra lectura de los textos escogidos de los PGM podremos comprobar igualmente
la relevancia de los mismos.

Si tuviéramos que buscar una sola tematica que pudiera recoger el pulso que late
tras todos estos debates religioso-culturales, esa podria ser la cuestion de la relacion con
la divinidad. Esta inquietud atraviesa las obras de los neoplatdnicos, pero también las
preocupaciones de otras personas en su dia a dia, como podrian darnos a entender ciertos
textos de los PGM. El tema del culto, del sacrificio, de la teurgia, el efecto de esta en los
dioses, la cuestion de los seres intermedios... Todos ellos pueden conceptualizarse como
preocupaciones por los modos en que los seres humanos podian y habian de comunicarse
con las deidades. A la luz de la cuestion sobre la comunicacion con lo divino, se puede

comprender el lugar y la relevancia de la tetrgia en Jamblico.

% Sfameni 1997, 90.
100 Ramos Jurado 1997, 18; Mufiiz Grijalvo 2008.
101 Ramos Jurado 1997, 14.
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2. 3. Introduccion a la teurgia

Antes de profundizar, una pregunta se nos impone: ;qué es la theurgia (Bsovpyin)?
El término, compuesto por theos (dios) y ergon (trabajo), puede interpretarse como
“trabajo de los dioses” o “trabajo con los dioses”!??> (como veremos, en el caso de
Jamblico debera entenderse como trabajo de los dioses). Entendida a la luz de la
preocupacion por la comunicacion con el ambito de lo divino, podemos decir que en este
contexto teurgia se refiere a una practica ritual-espiritual que tendria como objeto la
invocacion de deidades y la unién con la divinidad.'®® Es precisamente esta busqueda de
la unién mas alla de la comunicacion lo que parece peculiar de la teurgia.'® A medida
que avancemos, introduciremos los matices necesarios en esta definicion.

Resulta obligada la referencia a los Ordculos Caldeos por su relacion con la teurgia,
asi como con el neoplatonismo. Juliano “el teurgo”, probablemente el primero en portar
este titulo (al menos en circulos griegos), es recogido por la tradicion como transcriptor
de estas revelaciones, las cuales habrian tenido lugar en el marco de un rito tedrgico
durante el cual el alma del tetirgo habria entrado en contacto con la del propio Platén.!%
No es de extrafiar, pues, la importancia que estos oraculos tendran para la tradicion
neoplatonica. A la legendaria y divina intervencion de Platon, se suma la supuesta
relacion con la antigua sabiduria oriental, lo que reforzaré su legitimidad y autoridad.

Lo cierto es que estos oraculos estan impregnados de doctrinas propias del medio-
platonismo, asi como de preocupaciones caracteristicas del panorama religioso en el
imperio oriental entre los siglos I y III d.C.!% A pesar de esa aura arcaizante, es a finales
del siglo II d.C. cuando se habrian escrito estos oraculos, en un ambiente dominado por
el interés en temas como la naturaleza de la divinidad suprema, las funciones de las
deidades, o la inmortalidad y salvacién del alma.'"” La preocupacion por estas teméticas,
que gradualmente serian expresadas en términos mas abstractos, se ven reflejadas no solo

en los llamados oraculos teoldgicos de Apolo,'?® sino también en la literatura hermética

12 Edmonds 2019, 315; Eitrem 1942, 49.

103 Para mas definiciones de la teurgia, véase Fernandez 2011, especialmente pp. 1-15. En Eitrem 1942, 50,
también la leemos definida como una hieratiké pragmateia “qui purifie I’ame et la rend capable d’accéder
au monde intelligible, a la vision extatique et finalemente de réaliser « I’union intime avec la divinité elle-
méme » (Plotin, Enn., VI 9, 12)”.

194 Edmonds 2019, 316.

105 Busine 2005, 197.

106 Bysine 2005, 197; Edmonds 2019, 322-328.

107 Busine 2005, 195.

108 1 Jamados asi por A. D. Nock, son unos oraculos tardios que se diferencian de la tradicion oracular
arcaica y clésica, y cuyos temas fundamentales eran la naturaleza de la divinidad, la funcién de los dioses,
la inmortalidad del alma o la salvacion; véase Busine 2005, 3s.
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y en los propios PGM. Estamos, en definitiva, ante un contexto en el que nos encontramos
con una concepcion de la divinidad que progresivamente se va volviendo mas abstracta.!”
Es por ello por lo que los oraculos constituyen interesantes vestigios de la expresion de
aquella nueva teologia pagana en formacion de la que hablabamos anteriormente.

Del mismo modo, otro testimonio de gran valor como son los textos de los PGM,
nos recuerda la influencia de los cultos mistéricos en este contexto.!!” Tanto en el &mbito
de la tetrgia neoplatonica,''! como en el de los papiros pertenecientes a capas de un
mayor nivel cultural, atestiguamos terminologia propia de los misterios. De hecho, segiin
lo propone Betz, en los papiros no habria distincion entre magia y culto mistérico.!'?

No resulta extrafio el uso de esta terminologia de corte mistérico, pues se adapta a
la perfeccidn a la idea que hay de fondo en la teurgia, asi como en la magia de los PGM,
e incluso en cierta medida en la practica de los oraculos. Podriamos expresar esta idea de
forma esquematica de la siguiente forma: existe una informacion a la cual no todos
pueden acceder, solo los preparados y elevados iniciados, capaces de comunicarse con la
deidad y entrar en comunién con ella. Por otra parte, una vez mas, el uso de este tipo de
lenguaje era garante de legitimidad.''® El caracter secreto o elevado de estas doctrinas,
ademads, concuerda a la perfeccion con el ambito propio de la tetrgia, el de una élite
intelectual. Podemos deducir que, como ocurria con la astrologia, otro tipo de publico
podria manejar versiones simplificadas de estas teorias, aunque no existen muchas
referencias para el caso de la teurgia.!'* Tanto las fuentes neoplatdnicas (relacionadas con
los filosofos helenos) como las pertenecientes a los PGM (ligadas a los sacerdotes

egipcios) muestran signos visibles de pertenencia a una élite intelectual.

109 Bysine 2005, 198.

110 Eitrem 1942, 55.

1 Jamblico utiliza de forma reiterada terminologia relacionada con los misterios a lo largo de DM, tales
como Enonngy puotaywyds (DM 1.1, 1.11, 11. 10, III. 13, V1.1, VIL.1, VIL3).

112 “Magic is simply called pvotipiov (mystery, PGM 1V.723, 746; X11.331, 333) or uvotipia (mysteries,
IV.476; V.110), uéya pvotipiov (great mystery, 1.131; 1V.794), uvotipiov péyiorov (greatest mystery,
IV.2592), uvotipiov 106 Ocod (mystery of God, XIII. 128, 685), feiov uvoripiov (divine mystery,
XIXa.52), ueydlouvotipiov (supermystery, X11.322), and za iepa pvotipia (the holy mysteries, 1V.2477).
The magicians call themselves udoryg (“initiate”, 1.127; IV.474, 744 [...]), uoortaywyds (mystagogue,
IV.172, 2254); an outsider is called auvotipiosrog (uninitiated, XI1.56, 380, 428)”, (Betz 1991, 249).

13 Betz 1991, 250. En cualquier caso, la relacion que existe entre la cultura griega y la egipcia, por una
parte, y la magia y los cultos mistéricos, por otra, no es tan simple como podria aparecérsenos y merece ser
prudentes al respecto. Aunque parece que este tipo de influencias mistéricas en los PGM si tienen que ver
con una influencia griega, no pueden descartarse la existencia de cultos mistéricos egipcios. Asimismo, la
importancia de ciertos elementos rituales (como los simbolos, las recitaciones de formulas, etc.) para los
cultos mistéricos establecen un parentesco entre estos y las practicas magicas.

114 Edmonds 2019, 321.
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Por ultimo, otro elemento a tener en cuenta tanto para el caso de la magia de los
PGM, como para el de la tetirgia, es el del contexto egipcio que subyace a estas practicas
y que hemos mencionado en apartados anteriores. Asi pues, las influencias griegas (como
la de los misterios a la que acabamos de hacer referencia) trabajan en contacto con
concepciones propias de un contexto egipcio mas antiguo: “under this impact the earlier
Egyptian magic was transformed, enriched, brought up to date, and thus legitimated”.!!
Una de las influencias mas persistentes para el caso de la teurgia neoplatonica y de los
PGM, asi como para el caso de los ya mencionados oraculos de Apolo, es la de la
importancia del sol, las deidades solares y los atributos relacionados con ellos (la
luminosidad, el fuego, etc.).!'® En este sentido, esta divinidad de rasgos cada vez mas
abstractos se relacionard en muchos casos con la luz, el fuego, la clarividencia'’” y la
hegemonia en el cielo. Recordemos la importante presencia de Helio en los PGM, asi
como la relevancia del momento y el lugar del dia en que se realizan los ritos. Del mismo
modo, en el lenguaje neoplatonico de Jamblico abundan nociones como las del tetrgo
como atleta del fuego,!'® referencias a la luz divina!'® o la importancia de la astrologia.'?°
No olvidemos que, ademas, Jamblico asume en su obra la identidad de un sacerdote
egipcio y dedica un libro a la simbologia de la teologia egipcia.'?!

En definitiva, habremos de tener en cuenta que, siguiendo a Cumont, Bidez y
Eitrem, la tetrgia surge “dans le milieu méme ou le culte et la magie de I’Egypte se
rencontre, d’une part avec la philosophie grecque et d’autre part avec la théologie (ou
plutdt théosophie) de la magie orientale™.!?? Entre las pricticas rituales concretas
asociadas a esta disciplina encontraremos: la creaciéon de estatuas y otros objetos
materiales (como anillos) infundados con poder divino, la invocacion de démones y
dioses para la obtencion de revelaciones, la elevacion del alma individual a lo divino, asi

como el uso de plantas, piedras, animales y sustancias aromaticas para conseguir

115 Betz 1991, 253.

116 Ejtrem 1942, 54-60 ; Busine 2003, 207.

117 «“parmi une quarantaine de priéres et procédés qui se trouvent dans les papyrus magiques grecs et qui
recourent au Soleil ou a ses équivalents, la plupart visent a donner au magicien la clairvoyance, I’esprit
prophétique” (Eitrem 1942, 58).

18 DM I1.10.

9 DM 1.9.

120 «y puesto que toda parte del cielo, todos los signos del zodiaco, todo el movimiento celeste, todo el
tiempo, de acuerdo con el cual se mueve el cosmos, y todos los seres del universo reciben del sol poderes
que descienden de é1” (DM VIL.3).

21 DM VII.

122 Eitrem 1942, 51.
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receptaculos adecuados a la divinidad.'?? La presencia de este tipo de objetos materiales
encajan en la concepcion neoplatonica del mundo como una cadena en la cual todo (desde
los objetos inanimados hasta la divinidad) estaria conectado. La seleccion de estas
plantas, piedras, animales, sustancias o simbolos no sera gratuita, sino que estara fundada

en las relaciones que mantienen con los dioses en estas cadenas de simpatia universal.'?*

2. 4. La teurgia segan De Mysteriis Aegyptorum

De forma habitual, se tiende a relacionar la teurgia con la magia. Esta
caracterizacion como practica magica tiene que ver en gran medida con la valoracion
hecha por San Agustin de Hipona, para quien el término tetrgia era un eufemismo con el
que algunos filésofos paganos trataban de dar dignidad a un tipo de magia que
consideraban divina oponiéndola a la ‘goetia’, que si serviria a fines maléficos.'?> En DM,
Jamblico menciona la goéteia en dos ocasiones.!?® En ambos casos, no cabe duda de que
la finalidad del fil6sofo es la de distinguir ciertas practicas que podriamos calificar como
magicas de la teurgia divina. De lo que si cabria dudar, es de la supuesta connotacion
negativa que Jamblico querria dar de la goéteia: no parece que necesariamente se asocie
con practicas moralmente condenables o maléficas, sino meramente calificadas como
“producidas” o “artificiales”. La frontera que parece establecerse entre theurgia 'y goéteia
no seria, entonces, equivalente a una distincion moralizante entre lo bueno y lo malo, o
entre “magia blanca” y “magia negra”; sino entre una practica de origen y causa divinas,
y un tipo de précticas mediadas por lo humano, es decir, de saberes de tipo técnico (de
hecho, en DM 111.25 se habla de goéteia technike, yonreio texvikn).'?’

En el marco del pensamiento de Jamblico, la teurgia no ha de ser entendida
peyorativamente, algo que no es comun a todos los neoplaténicos. De hecho, De Mysteriis
Aegyptorum se presenta como una respuesta en forma de carta a las criticas que Porfirio
hizo a esta practica. En el caso del pensador sirio, la teurgia divina esta dotada de gran
dignidad, ya que ella posibilita el acceso a un modo de comprension suprarracional

(kreitton logos, kpeittwv Aoyog, DM 1.11) y no, como algunos de los primeros estudiosos

123 DM V.23; Edmonds 2019, 342-347.

124 Johnston 2008, 165-167; Edmonds 2019.

125 Aug., Ciu. X.9; Fernandez 2011, 2.

126 DM 111.25, VIL.3.

127 En cambio, en el caso de Plotino, la diferencia entre theurgia y goeteia queda asociada a los ambitos en
los que cada una de estas disciplinas actia y provoca sus efectos: la theurgia tendria que ver con el mundo
de lo divino y del intelecto, mientras que el alcance de la goeteia quedaria limitada a la materia y el mundo
fisico.
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de esta materia quisieron comprender, irracional.!?® Hechas las advertencias, expongamos
el papel de la teurgia en el marco de la cosmovision de nuestro autor.

Como en el caso de sus predecesores neoplatonicos, para Jamblico la Divinidad, el
Uno o el Ser es trascendente y subyace a toda la realidad, que esta “dividida™ o nivelada
en una serie de hipostasis emanadas de forma gradual y descendente desde aquel principio
fundamental. De este modo, en todos los niveles existe una presencia del Uno (del que se
dice que todas las cosas participan), si bien esta se va haciendo gradualmente mas débil
en su camino de descenso.'?® Por lo tanto, existe en toda la realidad una cierta unién con
lo divino, no hay una separacion radical. Es decir, por una parte, podemos comprender
que, en este contexto, la comunicacion con la divinidad suprema es posible; por otra parte,
sera necesario un cierto camino gradual hacia la misma, a través de los diferentes niveles.

Uno de los aspectos que ilustra esta gradacion y comunicacién o unidén universal
entre todas las capas de la realidad son los seres intermedios. Los dos extremos en la
escala de los distintos géneros corresponden a los dioses (inmdviles, permanentes,
trascendentes a toda necesidad, absolutos y superiores al mundo de la generacion) y a las
almas (multiples, con tendencia hacia lo generado, dependientes de los dioses,
constituyendo el género “Gltimo, deficiente y menos perfecto”!3?). Entre ambos extremos
existe una serie de géneros intermedios que “constituyen (...) la ligazén comun de los
dioses y de las almas, hacen indisoluble su union, (...) hacen indivisible la comunidad de
los seres universales™.!*! Todos estos seres reciben sus causas, orden y armonia de los
dioses en funcion de su grado de participacion de estos. Segun esta ordenacion, Jamblico
enumera de modo descendente los seres intermedios: dioses, arcangeles, angeles,
démones, héroes, arcontes y almas.'?

A partir de esta conceptualizacion gradual de los distintos tipos de seres, podemos
vislumbrar la relevancia que el contacto con las diferentes deidades puede cobrar de cara
a la comunicacion con la divinidad suprema. Ahora bien, ;cémo puede el alma entrar en
comunion con lo divino? La via escogida es la de conceptualizar este camino como un
ascenso, ya que “‘en los seres mejores primariamente son producidos los posteriores, de
forma que de ellos procede para los inferiores tanto el orden y la medida como lo que una

cosa es en su individualidad”, pero nunca a la inversa, es decir, no hay “confluencia de

128 Dodds 1947; Athanassiadi 1993, 115-116.

129 Hernandez 2019, 29.

30 DM 1.5.

BIDM1.5.

132 DM 1y 11, clasificacion que simboliza niveles en el progreso espiritual del tetirgo, Athanassiadi 1993, 119.
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las propiedades de los inferiores en los superiores”.'3* Es por ello por lo que, en este
proceso de ascenso, el sujeto ha de ir dejando atrés las categorias ligadas a lo inferior,
hasta divinizarse. Por este motivo, los teurgos “expulsan y destruyen por completo todo
espiritu malvado, y extirpan toda maldad y toda pasion”.'3* Ademas, a la luz de este
ascenso cobran sentido aspectos como la abstinencia.'*> En su ascenso a lo divino, el
teurgo debe ir dejando atrés lo relacionado con el mundo de lo humano para remontarse
hacia su primer principio inteligible.

Habria que introducir un matiz en la comprension de la tetirgia como practica de
“invocacion”. Como podemos deducir de lo expuesto, para Jamblico, la divinidad no
puede ser pasiva, es decir, no puede ser objeto de una suerte de llamada que lo invoque.
La tarea del tetirgo es la de hacerse el receptaculo més adecuado para recibir a los dioses,
la de generar el estado de receptividad necesario, un camino en el conocimiento racional
es un paso necesario, pero no suficiente.'3® En ultimo término, son los dioses

benévolos y propicios, [quienes] hacen brillar la luz sobre los teurgos, invocando sus

almas hacia si y haciendo de coregos de su union con ellos, habituandolas, aun

estando todavia en el cuerpo, a estar alejadas de los cuerpos y a retornar hacia su

principio eterno e inteligible.!¥’

Otro elemento de la explicacion de Jamblico resulta de nuestro interés antes de
extraer conclusiones: los tipos de adivinacion (mantiké). En su obra estd presente la
division tradicional que antes explicdbamos: la adivinacion divina o inspirada (theia
mantike, Oio pavtikn) y la adivinacién “inducida”, la cual supondria “a largely “human’
endeavour (techné anthropiné, téxvn avOpamivy)”.!*® Como hemos visto, este tipo de
distinciones no son ajenas a los PGM, pues son fruto de una larga tradicion de caracter
platénico.!*

Esta diferencia, presente a lo largo de toda la obra, nos ayuda a arrojar luz sobre la

ya mencionada distincidn entre goéteia y theurgia. Ademas, nos permite comprender la

133 DM 1.8.

134 DM 111.31.

B35 pDMV .4, VL1,

136 Edmonds presenta otro método para entrar en contacto en el marco de la tetirgia con la divinidad: frente
a este que caracteriza como un ascenso a la divinidad, se daria el de “hacerla descender” a través de la
creacion de un receptaculo material idoneo. A nuestro modo de ver, en ambos casos se trata de crear un
receptaculo adecuado para la divinidad. Que se conceptualice como ascenso o descenso no implica que los
dioses pierdan o ganen su posicion activa en este proceso. Cosa bien distinta sera lo que podamos encontrar
en algunos textos de los PGM, en los que las divinidades a veces aparecen obligadas y dominadas.

BT DM 1.12.

138 Crystal 2014, 241.

139 Para una introduccion a esta distincion, véase Bernabe 2020, 293s y Montero 1988.
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teurgia en la linea de esa adivinacion divina en cuyo camino aquello que esta en nuestro
poder es, Unicamente, “the possibility of alignment with the divine”.!*® Este tipo de
adivinacidén no se ocupa de cuestiones que estan sujetas a la necesidad o al destino, ya
que establece una relacion directa con la divinidad, que trasciende toda necesidad. Por
este motivo, uno de los resultados de la ascension tetrgica sera precisamente la liberacion
del destino. Al referirse a este tipo de adivinacidn divina, Jamblico aconseja:

A ella es preciso que tu, y cualquiera que ame verdaderamente a los dioses, te

entregues por completo, pues de esta clase de adivinacion provienen a la vez en los

oraculos la verdad infalible y en las almas la virtud perfecta. Con ellas dos se concede

a los tetrgos el ascenso al fuego inteligible, que es preciso proponer como fin a toda

presciencia y a toda actividad tetirgica.'*!

En ultima instancia, ontologia, epistemologia y ética quedan fusionadas en la union
teurgica con la divinidad. No en vano Jamblico dedica el ultimo libro de DM a la felicidad,
fin dltimo del hombre consistente en la unidén con los dioses. A través de la practica
tetirgica se da tanto una transformacion del alma a una vida distinta,'*? como un completo

autoconocimiento'*

que, en ultimo término, no es sino conocimiento de la divinidad
pues, como deciamos, el camino de ascenso del alma culmina con su divinizacion.
Veamos si esta practica arroja luz a la hora de comentar nuestros textos y, del mismo

modo, si los textos nos ayudan a aclarar mas cuestiones en torno a la tetrgia.

3. COMENTARIO A TRES PRACTICAS DE SYSTASIS DE LOS PGM

Para nuestro comentario hemos seleccionado tres recetas que pueden resultar
interesantes de cara a dilucidar la relacion entre la tetrgia (parte de cuya base tedrica
hemos presentado en el apartado 2) y las practicas de los papiros méagicos grecorromanos.
Hemos escogido estas recetas por tratarse de los casos mas claros de systasis del “archivo
de Hermontis”. Suponen, ademas, un buen ejemplo para comprender de manera aplicada
las caracteristicas que exponiamos en el apartado 1. Para ello, en primer lugar, haremos
una sintesis y un breve andlisis para cada uno de los textos. Una vez conocido el contenido

y caracteristicas de las recetas, pasaremos a comentarlas de manera conjunta. Para

140 Crystal 2014, 270. Los textos de caracter teurgico se refieren a esta congruencia, disposicion o aptitud

de alineacion con lo divino con el término epitedeiotes (Edmonds 2019, 338).
4 DM IIL31.

142 DM 111.4.

4 DM 11.3
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comodidad de los lectores y las lectoras, en los anexos I, II y III puede consultarse la
traduccion de los textos de las practicas escogidas.

Dos de las recetas que vamos a comentar pertenecen a PGM VII, y la otra a PGM
VIII. Ninguno de estos formularios parece haber formado parte de la biblioteca tebana
(cuyos manuales son, quizas, mdas sofisticados en cuanto a las practicas rituales
conservadas que los de Hermontis).!** Ambos fueron vendidos al British Museum en
1888 junto a los papiros IX, X y Xla. Entre los motivos por los que se cree que estos
textos tienen un origen comun, destaca el hecho de que en PGM VIII.64-110 se ofrece

9,45 ademas,

una version modificada el oraculo de Besa contenido en PGM VII1.222-24
de compartir otras caracteristicas materiales y textuales.!*®

Ambos papiros pueden datarse paleograficamente del siglo IV d. C., lo que les situa
en un momento idoneo para valorar el alcance de las doctrinas teurgo-filoséficas que se

venian desarrollando desde varios siglos atras.'#’

3. 1. PGM VII1.478-490'4

-Sintesis

Esta receta presenta las instrucciones necesarias para conseguir la presencia del
demon personal (idios daimon) con el fin de proporcionar al practicante un vaticinio
acerca del asunto que este desee conocer. Para ello, en primer lugar, se debe recitar una
formula que incluye diferentes voces magicae.'* En el logos se pide a Eros la aparicion
del demon personal para obtener el mencionado vaticinio. La invocacién se hace en
nombre de “las cuatro regiones del cosmos™ y de aquel que las gobierna.

En segundo lugar, aparecen las indicaciones para la practica ritual. Por una parte,
se especifica la ofrenda que debera realizarse, consistente en un sahumerio formado con:

suciedad de la sandalia del practicante, resina y excremento de una paloma blanca. Este

144 Como mencionamos al comienzo, Dosoo propone Hermontis (actual Armant) como lugar de
procedencia. Esta hipotesis se propuso porque en el reverso del PGM Xla se conservan unas cuentas
pertenecientes a alguien de dicha localidad, Martin Hernandez 2020, 278-279.

145 Dosoo 2014, 39-41; Martin Hernandez 2015, 149, véase nota 10.

146 Martin Hernandez 2020.

147 Martin Hernandez 2015; Martin Hernandez 2017b.

148 1 a receta no tiene titulo. En la traduccion de Betz se propone “Spell for dream revelation”; en la de José
Luis Calvo Martinez y M* Dolores Sanchez Romero, “Peticion del demon familiar para conseguir
revelaciones en suefios”.

149 Las voces magicae son retahilas de palabras sin sentido en la lengua que las transmite, pero que se
consideran de gran poder. A veces se presentan como los nombres secretos y auténticos de démones y
deidades. Véase nota 85. Para el valor de este tipo de palabras en el contexto de la tetrgia, véase Edmonds
2019, 335s; Frankfurter 2019, 285s; Gordon 2019, 114s.
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debera ser quemado y ofrecido a la Osa Mayor mientras se recita la férmula. En tercer
lugar, se ofrecen unas instrucciones para fabricar un amuleto (phylakterion). Hay que
escribir en una lamina de estafio de una serie de voces magicae y llevarla colgada al
cuello. Por ultimo, se indica al practicante que debera retirarse a su habitacion, apagar la

lampara y dormir sobre una cama nueva hecha con juncos.

‘Comentario

Como puede deducirse de la ultima indicacion, se trata de una practica de
adivinacién onirica. El tipo de ritual descrito corresponde a lo que se conoce con el
nombre griego de enkoimésis (incubatio, con su nombre latino), una practica consistente
en acotarse, normalmente en la proximidad de un lugar sagrado, para recibir la visita de
un dios en suefios. Este tipo de suefios fue especialmente célebre en entornos dedicados
a Asclepio, notablemente en el Asklepeion de Epidauro. La finalidad en este caso era
curativa: los enfermos acudian al templo con la esperanza de que Asclepio les curara
milagrosamente o de que le ofreciera un remedio en suefios.!>® En Egipto existia este tipo
de adivinacion, destacando los santuarios dedicados a Bes. Esta practica oracular es, de
hecho, rastreable desde el Reino Nuevo.'!

Sabemos, ademads, que los suefios eran importantes en el contexto de la adivinacion,
ya que existia la creencia de que eran los dioses quienes los enviaban. Asi, la
interpretacion onirica o la oniromancia (oneiromanteia) formaban parte de la adivinacion
natural en la tradicion grecorromana.

Nuestra practica presenta evidentes particularidades, pero el suefio parece funcionar
en ambos casos del mismo modo como experiencia mediadora capaz de poner en contacto
el mundo de lo humano con el de lo divino. Una de esas particularidades tiene que ver
con el ser divino invocado, que no es un dios, sino el demon personal del practicante, asi
como la participacion de Eros como deidad intermediaria entre dioses y hombres ya desde
el Banquete de Platon. En cualquier caso, la receta no duda de que este demon propio
tenga la capacidad de obtener el conocimiento deseado por el practicante. Comentaremos

mas adelante esta figura que, como veremos, vuelve a aparecer en las otras dos recetas.

130 Abundantes inscripciones sirven como testimonio de este tipo de narraciones. Para una introduccion
general, véase Bernabé Pajares y Macias Otero 2020, 283-309. Para algunos ejemplos de textos referentes
a estas curaciones, véase Luck 1985 [2006], 185-194.

131 Frankfurter 2018, 131s.
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El dios al que se pide el envio del demon es Eros. Este es invocado como asistente
(paredros) en otras dos recetas, algo compatible con su carcter de intermediario, una
perteneciente al PGM XII, y otra al PGM IV.">? En ambas, la divinidad aparece como
dios del amor, pero toma dimensiones cosmicas. En nuestro texto el practicante hace
alusion a las cuatro regiones del cosmos y a aquel que esta por encima de ellas. Este
estatus propio de quien estd por encima de las regiones del cosmos recuerda al titulo de
“sefior del universo” o “sefior de las formas™ que se otorga a esta misma deidad en el
PGM XII.14-95. A su vez, estas calificaciones de cardcter cdsmico tienden a identificarle
con otros dioses de gran relevancia en los papiros como Helio-Harpocrates (Horus
nifio).!>* En este sentido, no es una figura lejana al Helio o al Hermes que veremos en las
siguientes recetas. Esta descripcion del dios como gobernador del cosmos, ademas, ilustra
la tendencia al henoteismo rastreable en la mayoria de los papiros magicos greco-egipcios
de la coleccion. Por otra parte, Eleni Pachoumi sugiere influencias filoséficas en la nocion
de unioén erdtica presente en el PGM VI.1716-1870. En nuestro caso, la idea de vinculo
erotico no parece tan evidente, aunque la alusiéon a Eros (relevante en los Ordculos

),13* el tono cercano

Caldeos, en los que Eros funciona como ligamento de todas las cosas
y amistoso del texto, junto con la idea del encuentro con el demon propio, sugieren una
atmdsfera con tintes erdticos en el sentido filoséfico del término.

En lo que a la practica se refiere, la suciedad de la sandalia del mago funciona en
este caso como sustancia magica (ousia). En los papiros, la figura de la sandalia suele
funcionar como un simbolo de la divinidad. En este caso, sin embargo, la sandalia pasa a
ser simbolo del mago.!> Es importante que tengamos en mente esta asimilacion del
practicante a la deidad, pues podremos rastrearlo en otra de las practicas. Ademas, la
asociacion de la sandalia con el practicante posibilita, a su vez, el funcionamiento
simbdlico de la suciedad de la misma como ousia magica relacionada con el mago. Este
es un buen ejemplo de la creencia en el poder de la simpatia universal. Por una parte, se
toma prestada una simbologia propia de lo divino (la sandalia) para significar la presencia

del sujeto; por otra parte, se escoge como sustancia magica aquello que ha estado en

contacto con aquel simbolo o signo del sujeto (la suciedad de la sandalia).

152 pGM X11.14-95 y PGM 1V.1716-1870; véase Pachoumi 2017, 86-95.
133 Pachoumi 2017, 86-87.

134 Orac. Chald. Fr. 39; Pachoumi 2017, 93.

155 Pachoumi 2015, 55.
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El sahumerio debe quemarse en direccién a la Osa Mayor, cuya presencia no es
extrafia en los papiros.!*® En el mismo PGM VII se le cita en una invocacién con un anillo,
que debe ser mostrado a la Osa,'” y la encontramos de nuevo en una invocacién a la Osa
para todo fin, descrita como “sefiora del cielo y de las estrellas y de todo el cosmos™.!®
Asi, esta referencia colabora a dotar a la receta de una dimension cdsmica. Su descripcion
en otra practica del mismo papiro como sefiora del cosmos la acerca al Eros gobernante
de las regiones del universo, subrayando la importancia de ese puesto de gobernante de
la necesidad cdsmica. Por otra parte, la practica de mostrar sahumerios u objetos magicos
(como el anillo) a la Osa, podria pensarse en términos de simpatia: del mismo modo que
en otros formularios se muestran objetos al sol o a la luna, en este caso se muestra a la
poderosa Osa, quizas con la esperanza de impregnarse con parte de su poder o dynamis.

Por ultimo, la elaboracion del amuleto ilustra una practica habitual en los PGM,
normalmente con fines apotropaicos. Resulta normal esta precaucion, ya que nunca se
sabe si el dios o el demon invocado estaran muy conformes con eso de ser conjurados.
Esta prudencia se muestra de muy diversas formas en las recetas: se pueden proporcionar
instrucciones por si la invocacion no fuera bien, se subraya la importancia de seguir los
pasos al pie de la letra, se incluyen palabras de apaciguamiento, o una féormula de
despedida. El uso de amuletos también es habitual con este fin protector. Ademas, cabe
sefalar que la inscripcion que debe realizarse en este amuleto recuerda a algunas de las
voces magicae pronunciadas en el /ogos. La importancia de las voces reside en gran parte
en su propia ininteligibilidad. Aunque en algunos casos se puede rastrear el origen de
algunas palabras, posteriormente deformadas,'” este proceso no es lo crucial para
entender el poder de estas expresiones. Su parecido con la escritura, debia simplemente
sugerir la posibilidad de que se trataba de un lenguaje significativo, cuya autoridad residia
en un conocimiento oculto.!*® Podemos suponer que este tipo de escritura magica podria
significar garantia de autoridad para los clientes del mago; una valoracion posibilitada, a

su vez, por el prestigio de la alfabetizacion en el marco de la sociedad en general.'®! El

156 Por ejemplo, en PGM IV.1275-1388 encontramos dos conjuros a la Osa Mayor para todo fin magico.
En uno de ellos también se quema un sahumerio en su honor.

57 PGM VI1.632.

138 PGM VI1.687-688.

159 Esto es lo que llamamos barbara onomata, haciendo uso de la propia expresion de Jamblico (DM
VIL5.15).

160 Gordon 2011 y 2014.

161 Gordon 2014, 254.
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parecido entre el texto recitado y las palabras escritas debia ayudar a conseguir una
sensacion de unidad y coherencia.

En este sentido, hemos de recordar la importancia que la posibilidad de un lenguaje
suprarracional revestia para los tetirgos. Desde esta perspectiva, esas extrafias voces que
quedan intercaladas a lo largo del texto no son sino simbolos conectivos que nos ayudan
a entrar en contacto con la divinidad.'®? En el caso de Jamblico, los nombres no son meras
convenciones, sino que tienen un vinculo con la naturaleza de las realidades que
significan.'® Los nombres aparentemente sin significado de estas voces estan unidos a
los dioses “por el intelecto o intelectivamente o también de manera indecible mejor y mas
simple”,!6* de ahi su importancia.

En definitiva, nos encontramos ante una practica que, a través del suefio, trata de
aproximar la esfera de lo humano y de lo divino, por medio del encuentro o systasis del
practicante con su demon personal. La receta esta repleta de referencias cosmicas, asi
como de objetos rituales que, a través de relaciones simbolicas y simpatéticas, tratan de

conseguir la situacién mas apta posible para la consumacion del encuentro.

3.2. PGM VIL.505-528

-Sintesis

Esta receta aparece bajo el siguiente titulo: Systasis idion daimonos, es decir,
encuentro o (re)unioén con el demon propio. En primer lugar, se presenta la formula. Esta
comienza con el saludo por parte del practicante a una serie de deidades: a Fortuna
(Tyche), al demon del lugar, a la hora y al dia presentes, al universo completo (entendido
como “todo lo circundante™!%%), a Eén y a Helio, al cual se describe como dios supremo,
padre de la Naturaleza, de los planetas y de los elementos. Ademas, Helio es descrito
como “aquel que tiene en si la mezcla de la naturaleza cosmica™.!®® Para terminar, la
formula, que insistentemente se sigue refiriendo a Helio, hace alusion a un lago sagrado

llamado abismo y situado entre dos columnas (cuyos nombres magicos son skiathi y

mantd), a los cuatro cimientos de la tierra y al “sagrado escarabajo”.

162 Edmonds 2019, 336.

163 DM VIL.5

164 DM VI1.4.

165 La expresion original es fo periechon; Pachoumi, 51: en el Timeo de Platon se usa la misma expresion
para referirse al universo (PL. 7i. 31.4).

166 PGM VI1.512-513.

34



En segundo lugar, se ofrecen una serie de instrucciones rituales. La primera
indicacion prescribe escribir “el nombre” con tinta de mirra en dos huevos machos.
Respecto al nombre, puede deducirse del contexto que se refiere a las voces magicae con
las que acaba la formula, ya que es la frase inmediatamente anterior y refleja algunos
nombres (Abrasax, [ao) entre diversas vocales, combinacion que encontramos a su vez
en otros papiros.'¢’ Betz explica que los antiguos pensaban que el futuro sexo de las aves
podia determinarse en funcion del tamafio del huevo,'®® por lo que esta referencia alude
al uso de dos huevos de los que supuestamente habrian de nacer dos machos. Uno de ellos
esta destinado a limpiar y purificar al practicante, tras lo cual este tiene que lamer el
nombre, romper el huevo y desecharlo. El otro huevo debe ser sostenido con la mano
derecha de cara al sol naciente. Hay una laguna en el texto, después de la que se
mencionan ramas de olivo. Tras recitar la férmula siete veces, deberd romper y tragar el
contenido del huevo restante. La receta cierra con la indicacién de que esta practica debe

ser repetida durante siete dias al amanecer y al atardecer.

‘Comentario

Saltan a la vista, nuevamente, las referencias cosmicas, en este caso especialmente
ligadas a Helio. El dios, aunque aparece junto a otras deidades, se muestra revestido con
el estatus de padre del cosmos y, por lo tanto, como aquel que gobierna sobre el tiempo,
los planetas y los elementos naturales.!®” De entre los calificativos que se le atribuyen,
destaca por su rareza “el que tiene en si la mezcla de la naturaleza césmica”. El término
para esta nocion de naturaleza cosmica, synkrasis (GOYKpOGLG) No aparece en ninguin otro
formulario de los PGM. Segun indica Eleni Pachoumi, se encuentra una sola vez mas en
su forma simple, krasis (kpdioic), en la Liturgia de Mitra.'”® Algunos paralelos de este
concepto, que no parece estar arraigado en la tradicion de transmision textual de los PGM,
pueden encontrarse en el Corpus Hermeticum, para el que la idea de mezcla cosmica es

importante.!”! Por otra parte, esta caracterizacion de la deidad como continente de una

167«A0 SATHREN ABRASAX IAOAI AEO EOA OAEIAOIEO EY AE EY IE IAOAI” (PGM VIL.521).
Es habitual referirse a la divinidad con las 7 vocales. Por ejemplo, en PGM XI1.120 o en PGM XI11.214-
999.

168 Betz 1986 [1992], 132 (nota 85).

169 Del mismo modo, podemos encontrar una caracterizacion similar en la systasis con Helio de PGM
111.495-810, donde se asocia al dios con los elementos como aquel que lo cred todo: abismo, tierra, fuego,
agua, aire.

170 Pachoumi 2015, 409.

17! Betz 1986 [1992], 132 (nota 81); Pachoumi 2015 410; Corp.Herm. 3.4; 11.7. Betz sefiala asimismo las
relaciones con el gnosticismo: Pistis Sophia 111.3.
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mezcla, recuerda a la concepcion neoplatdnica acerca del Uno como simultaneamente

unidad y variedad:!'”?

este Uno es unidad en tanto que abarca y unifica todo lo existente,
y multiplicidad en tanto que contiene las diversas especies y modalidades de ser.

Asimismo, resulta relevante el caracter abstracto de las deidades presentes en la
receta. Podemos entender estas nociones en su doble caracter de nocion abstracta
deificada y de divinidad personificada o individualizada.!”™ El uso de este tipo de
abstracciones puede recordar al modo en que los neoplatonicos utilizan términos como
Nous, formados a través de la divinizacion del concepto de nous o intelecto.

Como en el caso anterior, se incluyen una variedad de voces magicae a lo largo de
la férmula. Dos de ellas (skiathi y mantd), como menciondbamos mads arriba, se asocian
con dos columnas que estarian junto a un lago sagrado llamado abismo. Segun explica
Jan Bergman, estas harian referencia a Sektat y Manedjet, los pedestales de la barca del
atardecer y del amanecer, respectivamente.!’* La referencia al escarabajo sagrado, una
clara referencia a la deidad egipcia Khepri, nos permite confirmar que estas imagenes
aluden a un contexto mitico egipcio. Asi pues, las aguas llamadas “abismo’ harian alusién
a las aguas primordiales (Nun) de las que habria surgido el mundo y la vida gracias a la
accion de otro componente: Ra, el dios sol. Tanto el principio Nun como el dios Ra son
en ocasiones descritos como padre de los dioses.!”* La referencia a la barca y al amanecer-
atardecer alude al recorrido diario del dios Ra en la barca solar: desde el sol naciente
(aspecto representado por Khepri), hasta el sol crepuscular.!’® Respecto al templo y a las
columnas, probablemente se refieran al mundo y a los cuatro pilares que en algunas
mitologias egipcias sostenian el cosmos, respectivamente.'”’

En definitiva, en la formula se incluyen una serie de elementos egipcios que
subrayan las ideas del dios padre, sefior del cosmos. Estas caracteristicas se atribuyen al
dios griego Helio, que queda en parte identificado con la deidad egipcia Khepri, el
escarabajo sagrado que alude al nacimiento del sol, pero también a la venida a la

existencia y al renacimiento.'”®

172 Pachoumi 2015, 410s.

173 Sfameni Gasparro, 1997, 82; Pachoumi 20017, 108-109.

174 Bergman, J., “An Ancient Egyptian Theogony in a Greek Magical Papyrus (PGM VII, 11.516-521), in
Studies in Egyptian Religion Dedicated to Professor Jan Zandee, Numen Supplements 43, Leiden, Brill,
1982, citado por Betz 1986, 132.

175 Fernandez Garcia 2013, 67.

176 Fernandez Garcia 2013, 71.

177 Betz 1986 [1992], 132 (nota 84).

178 Este tipo de sintesis son comunes en los PGM: Gordon 120-121.
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Continuando con las voces magicae de la formula, deciamos mas arriba que entre
ellas se distinguen los nombres Abrasax e lao. Abrasax (en otras ocasiones, Abraxas) era
una deidad muy popular en contextos magicos, identificada con diversos dioses y a la
cual correspondia el valor numérico 365, como veremos que se indica explicitamente en
la siguiente receta.'” En relacion con este valor referente a los dias del afio solar, en
ocasiones es representada como una divinidad solar, con piernas de serpiente y cabeza de
gallo.!8" Respecto a Iao, se trata de una deidad que también cobra gran presencia en los
PGM,"8" derivado del nombre del dios hebreo YHWH. A menudo queda asociado a
Helio.'®? Por otra parte, entre los epitetos otorgados en los PGM a Helio encontramos el
de “alabado (eulogetos) entre todos los dioses”, expresion que probablemente implique
influencias judias.!'®®

Pasando a la practica ritual, aunque no resulta clara la relacién, podria resultar
relevante el interés de algunas cosmogonias orficas, asi como egipcias, por el huevo, lo
que resultaria en nuevas asociaciones de caracter cosmico.!3* En otras ocasiones, como
en la practica adivinatoria con lampara que aparece mas adelante en el mismo papiro
(PGM VII.540-578), pero también en otros papiros, se usa la simbologia del huevo en
referencia a dioses, a los cuales se conjura en su nombre o a quienes se describe como
procedentes de ¢1.!%

En lo que se refiere al procedimiento, nuevamente podemos adivinar toda una serie
de asociaciones que funcionan por relaciones de simpatia: el segundo huevo,
probablemente relacionado con el cosmos (como Helio, el dios sol al que se invoca), es
mostrado al sol (Helio, Khepri) y luego sorbido y tragado. Este momento recuerda al
proceso de quemado del sahumerio en direccion a la Osa. El razonamiento puede ser
nuevamente intuitivo: por asociacidon y por contacto, se espera obtener parte de la dynamis
del poderoso sefior del cosmos. Pero, ademas, en este caso cabria destacar la aparicion de

las acciones rituales de lamer, romper y tragar, todas ellas con un importante peso en el

marco de la tradicion magica egipcia.'® Por otra parte, es necesario destacar la funciéon

17 E] nombre de esta divinidad aparece mas de cuarenta veces a lo largo de los PGM.

130 Betz 1986 [1992], p. 331.

181 Su nombre aparece es mas de un centenar de ocasiones a lo largo de los PGM.

182 Por ejemplo, en la mayoria de las recetas de 1V.930-1114; Pachoumi 2017, 66.

183 Pachoumi 2017, 66; Eleni Pachoumi, para el término bloyntoc: e.g. LXX Gen 9:26, 12:2, 14:20, 24:27,
26:29; Deut 7:14; Odae 7:26, 8:52, 9:68.

184 Pachoumi 2013, 55.

185 Pachoumi 2017, 142.

186 Véase Ritner 1993, especialmente los apartados dedicados a las acciones de lamer (92-102), tragar (102-
110) y romper (148-153).
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purificadora del primer huevo. La necesidad de un estado de pureza ritual para la
consecucion de las practicas esta presente a lo largo de todos los PGM, una pureza a la
que puede accederse a través del ayuno, la abstinencia, el uso de sustancias u objetos
calificados como “puros” u otros procedimientos, como en este caso.

Por ultimo, como ocurre en otras instrucciones rituales, se indica la cantidad de
veces que habra de repetirse la formula (siete), la practica (siete) y cuando (al amanecer
y al atardecer).

Para ir concluyendo, en primer lugar, en la receta en su conjunto destacan las
referencias cdsmicas, con una importancia central del sol. Las asimilaciones entre dioses
de diversas tradiciones funcionan en gran medida a través de la asociacion de rasgos
solares, y la accion ritual se desarrolla en simpatia con estas alusiones al cosmos y al astro
solar. El saludo a las deidades referentes a la hora y al lugar actual, asi como al Eén y al
entorno circundante, reflejan la consciencia por parte del practicante de su posicion en un
contexto cosmico,'¥” fundamental para el correcto desarrollo de la practica.

En segundo lugar, resulta evidente en este caso el caracter sincrético del texto, que
apela a elementos propios de la tradicion griega, quizas drfica, egipcia y judia. Del mismo
modo, son rastreables influencias de corte hermético y neoplatdnico, notablemente
gracias a la caracterizacion del dios como aquel que tiene en si la mezcla de la naturaleza
cosmica.

Para terminar, cabe preguntarse si efectivamente este ritual estd destinado a una
systasis con el demon propio, pues este no vuelve a mencionarse a lo largo de la receta.
Segun indica Betz, la mencion de Tyché puede ser clave de cara a confirmar que no se
trata de un titulo errado, debido a la relaciébn que, como veremos, se ha tendido a
establecer en algunas tradiciones (especialmente de corte platonico) entre Tyché y otras
deidades relacionadas con el destino, y el demon propio.!8¥ Veamos qué nuevas claves
aporta a nuestro analisis la ultima de las tres recetas, antes de pasar a analizar en mayor

profundidad esta relacion.

3.3. PGM VIIIL.1-63
-Sintesis
Aunque esta receta aparece bajo el titulo Philtrokatadesmos Astrapsoukou (es decir,

encadenamiento o atadura de Astrapsuko), el contenido corresponde a una invocacion a

187 Pachoumi 2013, 54.
188 Betz 1981, 161; Sfameni Gasparro, 1997; Pachoumi 2013.
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Hermes para todo fin. Como suele ocurrir en los encantamientos de este tipo, a lo largo
del texto se enumeran algunos de los objetivos para los que podria hacerse uso de esta
practica: “dame favor [gracia], alimento, victoria, felicidad, atractivo, belleza de rostro,
la energia de todos y de todas”.'®® Destacan los fines relacionados con la obtencién de
éxito y abundancia, asi como con la proteccion ante posibles males.'?

En primer lugar, encontramos la férmula indicada con el subtitulo /ogos (Aoyoc).
Se trata de una férmula bastante extensa que ocupa un total de 52 lineas. Esta intensa
invocacion a Hermes somete al dios a un progresivo proceso de interiorizacion: desde el
comienzo, en que se pide al dios que venga “como los fetos a los vientres de las mujeres”
(PGM VIII.2-3) hasta el momento culmen en el que se da una identificacion del mago

con Hermes (“Yo soy ti y ta yo™)."!

A lo largo de la formula, el mago debe exhibir su
conocimiento de los nombres, las formas en cada punto cardinal, la planta, el arbol y la
ciudad propias del dios. Al tiempo que se recitan estas correspondencias del dios con sus
elementos, se reiteran los deseos perseguidos, fundamentalmente el éxito y la abundancia.
Entre estos signos, nuevamente encontramos diversas voces magicae que se corresponden
con algunos de los nombres del dios. Para cerrar la férmula, se invoca a la Buena Fortuna
(Agathe Tyche) y al Buen Demon (4gathos Daimon).

Siguiendo a la férmula aparecen una serie de instrucciones rituales que indican la
fabricacion de una figurilla en madera que representa a un cinocéfalo sentado con el casco
alado de Hermes, y de forma aneja una cajita o estuche. El nombre de Hermes debe
escribirse en un papiro con tinta de mirra, que se guardara en este recipiente. Una vez
tapada la caja, se quema incienso. El nombre (onoma) que debe escribirse se sefiala en

ultimo lugar; entre ellos, Tut (Tot), Iao, Sabaot y Adonais. En este caso, de entre los

objetivos anteriores se escribe tan solo el relacionado con la prosperidad de un negocio.

‘Comentario
Varios autores relacionan el nombre Astrapsoukos del comienzo de la receta con
Astrampsico (Astrampsychos), el nombre de uno o varios magos de origen persa

transmitido por Didgenes Laercio.!”? Puesto que parece ser que un mago y astrélogo

189 PGM VIIL.5-7.

19 pPGM VIIL32-37.

¥ pGM VIIL50.

2D, L., Prooem. 2; Betz 1986 [1992], 145. Parece ser que un mago y astrélogo egipcio utilizo este nombre
persa en época de Alejandro Magno. Ademas, bajo el nombre de “Sortes Astrampsychi se conoce una serie
de fragmentos de papiros con oraculos numerados que comprenden tanto la pregunta formulada como su
respuesta” atribuidos a esta misma figura, Montero 1997, 83; Martin Hernandez 2020, 288.
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egipcio adoptd este nombre en época de Alejandro Magno, y que se le atribuyen varios
textos que datan de distintos siglos a este autor legendario, es loégico pensar que su
aparicion en el papiro es un modo de conseguir cierta legitimidad o prestigio.

La férmula comienza invocando a Hermes, con el deseo de que acuda al practicante
“como los fetos a los vientres de las mujeres”.'”> No debe resultarnos casual que el otro
lugar en que encontramos una alusién a la matriz en los PGM sea un ritual para conseguir
la systasis con Helio.'”* En ambas ocasiones, el resultado de la practica parece ser el de
una interiorizacion del dios. En el caso de la mencionada practica para la systasis con
Helio, el practicante deja claro que ha quedado deificado (apothedsas, dmofedoog)'®>
gracias a este proceso.!”® Es decir, encontramos, por una parte, fuertes paralelos con un
ritual que lleva en su titulo el término systasis; por otra parte, la l6gica operante presenta
rasgos teurgicos. Recordemos que el encuentro y unién con la deidad solo es posible en
el contexto de la teurgia a través de la progresiva divinizacion del practicante. Al igual
que en el caso anterior, la preocupacion del mago consiste en adoptar la posicion mas apta
posible para la consecucién del encuentro.

En este contexto cobra todo su sentido la sucesién de nombres y simbolos del dios
que el mago presenta a lo largo de la formula.'”” Es este conocimiento de los nombres y
los signos del dios lo que posibilita su progresiva interiorizacion. Entre estos aparecen
toda una serie de animales relacionadas con deidades egipcias: el ibis representa a Tot; el
babuino con cara de perro, a Anubis; la serpiente, a Uto y el lobo, a otra forma de
Anubis.!”® Ademds, la figura del cinocéfalo hace referencia a Hermanoubis (Hermes
como Anubis), de ahi su representacion con cara de perro tocado con el casco alado de
Hermes. Todos estos elementos, asi como el uso de la palabra 7ut como nombre del dios,
dejan constancia de que nos encontramos ante un Hermes “egiptianizado”. En muchas
ocasiones las representaciones visuales de Hermes presentes en los papiros magicos
greco-egipcios son una mezcla de los rasgos de la deidad griega y de su equivalente
egipcio Tot, una asimilacién que derivara en la figura de Hermes Trismegisto.'*’ Este
constituye un ejemplo idéoneo para comprender el llamado sincretismo como el resultado

de una convivencia multicultural, més que como la suma de influencias aisladas.

193 pGM VIIL.2-3.

194 pGMT11.603.

195 preisendanz 1973, 600-601.

19 pGM T11.600.

197 Johnston 2008, 165s.

198 Betz 1986 [1992], 145 (nota 4).
199 Pachoumi 2017, 138-139.
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En la receta, Hermes es descrito, ademas, como conocedor del funcionamiento del
cosmos, y como descubridor de remedios (traduccidn espafiola) o inventor de drogas
(traduccion inglesa).2%’ Es decir: por un lado, se mantienen las referencias cosmicas que
encontrabamos también en las otras recetas; por otro lado, se subrayan algunas de las
funciones propias de Hermes. Este no solo es el mensajero de los dioses e intérprete de la
divinidad, sino también conocedor de la magia y la medicina, funciones igualmente
atribuidas al Tot egipcio. Asimismo, guarda también relacion con el mundo de los
muertos como escolta de las almas de los fallecidos, faceta relacionada con Anubis.?"!
Volveremos sobre esta caracteristica, pero de momento cabe destacar tanto el caracter
liminal de esta funcién, a medio camino entre la esfera de los mortales y la esfera de lo
divino; como el rol de guia asociado al dios.

El momento culmen de la identificacion lo encontramos en las siguientes
afirmaciones: “Pues td eres yo y yo soy t; tu nombre, mi nombre y el mio, tuyo: pues yo

»202 v “Te conozco, Hermes, y ti a mi. Yo soy ti y ti yo”.2”® Esta

soy tu imagen
identificacion con el dios nos recuerda nuevamente a aquel proceso de deificacion que
aparece en PGM III en una practica similar, asi como al camino ofrecido por la tetrgia
para la ascension hasta la divinidad. Bien es cierto que aqui no parece hablarse en
términos de ascenso, y cabria deducir que es el dios quien acude al encuentro del
practicante, quien le llama insistentemente. En el comentario conjunto de los textos
hablaremos sobre este conflicto tipico de la tetrgia, pues ;quién podria hacer descender
a los dioses, si estos se mantienen siempre perfectos e inmutables?2%

En la primera de las formulas de identificacion del practicante con la deidad, hay
un término que merece nuestra atencioén: imagen, eidolon en este texto. La inclusion de
esta palabra ha llevado a pensar a diferentes autores que se trata de un término adoptado
por influencias filoséficas, puesto que en la filosofia griega aparece normalmente
asociado al alma. Esta, al ser asi descrita puede incluso aparecer representada en pinturas

de algunas ceramicas griegas.?’> Betz ofrece dos claves relevantes respecto al alma

entendida en este sentido: por una parte, que la sustancia de este tipo de imagenes segun

200 Pharmakon eureta, opudkmv < gupeté>. “Descubridor” o “inventor” es un afiadido de Preisendanz (el
editor del texto) para dar sentido a la frase. En el papiro pone @dppakxov, lo cual, en ese contexto, tendria
que entenderse como un vocativo y traducir “bienhechor, remedio, de facil conversacion...”.

201 pachoumi 2017, 137.

202 pGM VII1.37-38.

205 pGM VIIL50.

204 Athanassiadi 1993, 121; Edmonds 2019, 342-365.

205 Betz 1981; Pachoumi 2013, 63. Para las representaciones del alma como eidolon, véase Georgiades 2016.
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la especulacion filosofica debe ser algtin tipo de espiritu o pneuma; por otra parte, que en
la filosofia también se usaba este término para explicar la relacion entre el alma y la
divinidad. Esta idea es desarrollada en contextos mds tardios tanto herméticos como
neoplatonicos, tendiendo a explicar la unidad y la diferencia del alma con respecto a dios
a través de la analogia del reflejo ofrecido por un espejo.2’® Volveremos sobre esta nocion
mas adelante.

Continuando con la férmula, de nuevo se hace referencia a Abrasax, esta vez
explicitando la importancia de sus valores numéricos: “tu segundo nombre tiene siete
[letras], el nimero de los que gobiernan el cosmos y contiene la cifra total de 365 segtin
los dias del afio”.2’” Recordemos que, en el anterior formulario, tanto la recitacion del
logos como la practica debian ser repetidas siete veces. Ademas, se menciona otro nombre

8 asi como otros nombres con

con asociaciones similares, pero para el caso de la luna,?
gran presencia en los PGM: Tut (Tot, por su asociacion con Hermes), Iao (del que ya
hemos hablado), Sabaot y Adondis (ambos nombres con raices en la tradicion
veterotestamentaria).

Por ultimo, hay que destacar la aparicion de la Buena Fortuna junto al Buen Demon.
Agathos Daimon es una deidad griega tradicionalmente invocada en los banquetes para
hacer libaciones en su honor, cuyo culto se extendid a lo largo de Grecia y del
Mediterraneo desde el s. IV a. C. hasta el Imperio romano tardio.?’’ Esta figura aparece a
menudo emparejada con Agathé Tyché, segin Sfameni con el fin de intentar cambiar las
posibles arbitrariedades que la fortuna pudiera tener reservadas al demon al afiadir el
calificativo de “bueno” !’

Como podemos observar en otras recetas, tanto 7yché como los démones suelen ser
evocados sin esta individualizacidon que suponen los titulos de la Buena Fortuna y el Buen
Demon. Este proceso de individualizacion, asi como su emparejamiento, se gesta en el
siglo IV a. C., y llegara hasta el Imperio romano. Esta pareja se comprende mejor a la luz

del paralelo tipicamente helenistico entre los conceptos tyché y daimon, que quedan

estrechamente asociados al tratarse ambos de elementos clave en la determinacion del

206 Betz 1981, 167.

207 pGM VIII1.46-48.

208 pGM VIII1.44-46.

209 Betz 1986 [1992], 331; Sfameni 1997, 78s.
210 Sfameni 1997, 79.
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destino de la persona.’!! Enseguida comentaremos esta asociacion y su importancia en
nuestro contexto.

En definitiva, la receta presenta elementos rituales propios de una practica de
systasis para el proposito especifico que se pretenda. El proceso de union descrito queda
justificado por el conocimiento que el mago exhibe de los diversos nombres y symbola

del dios.?'?

3. 4. Un comentario conjunto de las tres practicas

Las recetas comentadas ilustran toda esa amalgama cultural de la que hablabamos
al comienzo del trabajo. Como hemos podido comprobar, la inclusion de elementos
griegos junto a otros egipcios, judios, gndsticos o herméticos no es la excepcion, sino la
norma. En muchos casos, las asociaciones se asientan sobre un profundo conocimiento
de ambas culturas, si bien podemos imaginar que en otros casos la inclusion de elementos
“extranjeros” (desde la perspectiva de un potencial cliente griego) podria responder
simplemente a lo que podriamos llamar una estrategia de “marketing”. Dentro de este tipo
de estrategias podriamos incluir la atribucioén de una receta al legendario Astrampsico, asi
como la amplia variedad de finalidades que se le asigna a ese mismo texto.

Efectivamente, las practicas ofrecen todo un repertorio de referencias de la mas
diversa procedencia que aparecerian como potencialmente efectivas y extraordinarias de
cara a una clientela de origen mayoritariamente griego.?'* Ello no impide que en algunos
casos el escriba conozca bien el trasfondo cultural sobre el que se apoya, como parece
ocurrir en nuestros textos. Al menos la mano principal de los textos del PGM VII, como
ya hemos mencionado, corresponde a un escriba con una sélida formaciéon y con
conocimiento de técnicas de compilacion librarias.?'* No podemos saber con exactitud
cudl seria su conocimiento acerca de los aspectos teurgicos que incluy6 en el texto, o los
que tenia quien compuso el manual del que él copio. Sin embargo, de la coherencia
existente entre algunos elementos dispersos a lo largo de las recetas puede deducirse que
al menos una de las manos que trabajd estos textos conocia précticas parecidas a las que
nos transmiten las fuentes literarias acerca de la teurgia y que, desde luego, la mano que

se ocupd de recoger estas compilaciones no afiadié ingredientes que resultaran

21 Sfameni 1997, 82.

212 pachoumi 2013, 60.

213 Gordon 2019, 39.

214 Martin Hernandez 2015.
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incompatibles o incongruentes. Resulta logico pensar que estas recetas surgieron en
contacto con influencias tetrgicas que se mantuvieron en el proceso de transmision, ya
que los elementos se reparten de una forma relativamente homogénea a lo largo de los
textos.

Este tipo de elementos se encuentran perfectamente imbricados con otros comunes
a la mayoria de las practicas mdagicas de los papiros greco-egipcios, como son el
funcionamiento de algunos rituales por relaciones de simpatia o la importancia de todo lo
relacionado con la astrologia y el cosmos. En nuestro caso, la cuestién cdsmica salta a la
vista en las tres recetas: la relevancia de las deidades solares, de las constelaciones,
planetas y estrellas, asi como el uso de elementos con connotaciones cosmogonicas se
repiten a lo largo de los formularios. En algunos casos, ademas, se pueden rastrear otras
influencias filosoficas, como en el caso de la expresion “mezcla de la naturaleza
cOsmica”.

Ahora bien, jpor qué resulta relevante esta informacion de tipo astrologico-
cosmico? En todos los casos, la reiteracion en torno a los elementos asociados al universo
y a los cielos tiene que ver con una preocupacion por parte del practicante acerca de su
posicion en este cosmos. Ya sea temporalmente (siguiendo el calendario solar o el lunar,
atendiendo al momento del dia en que debe realizarse la practica o incluyendo valores
numéricos relacionados con el calendario solar -como el 7 o el 365), sea espacialmente
(haciendo referencia, por ejemplo, al lugar hacia el que ha de orientarse al realizar la
préctica), o filos6ficamente (en la busqueda de una relacién fundada y significativa con
el dios sefior del universo, por ejemplo), los elementos cdsmicos ayudan al practicante a
encontrar la situacion optima para la consecucion del encuentro. Este mismo objetivo
tienen las practicas de purificacion en nuestras recetas: obtener una aptitud adecuada para
la systasis.

Asi, por ejemplo, en el caso del ritual de systasis con el demon propio (PGM
VIIL.505-528), el practicante hace alusidon a toda una serie de entidades astrologicas (el
dios del lugar, las deidades de la hora y el dia, lo circundante y Helio), de manera que se
sitia en la condicion astroldgica oportuna para encontrarse con su demon personal,
“identified with his internal nature and synkrasis”.*!>

Jamblico hace referencia en DM a la importancia de “la emanacion de los astros™,

pues es “la que asigna al demon”.2'® Ademas, afiade, el demon personal “nos es asignado

215 Pachoumi 2013, 54.
216 DM IX.3.
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no por una parte sola de los fendmenos celestes ni por un elemento del mundo visible,
sino por todo el cosmos”, siendo asi que “una suerte individual nos es atribuida™.?!” Si
ponemos esto en comun con aquello que explicdbamos en el apartado sobre teurgia, a
saber, que aquello que el teurgo debe hacer es volverse el continente mas adecuado para
la divinidad, podemos entender tanto el caracter teurgico de la practica, como la
importancia de todos los elementos cosmicos y astroldgicos para la consecucion de la
unidn con el dios, lo que explica las reiteraciones.

Esta (re)union implica, como sabemos, la divinizacion del mago. Como veiamos,
esta se expresa a través tanto de la interiorizacion de la divinidad, como de la adopcion
de caracteristicas propias de los dioses (como ocurria con la sandalia). Ahora bien, a este
respecto puede surgir un conflicto que indicdbamos mas arriba: si bien la divinizacion
expuesta por Jamblico implica un ascenso del teurgo, en el caso de las recetas comentadas
se podria entender que es la deidad la que acude al practicante. Edmonds expone este
conflicto, una problematica que, ademds, es protagonista de algunas de las criticas
ejercidas contra la tetrgia.>!®

Segun lo explica Edmonds, habria dos modos de acceder a la systasis tetrgica: a
través del perfeccionamiento de las cosas mortales y materiales, con el fin de traer lo
divino al mundo material, y a través de la ascension del practicante a la esfera divina.!”
Sin embargo, las expresiones “ascenso” y “descenso” pueden llevarnos a error. Lo
relevante no es tanto el par ascenso/descenso, como el de actividad/pasividad. Tal y como
lo entendemos, tanto si se trata de purificar y perfeccionar las cosas mortales y materiales,
como si se trata de la divinizacién del individuo, el procedimiento es el mismo: el logro
de esa aptitud o congruencia (epitedeioteés) que permite la union, es decir, la obtenciéon de
un “recipiente” adecuado para la divinidad. De lo que se trata es de fortalecer el vehiculo
que constituye el alma a través de las correspondencias materiales que el mago no crea,
sino que utiliza gracias a su conocimiento de los simbolos y sefias del dios.??’ El
practicante se limita a hacer uso de una serie de correspondencias que existen en el
mundo, dada la familiaridad de todo lo existente con el Uno.

Dicho esto, podemos entender todos los procedimientos rituales que hacen

referencia a objetos, nombres y simbolos como partes de un mismo proceso de

21T DM IX.6.

218 Edmonds 2019, 342- 365. Por ejemplo, por parte de Porfirio en la Carta a Anebo.
219 Edmonds 2019, 342-363.

220 Edmonds 2019, 331.
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divinizacién o de acercamiento al dios. La materialidad no resta en este proceso: ya
veiamos que en el caso de la tetrgia el uso de plantas, piedras, animales y sustancias
aromaticas es aceptado. Lo crucial en esta practica serd, como bien sabemos, la
comunicacion con la esfera de lo divino. A la luz de este interés puede entenderse también
la importancia de las experiencias de liminalidad en el encuentro con los dioses: desde el
suefio, como en nuestra primera receta, hasta las relaciones con el més alla representadas
en la figura de Hermes, como aquel encargado de guiar a las almas de los fallecidos en el
mundo de ultratumba. Este tipo de experiencias ocurren en la frontera entre lo humano y
lo divino, posibilitando su comunicacidén. Si bien no se recurre a estas practicas
exclusivamente en el marco de la tedrgia, encajan a la perfeccion con su finalidad.

Por ultimo, detengdmonos en otro de los elementos que estan presentes de algun
modo en las tres recetas: el papel del demon personal y su relacion con Tyché. El demon
personal es entendido en Platon (si bien probablemente la idea le precediera) como un
guardian o guia personal, consumador de las elecciones del individuo, por una parte; y
como el elemento divino o superior del alma, por otra.??! Esta tematica del demon
personal, en especial a raiz de la cuestion del daimonion socratico, atraviesa el medio-
platonismo y el neoplatonismo.?*?> Un hito en esta tradicién es el mito de Er en la
Repuiblica.?*® En €l se narra que cada alma, al ser encarnada, recibe un demon que marca
su destino.?** A lo largo de su recepcién se consolidara este doble aspecto del demon
personal como aquel guia estrechamente relacionado con las elecciones del individuo (de
ahi su relacion con 7ycheé), y como el elemento divino del alma humana. Ambas ideas
tienen una clara continuidad en Jamblico, para quien el demon personal queda ligado a la
Necesidad y la Fortuna a través de la asignacion del cosmos al individuo, y de su funcion
como guia y gobernante de los humanos.??> Estas ideas se mantienen vigentes asimismo
en otros pensadores neoplaténicos.>*®

Como la tradicion platonica, ademas, Jamblico sostiene que este demon preexiste
al individuo, puesto que es su componente divino.??’ Esta idea es perfectamente coherente

con la préctica teurgica y con el sistema neoplatdnico: se trataria de remontarse en la

221 Sfameni 1997, 68; Pachoumi 2013, 48.

222 Betz 1981, 159s.

23 PL. R, 617d.

224 Edmonds 2019, 328s.

225 DM 1X.218; Pachoumi 2013, 48.

226 Para una aproximacion: Betz, 1981; Pachoumi, 2013; Edmonds, 2019.
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cadena continua de los seres, a través del elemento divino en nosotros, hasta la
divinidad.?*8

La idea de un elemento divino en la persona nos da una clave para comprender
mejor las recetas comentadas: el conocimiento de uno mismo sera el conocimiento del
dios en la medida en que este autoconocimiento tenga por objeto el demon personal. En
este sentido, los formularios magicos ofrecen una “puesta en escena” de este encuentro.
Es a causa de esta relacion con el autoconocimiento que la aproximacion de Betz en la
senda de la tradicion hermenéutica de la méaxima délfica “Condcete a ti mismo” resulta
tan fructifera. Para el autor, al quedar equiparado el demon personal a la parte divina del
alma, el resultado logico es el de tomar a este demon como interlocutor al modo de los
oraculos, en un estilo pregunta-respuesta.’”’ En los PGM no encontramos sino una
reformulacion de esta concepcidn en términos magico-rituales.

Por otra parte, recordemos que en la ultima receta comentada el mago se
identificaba con la imagen (eidolon) del dios. Este elemento, deciamos, servia en ciertas
tradiciones de la filosofia griega para explicar la relacion del alma con la divinidad,
entendiéndose a través de la analogia del reflejo ofrecido por un espejo.?*? Al mirarse en
su particular espejo, el practicante puede aspirar a observar a su yo en su dimension
divina, es decir, a observar su demon personal, reflejo de la divinidad de la cual deriva.

Para ir concluyendo, conviene recordar lo que afirmabamos al exponer los
elementos basicos de la tetrgia cuando deciamos que, en ultimo término, epistemologia,
ontologia y ética quedan fusionadas. Asi pues, se puede comprender por qué la vida
filoséfica y virtuosa implica asimilarse a lo divino todo lo que se pueda (es decir, tender
al demon personal), una idea de raigambre platdnica que sera central para la tradicion
neoplaténica.?*! El conocimiento del demon personal no solo permite al tetrgo acceder
al contacto con la divinidad, sino que, ademads, abre la puerta para el conocimiento e
incluso la modificacion del destino, tal y como dejan adivinar las recetas. En ellas se
subraya la superioridad de la divinidad suprema con respecto a la propia necesidad (ya
que es la que gobierna sobre ella), de ahi su capacidad para cambiar los designios del

destino, una idea igualmente presente en DM.>*?

228 Edmonds 2019, 339.

22 Betz 1981, 59.

230 Betz 1981, 167.

1 Plat. R. 613b, Lg. 716¢-d, Tht. 176b; Edmonds 2019, 331-332.
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En ultimo lugar, a la luz de lo expuesto creemos que una posible traduccién para el
ritual teurgico-filoséfico serian el de re-union, puesto que no solo expresa la idea de
unidn, encuentro o conexidn; sino que, ademas, en esta expresion resuena la idea teurgica
y (neo)platdnica segin la cual el conocimiento del dios supone un reconocimiento, una
vuelta al principio que preexiste al individuo. La relacion que todos estos componentes
(el demon personal como elemento divino de lo humano, el destino del individuo, la
fortuna y el dios supremo como sefior del cosmos) mantienen en esta tradicién y su
presencia en las recetas comentadas, nos llevan a concluir que es posible que estamos
antes rituales de systasis, incluso en los casos en los que parecia menos evidente en un

comienzo.

4. CONCLUSIONES

Lo primero que podemos deducir de la labor de contextualizacién que hemos
tratado de realizar a lo largo del trabajo es que no es posible establecer afirmaciones
concluyentes en torno a la elaboracion de las recetas. ;Quiénes fueron los escribas que
incluyeron estos elementos teurgicos en los papiros? ;Decidieron incluir estos aspectos
deliberadamente? ;Habria algunos de estos especialistas descrito sus textos como
tetirgicos? Las respuestas a estas preguntas quedan fuera de nuestro alcance, en gran
medida porque la conservacion de estas recetas es un hecho excepcional. No poseemos
un material equiparable para épocas anteriores, ni conocemos en profundidad la historia
de la formacién de cada papiro. Sin embargo, si podemos barajar algunas hipdtesis
plausibles con los datos que si conocemos, de ahi la importancia de una buena
contextualizacion.

Sabemos que la figura de los especialistas rituales existié ya desde la Atenas de los
siglos V-IV a. C., y que probablemente esta también existiera en el caso egipcio ya en
época faraonica. Estos especialistas, a los que se ha calificado en ocasiones como expertos
freelance, se ganaban la vida ofreciendo soluciones a los problemas e inquietudes de los
ciudadanos a los que las instituciones religiosas no daban respuesta.?’® De ahi que
podamos encontrar asociados en las fuentes a magos, curanderos, adivinos e iniciadores.
De hecho, es posible que estos especialistas rituales pudieran ofrecer mas de uno de estos

servicios.?** El imaginario en torno a los magos se sostenia sobre toda una serie de

233 Johnston 2008, 144-179.
234 Johnston 2008, 177.
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estereotipos que estos explotarian gustosamente, como podemos imaginar gracias a
algunos de los reclamos que aparecen en las recetas, como la atribucién de estas a
personajes célebres o extranjeros. En todos los casos, lo central para el especialista era la
eficacia que podia ofrecer a sus clientes. El circuito de transmision de textos, recetas y
tradiciones de los que surgieron los formularios recogidos en el corpus de PGM, no solo
se apoyaba en estas labores de conservacion y transmision, sino que debieron buscar
modos de innovar. Sin esta adaptacion creativa de los recursos preexistentes (ya en la
esfera de la religion institucional, ya en otras recetas que pudieran conseguir), uno podia
correr el riesgo de sucumbir a la competencia.

El incremento de la interaccion cultural en el Mediterraneo entre los siglos II-IV d.
C., sumado a esta produccion y transmision de recetas, explican la interaccion entre la
magia y la teturgia. Si bien se tiende a atribuir las practicas magicas a las capas mas
populares, y las tetrgicas a capas mas formadas y preocupadas por una conceptualizacion
consciente de la religidn, no cabe duda de que ambas habrian podido inspirarse
mutuamente.?*> Recordemos que los escribas en muchos casos poseyeron una sélida
formacion, si bien la calidad de los papiros no es uniforme.

En el caso de los textos que hemos comentado, llama la atencion la coherencia que
existe entre todos los aspectos de caracter teurgico. Estos no parecen afiadidos puntuales,
pues estan repartidos de forma homogénea y poco artificiosa a lo largo de las recetas.
Probablemente, estas recetas surgieron en contacto con influencias tedrgicas y se
mantuvieron en el proceso de transmision. Hemos de recordar que en ese imaginario en
el que los especialistas rituales apoyaban parte de su reputacion y recursos, los fildsofos
tenfan un lugar importante. Neoplatonismo y neopitagorismo se fundian en la
imaginaciéon de muchos habitantes. La imagen de un filésofo con poderes rituales
excepcionales no constituye algo extrafio en este contexto. Del mismo modo, el
sincretismo presente en los textos resulta ya un todo multicultural indivisible en su
contexto, por lo que resultaria inutil tratar de dividir rigidamente los elementos de
diferente caracter y procedencia.

No sabemos si alguna de las manos tuvo un conocimiento profundo de la teurgia,
ni siquiera si habria calificado sus practicas como tetrgicas, pero tampoco resulta crucial.
De lo que si nos ofrecen un vivo testimonio estos textos es de toda esa circulacion de

practicas y tradiciones en la tardo-antigiiedad. Lo relevante para el especialista no habria

235 Sfameni, 1997, 90; Johsnton, 169.
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sido tanto el caracter teurgico de sus papiros, como el resultado de ese proceso de
recepcion y reelaboracion: una receta que se mostrara lo més eficaz posible. Si la teurgia
podia ofrecer material para ello, ;por qué no aprovecharlo? Méaxime si entre los temas
que ocupaban a esta disciplina se encontraba el encuentro con los propios dioses, un
contacto que podia resultar de lo mas fructifero para fines adivinatorios, asi como
soterioldgicos.?*® En este sentido, se comprende mas claramente por qué la systasis en
contextos magicos reviste un fuerte caracter teurgico, si bien adaptado a fines mas
“mundanos” de lo que la tetrgia habria propuesto. A fin de cuentas, los especialistas
rituales tenian que dar respuesta a las demandas de sus clientes para ganarse la vida. Asi,
mientras que la adivinacidn teurgica se presenta como un estadio en el camino a la unién
con la divinidad,>’ las recetas adaptan el material para fines adivinatorios o
propiciatorios.

Asimismo, la necesidad de adaptar estas practicas a este tipo de fines explica por
qué un tipo de adivinacion concebida por los tetirgos como divina y, en principio, natural,
se nos presenta mds bien como inductiva o artificial en los formularios. Como
especialista, el “mago” posee los conocimientos rituales necesarios para provocar este
encuentro. Es precisamente la posesion de este tipo de techne, inaccesible para otros, lo
que le otorga su estatus.

En definitiva, tanto los textos de los PGM como la figura de los especialistas rituales
nos ofrecen una ventana por la que divisar las practicas rituales de la antigliedad y tardo-
antigiiedad mas alla de las estrictas divisiones magia-religién, magia-adivinacion, Grecia-

Egipto o ritualidad-filosofia.

236 Otro asunto muy distinto seria el modo en que los tetirgos comprendieran estos contactos. Esta claro

que, para mantener su propia reputacion y estatus, los neoplatonicos tendieron a distinguir la tetrgia de la
magia.
237 Athanassiadi 1993, 121.
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ANEXOS
En los siguientes anexos reproducimos los textos comentados segun la traduccion
de José Luis Calvo Martinez y M* Dolores Sanchez Romero. Se han consultado asimismo
las notas de la traduccion inglesa de Betz 1986 [1992] y la edicién griega cuando se ha

considerado necesario.

I. PGM V11.478-490 (sin titulo)

238
t’,

«Eros, Erétilo, passaleon é 1%

enviame a mi [demon]*”” pro-
pio en esta noche para que me dé un vaticinio acerca de
tal asunto. Pues esto lo hice yo segin mandato de Pancun- 480
qui: thassou: segun sus 6rdenes actuaras, porque yo te con-
juro por las cuatro regiones del cosmos: Apsagael: cha-
chou: menout: mermeriout: y por el que estd por encima
de las cuatro regiones del cosmos: kich: mermeriouth» (tu
deseo). Este es el sahumerio. Toma barro de tu sandalia,
resina de pino y excremento de una paloma blanca a partes 485
iguales y quémalos recitando en direccién a la Osa. Amu-
leto de esta practica: Escribe estos nombres en una lamina
de cinc: Acacael: chachou: marmariouti y 11évala colgada
al cuello. Después de la invocacidn, entra en tu casa,
apaga la luz y acuéstate sobre una manta en una cama 490

nucva.

238 Las palabras en negrita y cursiva corresponden con voces magicae.

239 Falta un nombre tras “propio” (idion). Los traductores del texto al espafiol siguen la propuesta de
Preisendanz, quien afiade el sustantivo “angel” (angelon). En este caso nos hemos decantado por el nombre
sugerido por Betz y Pachoumi: “demon” (daimona) porque parece cuadrar mejor tras “idion” y porque en
el siguiente texto del mismo papiro, como puede verse en el siguiente anexo, vuelve a usarse la expresion
idion daimonos.
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II. PGM VII1.505-528
SYSTASIS CON EL DEMON PROPIO**
«Os saludo, Fortuna y demon de este lugar y hora 505
actual y dia actual y cada dia. Te saludo a ti, lo circundan-
te, que es tierra y cielo. Te saludo, Helios; pues ta eres
el que te has sentado sobre la sagrada base en una luz
invisible Orcorétara, Tu eres el padre de Eon renacido 510
Zaracto; tu eres el padre de la inaccesible Naturaleza (pa-
labra en copto); ta eres el que tiene en si la mezcla de
la naturaleza cosmica y engendraste a los cinco planetas-
estrellas, que son las entrafias del cielo, los intestinos de
la tierra, la fluidez del agua y el impetu del fuego: azama- 515
char: anaphandaé: ereua: anereua: phenpheneo: igraa; tu
eres el joven, noble, descendiente del sagrado templo, el
pariente del lago sagrado que es llamado abismo, que se
encuentra junto a las dos columnas skiathi y manto. Y
se conmueven los cuatro cimientos de la tierra, tu, el 520
sefior de todo, sagrado escarabajo: ad: sathren Abrasax:
(vocales) Iao (vocales).»
Escribe el nombre con tinta de mirra en dos huevos
machos; con uno te purificas por completo y después de
lamer el nombre, rompelo y tiralo. Sujeta el otro con la
mano derecha semiabierta, mostrandolo al sol de cara al
Oriente y coronado con ramos de olivo. Levanta tu mano 525
derecha sujetando el codo con la izquierda mientras dices
la formula siete veces; luego quitale la cascara y sorbelo.
Hazlo durante siete dias frente al Oriente y al Poniente

recitando la formula.

240 En la traduccion espaiiola el titulo escogido es “Comunicacion con el demon propio”. Hemos preferido
mantener el término original por tratarse del ritual del que nos ocupamos en el presente trabajo. Algunas
sugerencias de Betz son: encuentro divino, reunion, asociacion o unioén; Pachoumi también sugiere para
algunos casos “conexion”.
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I1I. PGM VIII.1-63

ENCADENAMIENTO AMOROSO DE ASTRAPSUCO. Férmula.
«Ven a mi, sefior Hermes, como los fetos a los vientres
de las mujeres. Ven a mi, sefior Hermes, tu que traes al
mismo tiempo los alimentos de los dioses y de los hom-
bres; ven a mi, a fulano, sefior Hermes y dame favor, ali-
mento victoria, felicidad, atractivo, belleza de rostro, la
energia de todos y de todas. Tus nombres son en el cielo:
Lamphthen Uoti Uasten Uoti: Oamenot: Entomuc. Estos
son los nombres que estdn en los cuatro angulos del cielo.

»Yo conozco también tus figuras, las cuales son: en el
Este tienes figura de ibis, en el Oeste tienes figura de cino-
céfalo, en el Norte tienes figura de serpiente, pero en el
Sur tienes figura de lobo. Tu planta es el racimo, que alli
es de olivas; también conozco tu arbol, el ébano. Sé
acerca de ti, Hermes, quién eres y de donde vienes y cual es
tu ciudad: Hermoépolis. Ven a mi, sefior Hermes, de mu-
chos nombres, que conoces lo que se oculta bajo la boveda
celeste y bajo la tierra. Ven a mi, sefior Hermes, a fulano,
hazme el bien, bienhechor de la tierra. Escichame y favo-
réceme ante todos los seres de la tierra. Abre para mi las
manos de todos los que envian regalos y obligalos a darme
todo lo que tienen en sus manos. Conozco también tus
nombres extranjeros: Farnatar: Baraquel: Cta: Estos son
tus nombres extranjeros.

»Si te invoco Isis, la mayor entre todos los dioses,
en todo suceso, en todo lugar, frente a dioses y hombres
y démones y animales acudticos y terrestres y obtuvo tu
favor y la victoria frente a dioses y hombres y todos los
seres subterraneos, asi también yo, fulano, te invoco.

»Por ello dame gracia, figura, belleza; escichame, Her-
mes, bienhechor, descubridor de remedios, sé facil de con-

versacidén y escuchame, lo mismo que todo lo hiciste por
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tu cinocéfalo etiope, el sefior de todos los seres subterra-
neos. Serénalos a todos y dame fuerza, figura (lo que de-
sees),y que ellos me den oro y plata y todo tipo de alimen-
to ininterrumpidamente. Librame en todo momento y para
siempre de pocimas y de engafios y de toda influencia ma-
ligna y de lenguas malvadas, de toda angustia, de todo
odio de dioses y de hombres. Que me den favor, victoria,
éxito y abundancia. Pues ti eres yo y yo soy tu; tu nom-
bre, mi nombre y el mio, tuyo: pues yo soy tu imagen.
»Si algo me sucede en este afilo o en este mes o en este
dia o en esta hora, le sucederd al gran dios Acquemen:
estroph: al que esta escrito en la proa de la sagrada nave.
Tu verdadero nombre estd escrito en la sagrada inscripcion
en el santuario de Hermdpolis, donde ta naciste. Tu verda-
dero nombre es Osergariac: nomaphi: éste es tu nombre,
que tiene quince letras, un nimero de letras conforme a
los dias en que sale la luna; tu segundo nombre tiene siete,
el nimero de los que gobiernan el cosmos y contiene la
cifra total de 365 segun los dias del afno. En realidad: Abra-
sax. Te conozco, Hermes, y t a mi. Yo soy tu y tu yo.
Por tanto, hazmelo todo y acércate junto con la Buena
Fortuna y el Buen Demon, ya, ya, pronto, pronto.»
Toma madera de olivo y talla un pequefio cinocéfalo
sentado, que lleve el casco alado de Hermes y sobre sus
espaldas un estuche y escribe el nombre de Hermes en
un papiro y ponlo en el estuche. Escribe con tinta de mi-
rra, haciendo una suplica, lo que haces o quieres; y, des-
pués de taparlo, haz una fumigacion con incienso y ponlo
donde tu quieras, en medio de tu lugar de trabajo. Este
es el nombre que se escribe: phthoron, phthioné Tut; ade-
mas, escribe también estos grandes nombres: Iao; Sabaot:
Adonais ablanathanalba akrammachamarei, 365. «Da
al lugar de trabajo el éxito, el favor, la ayuda, encanto,

a fulano y a su lugar de trabajo, ya, ya, pronto, pronto.»
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