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PROLOGO

Orfeo fue uno de los més atractivos protagonistas de los mitos
de la Antigiiedad. Se le consideraba un cantor extraordinario,
que podia embelesar con su misica y su canto no sélo a los seres
humanos, sino también a los animales y en algunas versiones
hasta los drboles o los fené6menos meteorolégicos. Cuando
comenzaba a entonar su misica, ejercia una especie de hechizo
hipnético que doblegaba las voluntades de quienes le oian. Se
contaba de él que acompafi6 a los Argonautas en su mitico viaje
en busca del Vellocino de oro y que logré contrarrestar el
hechicero y letal canto de las Sirenas con el suyo, pero su mayor
tour de force fue sin duda su extraordinario viaje al Mas Alla para
rescatar a su esposa muerta, rescate que estuvo a punto de con-
seguir gracias a su capacidad de emocionar a los propios dioses
del Allende. Sélo su curiosidad y su impaciencia de enamorado
le impidieron conseguirlo del todo, ya que se volvié a mirar
atras para ver si Euridice lo seguia, antes de haber salido del
mundo infernal, incumpliendo asi la condicién impuesta por
las divinidades infernales, de modo que Euridice volvié defini-
tivamente al mundo de las sombras.
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Orfeo ha ejercido su atractivo no sélo sobre los griegos,
sino también sobre los romanos y sobre toda la tradicién euro-
pea, ya desde la época medieval. Su trégica historia es tratada
unay otra vez en la poesia, en la 6pera, en las artes plasticas.

El rasgo fundamental y definitorio de su mito es su poder
de hechizar con su canto. Al son de su lira, personas, animales
y objetos se fascinan, porque el magico poeta puede mediar
entre la naturaleza y sus criaturas. Orfeo presenta, pues,
aspectos que se confunden claramente con el que se atribuia a
los magos; es su conocimiento del lenguaje de la naturalezayla
consiguiente capacidad de actuar sobre ella lo que une el arte
del mitico poeta con la magia, que no es otra cosa que la posi-
bilidad de dominar las leyes naturales y someter a todos los
seres del mundo a la propia voluntad cuando se conoce el len-
guaje y las acciones que pueden lograrlo. Cuando Orfeo es
capaz con su miusica de aquietar las aguas, calmar a los anima-
les y embelesar a las personas, sus acciones se igualan a las de
los magos. Por ello no debe extrafiar que desde la Antigiiedad
Orfeo pudiera a menudo ser considerado en todo o en parte
una especie de mago.

Por otra parte, y a diferencia de otros personajes del mito
que nunca salieron de ese &mbito, por mas que en Grecia los
dmbitos del mito tengan unos limites mucho mas imprecisos de
los que consideramos hoy, Orfeo fue considerado autor de
poemas de muy diverso tipo. Su condicién de testigo de lo que
ocurre en el Mas All4 propicié que un grupo de personas que
practicaban una religién mistérica que postulaba un destino
especial tras la muerte para las almas de los iniciados lo toma-
ran como el transmisor de la revelacién sobre la suerte de las
personas en el otro mundo y, por tanto, como autor de los
poemas en las que esta sabiduria inicidtica se transmitia. No es
extrafio que, si se le consideraba un mago, se le atribuyera tam-
bién la produccién de ensalmos o de poemas que podian ejer-
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cer un determinado efecto. Ya Euripides nos da noticia de que
circulaban determinados ensalmos de Orfeo muy eficaces para
toda clase de propésitos y seguimos encontrando noticias simi-
lares a lo largo del tiempo, en papiros mégicos, en época cris-
tiana, entre los neoplaténicos y hasta en los autores bizantinos.

Asi pues, los antiguos tendieron numerosos puentes entre
la magia y Orfeo y entre éste y una determinada literatura aso-
ciada a unos rituales que tenian como objeto la salvacién de las
almas, tal vez por procedimientos que tenian un importante
componente magico.

No obstante, estos numerosos puentes no habian sido
debidamente estudiados hasta ahora. Raquel Martin Hernan-
dez se ha propuesto en este libro examinar las complejas y muy
diversas relaciones entre orfismo y magia que recorren la Anti-
gitedad por muy diversos caminos. Para ello ha estudiado pro-
fundamente las dos caras de esta moneda: el complejo movi-
miento 6rfico y el no menos complejo mundo de la magia.
Formada en la Universidad Complutense, donde tuve el
honory el placer de dirigir sus primeros trabajos, ha ampliado
sus estudios en estancias con grandes especialistas dedicados a
la investigacién sobre magia y orfismo como Attilio Mastro-
cinque, Christopher Faraone y Fritz Graf en las universidades
de Venecia, Chicago y Ohio. Esa formacién sélida le ha per-
mitido realizar un completo y atractivo recorrido por los testi-
monios griegos y latinos sobre Orfeo y el orfismo que pueden
tener que ver con el ambito de la magia. El resultado es este
interesantisimo libro, que sin duda se convertira enseguida en
una obra de referencia sobre el tema, en el que se examinan
los distintos vinculos que unen a Orfeo, el orfismo y la magia
0, en otros términos, las creencias de que se puede vencer a la
muerte porque se puede lograr una situacién de privilegio tras
ella con las ideas sobre la capacidad de actuar sobre la natura-

leza y sobre los dioses.
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La autora va desgranando a lo largo de los capitulos de la
obra los grandes terrenos en los que se producen los encuen-
tros entre magia y Orfeo o el orfismo, con una visién diacré-
nica y comparativa, situando los hechos en un marco general
sobre la magia y los misterios y analizando dentro de cada uno
de los apartados las modificaciones que se van produciendo a
lo largo del tiempo. Utiliza una amplia serie de materiales dis-
tintos, desde testimonios literarios hasta textos papiraceos o
inscripciones, asi como imagenes de vasos, datos arqueolégi—
cos, sin olvidar recurrir a testimonios similares en otros 4mbi-
tos religiosos distintos del griego, materiales todos que la
autora maneja con gran solvencia y sabe disponer en un marco
explicativo coherente. Y asi, estudia primero los rasgos magi-
cos en el mito de Orfeo, en la perspectiva de los rasgos chama-
nicos que presenta el bardo tracio, en segundo lugar, analiza
los testimonios literarios que relacionan a Orfeo con la magia,
luego el surgimiento y desarrollo de una literatura magica y
pseudocientifica (lapidarios, poderes magicos de las hierbas,
astrologia) atribuida al poeta mitico, mas adelante, los testi-
monios directos de Orfeo y la magia, para seguir con los
aspectos mégicos contenidos en los documentos 6rficos direc-
tos més importantes, en cuyo estudio se ha avanzado extraor-
dinariamente en los tltimos tiempos. En primer lugar, las
laminillas érficas de oro, encontradas sobre todo en tumbas de
la Magna Grecia, Tesalia, Macedonia y Creta, que en su mayo-
ria se remontan a un arco temporal entre siglo el Va. C. y el
IIT a. C. y en las que se orienta a los iniciados sobre lo que
deberan hacer a su llegada al otro mundo. En segundo lugar,
el Papiro de Derveni, encontrado semicalcinado en una tumba de
Macedonia, en el que se contiene una descripcién de un ritual
érfico con muchos componentes miagicos (incluso quienes
realizan los ritos son llamados magos) y el comentario a un
poema atribuido a Orfeo. Tras este analisis, la autora aborda la
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cuestién de las relaciones entre sacerdotes érficos y magos.
Cierran el valioso libro unas conclusiones que permiten visua-
lizar de una forma sinéptica cuanto se ha ido desarrollado a
través de toda la obra. Una bibliografia muy actualizada per-
mite al lector interesado ampliar sus conocimientos en este
dificil campo y un indice de pasajes citados facilita la consulta
de interpretaciones de lugares concretos.

Es, pues, éste un libro seminal, que abre perspectivas muy
novedosas sobre un terreno muy poco tratado antes, y que
pone de relieve multitud de puntos interesantes sobre las cre-
encias religiosas de los griegos, lo que contribuye no poco a
que nos conozcamos mejor a nosostros mismos. Ademas, la
claridad de su exposicion y una visién estructurada y sistema-
tica de los hechos hacen facil y amena la lectura de esta obra.
Disfruten, pues, de ella.

ALBERTO BERNABE






1. INTRODUCCION

A grandes rasgos, e intentando definir en breves lineas un
movimiento tremendamente complejo y variable, podriamos
hablar del orfismo como un corriente mistérica, con un
importante componente salvacionista, al que podia acceder
quien se sometiese a diversos ritos iniciaticos llevado por una
eleccién individual. Estos ritos tenian a Orfeo como patrény
los libros que se le atribuian eran considerados la base tanto del
desarrollo de los rituales como de la reflexion religiosa y filos6-
fica. Se considera el orfismo, por tanto, una <religién del
libro» y es por la literatura 6rfica por la que podemos articular
el movimiento, ya que este grupo religioso no se agrupé en
comunidades estables ni tuvo un sacerdocio jerarquizado. Sus
teorias acerca de la dualidad humana, el pecado antecedente, la
inmortalidad del alma y la reencarnacién, asi como el modo de
vida de los seguidores orficos centrado en el mantenimiento de
la pureza del alma, sitian este movimiento religioso como uno
de los mas innovadores de época clésica y la huella de sus ense-
flanzas puede seguirse sin dificultad hasta época cristiana. El

orfismo no fue un movimiento religioso unitario y podia ser
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sentido y desarrollado de muy diversas formas por sus adeptos.
El desarrollo de sus doctrinas, reinterpretadas por los escrito-
res unay otra vez, da muestra de lo voluble de éstas y es de vital
importancia reconocer dicha caracteristica a la hora de afron-
tar el estudio de tan complejo movimiento mistérico’.

Quienes han estudiado el papel desempefiado por el
orfismo en la historia de la religién antigua se vieron divididos
desde el principio. Algunos intentaron minimizar su impor-
tancia llegando incluso a dudar de la existencia real de este
movimiento o de grupos de fieles denominados 6rficos. Otros,
sin embargo, exageraron su influencia en el pensamiento mis-
tico de la Antigiiedad grecorromana de tal forma que cada
expresion mistica encontrada en las fuentes literarias era rela-
cionada con los érficos.

Hoy en dia los estudiosos de la cuestién se mantienen en
unas lineas mas moderadas y objetivas. El analisis de los datos
de las fuentes literarias y epigraficas afiadido al estudio compa-
rado del orfismo con otros movimientos religiosos similares
existentes en el Mediterrdneo Antiguo, esta proporcionando
un gran numero de interesantes publicaciones que nos permite
una visién mds clara de este complicado mundo religioso. Cabe
destacar, por otra parte, la gran cantidad de estudios que deba-
ten acerca del grado de conexién de las doctrinas 6rficas con
diversas corrientes filoséficas asi como la relacién de esta reli-
gién con los movimientos sociales o politicos del Mundo Anti-
guo. Estas investigaciones proporcionan un conocimiento mas
profundo de este interesantisimo movimiento religioso, que
nunca terminé de limitar sus contornos, asi como de sus
influencias y dependencias.

I Para una visién global del orfismo véase Bernabé (2002g).
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La relacién de la magia con el movimiento érfico puede
rastrearse desde sus mas antiguos testimonios hasta el final de la
Antigiiedad, si bien su contenido varia a la par que cambia la
relacién de esta disciplina con la religién, la sociedad y la poli-
tica. En este estudio pretendo exponer, por tanto, los datos,
reflexionar sobre ellos y extraer conclusiones acerca de la rela-
cién de la magia tanto con la leyenda de Orfeo como con los
aspectos mas sefialados de lo que conocemos como religién
é6rfica. Debido a la heterogeneidad de los testimonios orficos,
éstos no seran tratados cronolégicamente. Un estudio basado
en una disposicién tal adoleceria de una evidente falta de clari-
dad dado que, dependiendo de las épocas, los textos inciden en
uno u otro aspecto del orfismo dejando de lado otros. Una
distribucién temadtica, como la que ofrezco, facilita, creo, la
comprensién en cada bloque temitico de la evolucién y del
desarrollo de la relacién entre magia y orfismo.

Nuestro objetivo, con este libro, sera acercar al lector al
complejo mundo de la relacién entre magia y religién en la
Antigiiedad, a su inconstancia y su heterogeneidad, a su mag-
netismo y, en suma, a su hechizo, que aun hoy, en el siglo xx1,
nos sigue cautivando. Para ello y, como es habitual en los libros
que tienen como objeto el estudio de rituales y la magia y reli-
gioén en la Antigliedad grecorromana, creo necesario hacer
referencia, si bien de forma breve, a la constante problemitica
sobre el estudio de la magia y la religién y la necesidad o no de
manejar ambos conceptos como una dicotomia practica. Creo
que de esta forma el lector podra comprender mejor el tono de
cautela con el que, en ocasiones, debo expresarme.

La mayor parte de quienes se dedican al estudio de la inte-
raccién entre el hombre y la divinidad en la Antigiiedad ha
intentado encontrar un significado univoco de qué es la magia,
o ha tratado de ofrecer una definicién de la magia como cate-
goria global. Desde finales del siglo XIX hasta nuestros dias se
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discute sobre ambos términos y aiin hoy no existe una solucién
a este problema que satisfaga a todos los estudiosos. Quiza sea
porque no existe una definicién absoluta que precise qué es
magia en todas y cada una de las ocasiones en que este término
se aplica ni que sea valida o univoca para todas las épocas de la
historia. Las definiciones de magia que pretenden abarcar la
totalidad de lo que se entiende como «magia*» a grandes rasgos
son, en gran medida, insuficientes y a menudo simplistas. Mas
atin si se pretende definir de forma univoca qué es la magia en
la Antigﬁedad, pues en este caso NOs encontramos con un grave
problema de base del que carecen los etnélogos, quienes mis se
han ocupado del tema: lo unico con lo que contamos los estu-
diosos del Mundo Antiguo para intentar dilucidar este pro-
blema son testimonios literarios y epigraficos y, en ocasiones,
acordes sélo con los niveles sociales més elevados. El problema,
por tanto, se agrava, ya que la investigacién sobre la distincién
entre rituales magicos y religiosos debe hacerse a través de lo
que, sobre ellos, escribieron los antiguos, datos que aparecen,
en gran medida, corrompidos por la subjetividad del autor,
habida cuenta de que en la Antigiiedad no existe la narracién
histérica objetiva. El autor en todas las ocasiones expresa su
propia opinién, oculta 0 manipula datos y ofrece una visién
sesgada de la realidad. En cuanto a las inscripciones y los datos
obtenidos por las evidencias arqueolégicas nos encontramos
con problemas similares ya que, en muchas ocasiones, lo escrito
carece de contexto en el que ubicarlo y puede correrse el riesgo
de interpretar de forma equivocada el ritual.

Las principales lineas de debate entre los filélogos clasicos y
los estudiosos de la religién griega y romana en relacién con
esta problemitica han coincidido con las que iban propo-
niendo los etnélogos y antropélogos a propésito de los rituales
ejecutados por tribus africanas, amerindias o polinesias que
existian en su tiempo. Con el paso de los afios y, en ocasiones,
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en una misma década, pueden encontrarse estudios que
entienden la magia y la religién como dos caras de una misma
moneda donde no es posible distinguir con claridad los limites
de ambas disciplinas y estudios que abogan porque religién y
magia forman dos mundos completamente diferentes y, por lo
tanto, claramente discernibles. Asi pues, las teorias evolucio-
nistas, socioldgicas o psicolégicas han sido aplicadas, con mayor
o menor impacto, a la investigacién de los rituales mégicos y
religiosos desarrollados en la Antigiiedad grecorromana y
siguen aun aplicindose en la actualidad.

En mi opinién, para el estudio de la religién y la magia en la
Antigiiedad, es necesario tener en cuenta esta problemaiticay
distinguir, en la medida de lo posible, el grado de relacién de
las actividades rituales con la politica imperante y la religién
oficial del momento, lo que puede verse expuesto, en cierta
medida, en las obras literarias. Esta problemadtica se ve acen-
tuada cuando estudiamos las religiones mistéricas, centro de
interesantes debates entre los autores antiguos dada su inestable
posicién entre la magia y la religién de la polis. En esta linea de
estudio mantendremos nuestras opiniones sobre magia y reli-

gién en el mito de Orfeo y en los testimonios érficos.






2. EVOLUCION DE LOS RASGOS MAGICOS
EN EL MITO DE ORFEO. ORFEO Y EL CHAMANISMO

1. INTRODUCCION

El poder hipnético del canto de Orfeo, capaz de atraer fieras,
arboles y piedras hacia €l, esla caracteristica mitica mas explotada
por las fuentes literarias y la mas definitoria de su personalidad.
Esta habilidad es considerada en la gran mayoria de las fuentes
literarias un poder extraordinario que se relaciona ficilmente
con la magia. Sin embargo, dicha destreza no parece ser la anica
caracteristica que llevé a que Orfeo fuera considerado un pode-
roso mago. Su vida mitica est4 plagada de hechos y cualidades
que los antiguos relacionaban indiscutiblemente con los magosy
la magia. La unién de todos estos rasgos debi6 pesar en la confi-
guracién del mito de Orfeo que, como el resto de historias
fabulosas, fue reelaborado continuamente por los escritores y
acercé la personalidad del bardo a la esfera de lo magico.

2. LA EXTRANJERIA DE ORFEO. LOS MAGOS Y <EL OTRO>»

Orfeo es un héroe extranjero. Dicha cualidad es inalterable en
todas las versiones del mito que han sobrevivido al paso del
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tiempo. La patria de Orfeo es, habitualmente, Tracia, si bien
algunos poetas, sobre todo alejandrinos, afinan mas la localiza-
cién y ofrecen en sus textos lugares més concretos como Pim-
plea, Bistonia o Rédope, ciudades todas ellas del norte de Gre-
cia. Muy a menudo esta cualidad no se tiene en cuenta a la hora
de estudiar la vida mitica de Orfeo o se ofrece como un dato de
su vida sin mayor relevancia. Sin embargo, esto no debe ser asi
a la hora de entender la vida de Orfeo y su relacién con la
magia ya que, como en otras muchas culturas, la relacién entre
la magiay «el otro» es fundamental en el desarrollo del pensa-
miento griego’. Es un hecho constatado que, para muchos pue-
blos, la magia es cuestién de «los otros», pero no sélo de los
extranjeros, sino también de los aborigenes para los conquista-
dores, o de los grupos marginales para los miembros mas aco-
modados de una sociedad establecida®. )

La relacién entre lo fordneo y la magia se explica habitual-
mente por una cuestion de recelo a lo desconocido. Los griegos
de época arcaica y clasica temen lo que llega a la Hélade desde
los confines de su espacio geografico y lo consideran virtual-
mente peligroso. Tales sospechas se acrecientan en el terreno de
la religién. Las practicas rituales de los pueblos extranjeros se
miran con sospecha y son acercadas al ambiguo terreno de la
magia. Ejemplo clave de este problema lo proporciona el desa-
rrollo semédntico del término iranio «mago». En principio
este término designaba en Grecia a los sacerdotes persas, pero a
partir del s. 1v a.C. se convirti6é en un sustantivo peyorativo que
calificaba a aquellos profesionales que realizaban acciones

I Para profundizar en el estudio de la relacion entre magos y extranjeros en
Grecia véase Burkert (1983b) y Bremmer (1999).

2  Sobre la marginalidad y la magia véase Bremmer (1999) y Mauss (2002) 14,
20. Sobre este problema en la Antigiiedad grecorromana véase Smith (1978a),
(1978b), Gordon (1987) y (1999) 191-194. Véanse los testimonios literarios
en Ogden (2002) 33-60.
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rituales opuestas a las efectuadas en las ceremonias religiosas
oficiales. Por tanto el mago fue asimilado répidamente a los
hechiceros y envenenadores y, al fin, a los farsantes y trapace-
ros. Tendremos ocasién de estudiar detenidamente este pro-
blema mis adelante®.

Orfeo es, ademids de extranjero, un héroe llegado del
Norte. Dicha caracteristica ha sido utilizada por algunos estu-
diosos para asociarle con el chamanismo nérdico y fundamen-
tar asi la explicacion de algunos de sus episodios miticos como
rastros de una antigua religién chamanica, relacionando a
Orfeo con otros personajes miticos e histéricos, también del
norte de Grecia, que fueron considerados poderosos magos*.
En las historias miticas griegas existen varios personajes que
comparten cualidades maravillosas y que actian en un plano
entre divino y humano. Las caracteristicas que comparten se
han explicado recurriendo a la creencia en que existié6 lo que se
ha venido a llamar «chamanismo apolineo»%. Orfeo también
ha sido contado entre estos héroes, sin embargo, las caracteris-
ticas propias de su mito, susceptibles de llevarle a engrosar el
grupo de «chamanes griegos», han sido rebatidas en gran
medida. Dichos rasgos son:

I) Su habilidad musical.

2) El descenso al mundo de los muertos para traer a su

esposa.

3) La consecucién del conocimiento de la suerte de las almas

en el Mas Alla.

3 Véase cap. 8.

4  Abaris, Aristeas de Proconeso, Hermétimo de Clazémenas o Zalmoxis son
varios ejemplos.

5 Elnombre de chamanismo apolineo viene dado por la relacién del dios Apolo
con los hiperbéreos, mitico pueblo de Norte. Véase Dodds (1960), Puech
(1977), 324s. y Bianchi (1997). La relacién de Orfeo con los chamanes en
Fiore (1993).



20 ORFEO Y LOS MAGOS

4) Su muerte por desmembramiento.
5) El poder oracular de su cabeza tras la muerte.

3. LA MUsicA DE ORFEO

El poder mitico mas caracteristico de Orfeo es su destreza con
el canto, capaz de alterar, incluso, las leyes naturales®. Dicha
habilidad, que por otra parte es uno de los rasgos mas antiguos
de su mito y que se convertira en proverbial, compuso uno de
los argumentos fuertes en favor de un origen chamaénico del
mito de Orfeo, pues, segin las descripciones de los etnélogos,
los chamanes pretenden ser capaces de influir en la naturalezay
comunicarse con ella por medio del arte musical. Cabe desta-
car, en este sentido y en relacién con la evolucién del mito de
Orfeo, la existencia de unos frescos del siglo X111 a.C. a través
de los cuales se intuye la presencia del mito de un cantor prodi-
gioso que atraia a las aves con su voz’. Dichos testimonios pare-
cen evidenciar la existencia de un mito autéctono griego ana-
logo a las actuaciones de los chamanes pero sin relacién alguna
con el chamanismo septentrional. En cuanto al aprendizaje del
canto por parte de Orfeo se ha sefialado la posibilidad de que lo
aprendiese de la propia naturaleza®. Dicha creencia obligaria a
la naturaleza, a través de la analogia ritual®, a que atendiese a

quien sabia hablarle en su mismo lenguaje.

Véase la descripcion més completa de sus habilidades en Ou. Met. 10, 88ss.

7  Setrata de un fresco del palacio de Nestor en Pilo y una pixide hallada en un
enterramiento en una tumba de Calami en La Canea (Cidonia). En ella apa-
rece un hombre rodeado de péjaros y simbolos sacros sosteniendo una gran
lira. Véase Godart (1994), Olmos (1998), 6.

Sobre el aprendizaje de su canto migico vid. Molina (1997) y (1998).
Es la conocida desde Frazer como magia simpitica, que actia por la ley similia
similibus curantur es decir lo parecido actiia sobre lo parecido, véase Graf (1994)

231, 232y Luck (1995) 13-14.
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Cabe afiadir, ademis, que Orfeo se comunica no sélo con la
naturaleza, sino también con los dioses que la habitan. Esta
forma de comunicacién, como el lenguaje magico, actia en un
plano diverso al lenguaje humano, lo que se considera «el len-
guaje verdadero», «divino», capaz de ejercer su poder sobre la
esencia de lo nombrado.

El uso intencionado que de su canto hace Orfeo para devol-
ver al mundo de los vivos a su esposa ha sido comparado, igual-
mente, con las ceremonias chaméanicas de curacién. En con-
traste con el caracter extatico de la misica chamanica'®, el canto
de Orfeo es sedante y apacigua los 4nimos de los hostiles seres
del Mas Alla, es una suerte de arma defensiva y no le sirve para
entrar en éxtasis y poder dirigirse, de esta forma, al mundo de
los muertos”.

Si bien la mera relacién del bardo con ese modo fabuloso de
tocar capacitaria a los autores literarios para calificarlo de mago
creo que es més bien el uso intencionado que Orfeo hace de su
poder lo que lo acerca al mundo de la magia. Ademis su canto,
que en principio atraia embelesados a los seres de la naturaleza
que lo escuchaban, amplia con el paso de los siglos su radio de
accién y las fuentes nos informan de que su arte detiene incluso
tempestades®, calma el mar encrespado’ y hace detenerse a la
luna en su curso nocturno, accién ésta asociada siempre en las
fuentes literarias antiguas con la magia™.

10 Sobre el uso del tambor en las ceremonias chamanicas y el descenso al mundo
de los muertos véase Eliade (2001) 168-212 con abundante bibliografia.

11 Orfeo no estd exento en su historia mitica del uso de instrumentos de percu-
sién. Tal relacién se aprecia inicamente en autores tardios. En mi opinién el
uso de la percusion por parte de Orfeo debe relacionarse con la relacién del
héroe con las ceremonias dionisiacas en donde los toques repetitivos de cim-
balos y panderos son propios del culto.

12 Verg. Gul. 274—276.

13 Philostr. Im. 2, 15, 1

14 Véase Ogden (2002) 236-240.
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4. ORFEO ARGONAUTA

El rol de Orfeo en el viaje de los argonautas en busca del Vello-
cino de Oro varia sobremanera dependiendo del escritor que
narre el mito™. Las fuentes coinciden de forma unanime en
hacer de Orfeo el personaje encargado de derrotar a las Sire-
nas, si bien se le asignan también funciones religiosas, de cono-
cedor del ritual que debe realizarse cuando se requiere contacto
con los dioses por el bien de la expedicién. Orfeo debié de
incluirse en el catdlogo de argonautas porque su habilidad
como cantor magico seria util para derrotar a otras cantoras
magicas, las Sirenas™, segun es habitual en los relatos de expe-
diciones miticas del folk-tale. El papel sacerdotal de Orfeo en la
expedicién debe entenderse como una extensién de sus faculta-
des en las versiones mas elaboradas del mito, a partir de la con-
sideracién de Orfeo como introductor de rituales mistéricos
dionisfacos en Grecia. El papel sacerdotal es compartido con
otros héroes, sin embargo Orfeo es undnimemente el vencedor
de las Sirenas.

Las versiones més extensas del mito argonautico son las Argo-
nduticas de Apolonio Rodio y las de Valerio Flaco, deudoras éstas
ultimas de la narracién del poeta de Rodas. Otra version del
mito, menos conocida, son las Argonduticas érficas, composicion
tardia, quizé del siglo 1v d.C., anénima y que hace de Orfeo el
narrador de la expedicién. En este relato las actuaciones miti-

15 En la Pitica IV de Pindaro el papel de Orfeo es minimo, en las Argonduticas de
Apolonio Rodio participa en mayor grado en los avatares del viaje, pero es en
las llamadas Argonduticas Orficas donde el papel desempeiiado por Orfeo es de
mayor importancia.

16  Segiin un escolio ala obra de Apolonio de Rodas (Sch. A. R. 1, 23-25a [8, 22
Wendel]) fue el centauro Quirén quien propuso el enrole de Orfeo para
poder salvar el escollo de las Sirenas. OF 1010.
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cas de Orfeo son ampliadas de forma considerable llegando,
incluso, a apropiarse de las actuaciones de otros personajes
como Jasén o la propia Medea".

Para poder entender hasta qué punto estaba ya consolidada
la imagen de Orfeo como sacerdote y mago en el siglo 11 a.C.
comentaré en las siguientes lineas un par de pasajes de las Argo-
nduticas de Apolonio de Rodas en los que, en mi opinién, se
muestra claramente cémo las funciones religiosas de Orfeo se
solapaban con las magicas, si bien siempre justificadas por el
extraordinario poder de su musica.

En los versos 490 y siguientes del canto primero se narra la
disputa surgida entre dos argonautas: Idas e Idmc’)n‘s.. Orfeo
actua en este delicado asunto que compromete el inicio de la
expedicién entonando un canto que serena los &nimos enrare-
cidos, pues la situacién ya estaba siendo controlada por Jasén y
otros compaiieros. El papel de Orfeo es el de calmar por igual
a todos. En estos versos Apolonio confecciona un perfecto
retrato de la personalidad mitica de Orfeo que se vera comple-
tado con el resto de intervenciones descritas. Para serenar a
estos argonautas antes de la partida, Orfeo acude al poder
magico de su citara que, igual que actia con la naturaleza, opera
con los humanos. La forma intencionada con que Orfeo hace
uso de su canto lo pone en relacién con el modo de actuacién
de los magos. Pero mais relevante que el uso intencionado del
canto es el tema del himno que Orfeo entona: una cosmogo-
nia. En mi opinién puede advertirse una doble intencién por

parte del autor de la obra al componer una cosmogonia como

17 En contraste con el relato de Apolonio, Orfeo suple a Atenea en el paso de las
Simpliégades, a Heracles a la hora de hacer regresar a la nave a los argonautas
cuando estin en Lemnos, a Medea en la hazana de dormir al dragén y él puri-
fica a Jasén y Medea en lugar de Clirce.

18 A.R. I, 490ss.
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tema del canto de Orfeo, pues este tipo de composiciones se
reconocen como las obras literarias 6rficas por excelencia®® Y
por otra parte, porque el contenido de la cosmogonia, cé6mo
Discordia puso fin a la confusién existente en el mundo primi-
genio, reproduce a gran escala la situacién que se pretende
manipular a través del canto. En términos relacionados con la
magia simpatica aquello que ocurrié en los primeros tiempos
actuari por analogia en el conflicto presente®. La descripcién
que del efecto mégico del canto de Orfeo ofrece Apolonio
encuentra perfecta analogia en las pinturas vasculares de Orfeo

entre los tracios (e.g. LIMC VII, 2 s.v. Orpheus fig. 9)*

Dijo, y detuvo su divina voz junto con la forminge.

Ellos, después que hubiera cesado, ain tendian hacia delante sus
[cabezas ansiosas,

apaciguados todos por igual con los oidos atentos

por el encanto. jEn tan gran hechizo les habia envuelto el canto!

Vemos, por tanto, que la actuacién miagica de Orfeo en el
relato de Apolonio se focaliza en su canto miagico que no sélo se
ubica en su musica, ya de por si un canto de efecto hipnético y
apaciguador, sino también en la letra, que sirve de historiola
mitica al modo de los conjuros magicos.

La siguiente intervencién de Orfeo que quiero resefiar tam-
bién se halla en el canto primero®. En este momento de la

19 Orfeo era un conocido thedlogos desde el siglo v a.C.

20 Este mismo mecanismo se encuentra también en los hierof ligoi paradigmaticos
que aparecen en los PGM, e.g. PGM XIII 44.2ss o PGM IV g5ss. Este tipo de
recurso se conoce con el nombre de historiola. Sobre las historiolae como parte
constitutiva de los encantamientos migicos véase Frankfurter (1995), Gil
(2002) 223s. y Versnel (2002) 122-126.

21 A.R.1, 512ss.

22 A.R. 1, 1133ss.
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expedicién los héroes deben ejecutar una danza ritual para

propiciarse a la diosa Rea por orden de Orfeo en su papel de
experto ritual:

al tiempo los jévenes, bajo la indicacién de Orfeo,

saltando daban vueltas en una danza armada

y golpeaban los escudos con sus espadas, para que se desvaneciera
por el aire el clamor siniestro que las gentes emitian atin gimiendo
en duelo por su rey. Desde entonces siempre los frigios

- . 2
se propician a Rea con el timpano y el rombo®2.

La danza es muy similar a la que se cuenta que danzaron los
Curetes en la cueva del Ida para evitar que Crono escuchase los
lloros de su hijo Zeus, oculto alli por su madre Rea. La historia,
que parece una rememoranza literaria de aquel baile, puede que
encubra algo mas que un alarde de erudicién por parte de Apo-
lonio, pues algunos autores griegos relacionan a Orfeo con los
Curetes y los Déctilos, genios patronos de unos misterios en los
que, segin varias fuentes, Orfeo estaba iniciado™. Por otra parte,
hay que destacar la relacién de Orfeo con Rea y la forma analoga
de actuacién ritual de los sacerdotes de Cibele-Rea y los érficos,
ya que ambos utilizaban en sus ritos el timpano y el rombo en
contraste con las formas maés apolineas de la musica de Orfeo™.

Creo que estas dos actuaciones de Orfeo descritas por Apo-
lonio nos ofrecen un bello panorama de la relacién que Orfeo
guarda con la religién y la magia en el siglo 11 a.C. Dicha rela-

23 El rombo, o zumbadera, consiste en una pieza que se hace girar atada a una
cuerda produciendo un sonido sordo similar a un fuerte viento. Sobre este
instrumento y sus usos religiosos y magicos véase Gow (1934).

24 Véase Bernabé (2002¢).

25 Se habla del timpano del orfeotelesta en Phld. Po. 181, I ss. Sobre el uso ritual
del rhombos en los misterios 6rficos véase Clem. Al. Prot. 2, 18, Iy Gow (1934).
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cién parece que, para Apolonio, sélo se da en relacién al poder
de la musica del bardo. En su obra es mas relevante la relacién
de Orfeo con la religién ya que, habitualmente, es el encargado
de disponer el culto a los dioses en los momentos en que la
expedicién lo requiere.

Muy diferente, sin embargo, son las actuaciones de Orfeo
en las Argonduticas Orficas pues, aunque en esta obra su papel fun-
damental es el de sacerdote y musico prodigioso, es adornado
de todo tipo de acciones rituales propias de los magos que
conocemos por los PGM, cuyo grueso se data, también, en
torno al siglo 1v d.C. En esta epopeya el cantor tiene una
importancia decisiva no sélo por ser quien vence a las Sirenas
sino por muchas actuaciones que, en otros relatos, realizan
otros héroes y dioses. Ademais, ahora, la magia no sélo reside
en su musica, sino que es otro saber mas del polifacético héroe
tracio.

Un par de pasajes concretos de las Argonduticas 6rficas serviran
para poder valorar el cambio sufrido por Orfeo en su relacién
con las actividades mégicas en los siglos que distan entre la
narracién épica de Apolonio y ésta anénima.

En los versos 237-273 se cuenta que la Argo se halla varada
porque las algas secas retienen en la arena sus maderos. Los
argonautas no pueden, con tan sélo su fuerza, botar la nave.
Jasén exhorta a Orfeo a que haga uso del poder de su canto
para salvar ese imprevisto escollo. Orfeo entona un canto muy
similar a las oraciones y conjuros magicos que conocemos por
los textos de los Papiros Magicos Griegos:

jSangre de la estirpe de Minias que sobresale entre los héroes!
jVamos, ejerced ahora el peso de vuestra fuerza sobre los cables
atados a los vigorosos pechos, todos a una! jDejad bien marcadas
en la tierra las huellas de vuestras plantas, apoyandoos con gran

vigor sobre las puntas de los pies! jHacia la azulada corriente
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arrastrad gozosos la nave! jArgo, con pinos y encinas ensam-
blada, presta oidos a mi voz!, pues también antes ya la escuchaste,
cuando encantaba en la boscosa cumbre los arboles y las rocas
asperas, y a mi lado ellas a la mar bajaban, dejando atrés los
montes. jSigueme de nuevo, en esta ocasién a los senderos del
Mar de la Doncella, y apresurate a partir rumbo al Fasis, obe-

. . e T 26
diente a mi citara y a mi divina voz!

El canto de Orfeo reproduce los pasos que los argonautas
deben seguir para desencallar la nave. Su canto, pues, impulsa
magicamente los movimientos fisicos que se deben realizar.
Este tipo de relato se corresponde con varios textos de los Papi-
ros Magicos en los que aparecen instrucciones que basan su
poder en la creencia en la analogia ritual®.

Tras arengar a los argonautas, el canto increpa ahora a los
maderos de la nave que otrora fueron drboles atraidos por la
magica voz de Orfeo. El bardo compone su canto siguiendo las
partes que componen la oracién griega: invocacién, recuerdo
de antiguas acciones realizadas y peticién final (invocatio, pars epica
0 hypomnésis, precatio)za.

Pero, sin duda, la escena que mejor ilustra el desarrollo de la
personalidad mitica de Orfeo en relacién con la magia es el
ritual descrito en los versos 950 y siguientes. Alli se presenta un
ritual destinado a la invocacién de las divinidades subterraneas
con una clarisima correspondencia con los ritos mégicos descri-
tos en los Papiros Magicos. El grueso del ritual es el sacrificio de

26 Traduccién de Sinchez Ortiz de Landaluce (2005).

27 El Idilio II de Teécrito transmite rituales similares (e.g. Theoc. 2, 23-32y
Theoc. 2, 48-52) y en los PGM aparecen textos semejantes (e.g. PGM XXXV,
354ss.)

28 Sobre el caracter poético de los ensalmos y conjuros y su relacion con las fér-
mulas de oracién véase Versnel (2002).
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tres cachorros de perro negros. En la magia los perros se asocian
frecuentemente con Hécate, diosa de la magia, a la que se invoca
con el epiteto «perra» y es asociada con estos animales (e.g.
PCGM IV 1, 1432, PGM IV 2943ss.). En el ritual de las Argonduti-
cas Oq‘;‘cas Orfeo inmola los cachorros a la diosa, accién corriente
en ritos religiosos celebrados en honor de esta diosa segiin varios
testimonios®®, a lo que se afiade el relleno de sus entrafias con un
preparado de sangre y hierbas y la deposicién de los cachorros
sobre unos lefios para su posterior quema. La enumeracién de
las hierbas utilizadas en este sacrificio me inclina a pensar que el
autor de la obra quiso infundir al ritual un aire especializado a
través de la enumeracién de hierbas poco comunes®® algunas
tomadas, seguramente, de herbarios especializados. Tras arrojar
Orfeo los intestinos de los perros, mojados con agua, al hoyo, se
viste con un manto negro, lo que es una caracteristica habitual
en los rituales magicos en que intervienen las divinidades infer-
nales, a menudo éstas representadas también con vestimenta
negra®. Asi vestido Orfeo resuena el <sonoro bronce», gesto
que se asocia con la comunicacién con el Mas Allé y los ritos
apotropaicos desde antiguo (e.g. Theoc. 2, 36). Por tltimo,
conviene sefialar que el canto que Orfeo emite para dormir al

dragén es susurrado b4 de tonos graves:

29 Es habitual sacrificar animales no comestibles a las divinidades cténicas. Sacri-
ficio de perros a Hécate en Sch. Ar. Pax. 277b; Sch. Paus. 1, I, 5; Lyc. Alex. 88;
Plu. Quaest. Rom. 280B entre otros.

30 El chdlkanthon aparece en PGM XII, 400. Los leiios con los que Orfeo rellena
el hoyo excavado que después arde son, entre otros, de enebro, drbol utilizado
en PGM IV 2588, PGM IV 2654, en PGM IV 2588ss., se describe un ritual
cruento en honor Hécate, de caracteristicas similares al ejecutado por Orfeo,
que estd inserto en un himno en tetrametros trocaicos de difamacién, en
2654ss. se dice que los altares de madera de enebro son de Hécate. Véase San-
chez Ortiz de Landaluce (2005) 164 n. 314.

31 Medea viste también de negro al hacer sus ritos en las Argonduticas de Apolonio
Rodio, véase A.R. 3, 858-866y A.R. 3, 1201-1223.
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Entonces yo, tras afinar la prodigiosa voz de mi forminge
y haciendo resonar la ultima cuerda de la lira, emiti una voz grave,

inefable, desde el interior de mis labios silenciosos®®.

Susurros y voz grave son dos caracteristicas habituales de las
invocaciones mégicas, lo que habitualmente las distingue de las
oraciones religiosas que se pronuncian con un tono de voz
natural.

La accién ritual de Orfeo descrita por el anénimo autor de
las Argondutica drficas estd plagada de detalles que tienen su paran-
gén en las actividades de los magos de los PGM. Orfeo actaa
como los magos de época romana: en soledad, por la noche,
degollando perros, vestido de negro, susurrando himnos, uti-
lizando poderosas plantas y haciendo resonar objetos de
bronce. Las habilidades de Orfeo han sufrido cambios consi-
derables en las Argonduticas érficas. A través de estos textos pode-
mos considerar que en el siglo 1v d.C. Orfeo es considerado ya
sin tapujos un mago poderoso, que vivié en realidad y que dejé
un legado escrito de conjuros, salmodias y libros pseducientifi-
cos como lapidarios y herbarios®. Dichas caracteristicas propi-
cian la exaltacién de Orfeo en este poema, adjudicindole un
importantisimo papel en la obra basado, en gran medida, en
sus actuaciones magicas que ahora no sélo son fruto de su lira,
sino de los ritos secretos que conoce.

5. ORFEO Y LAS SIRENAS, UN DUELO MAGICO

En ninguna de las narraciones extensas que nos han llegado
sobre el viaje de los argonautas falta el episodio en que Orfeo

32 Seguimos la edicién de Sanchez Ortiz de Landaluce (2005).
33 Véase cap. 4.
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derrota a las Sirenas con el poder de su canto. Este episodio
puede tipificarse, segin los puntos establecidos por Butler en su
estudio sobre los magos miticos, como un «duelo magico »3,
Para considerar una pelea como un duelo magico los litigantes
debe ser dos magos o seres con poderes sobrenaturales que se
retan. El ganador de la lid sale reforzado y el perdedor muere o
recibe un grave escarmiento. El duelo, ademis, debe ser un
duelo en igualdad de condiciones. El enfrentamiento entre
Orfeo y las Sirenas cumple estas condiciones ya que los dos son
habiles cantores que luchan con su mejor arma: la voz.

Segin todos los testimonios Orfeo derroté a las Sirenas,
pero las consecuencias para las Sirenas de esta derrota son
diversas. En las Argonduticas de Apolonio Rodio el episodio
mitico es resumido en unos pocos versos®. Orfeo interfiere el
canto de las diosas con los acordes de su lira, utilizando los
sonidos a suerte de escudo defensivo que impide que la voz de
las Sirenas penetre en los oidos de los marinos. Tras la derrota
las Sirenas caen al mar pero no mueren®.

En las Argonaiiticas drficas®” el canto de las Sirenas se califica de
maégico sin ambagesgs. El himno que entona Orfeo para

34 Butler (1997) 15-16. Segiin esta autora existen diez puntos que sirven para
catalogar a un héroe como mago mitico, a saber: I. origen sobrenatural o mis-
terioso, 2. sucesos prodigiosos en el momento de su nacimiento, 3. peligros
que amenazan su infancia, 4. algin tipo de iniciacién, 5. largas peregrinacio-
nes (ya sea viaje sobrenatural o descenso a los infiernos), 6. duelo mégico, 4.
juicio o persecucién, 8. escena final en el marco de la naturaleza (sacrificio,
despedida solemne y profética), 9. muerte violenta o misteriosa, I0. resurrec-
cién y/o ascensién. Orfeo cumple con todos ellos salvo con el 2y el 3 ya que
no existe relato de su infancia.

35 A.R. 4, 903-911,

36 Dicha caracteristica puede deberse a una previsién cronolégica por parte de
Apolonio que conoceria que la Odisea, relato en el que también Odiseo debe
entrentarse con las doncellas-paijaro, es cronolégicamente posterior al viaje de
la Argo.

37 Sedescribe el paso de las Sirenas en AQ 1269-1290.
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enfrentarse a las Sirenas consiste en un «un grito agudo». En
contraste con el utilizado para dormir al dragén, que era, como
vimos, susurrado y con voz grave, éste parece querer imponerse
sobre el canto de las Sirenas a través de los mismos mecanismos
de magia simpatica: el canto calmo sirve para apaciguar, el
agudo y mis potente para atacar e imponerse. El canto de
Orfeo que describe el anénimo autor de las Argonduticas drficas se
compone de musica y voz, lo que no sucede en la narracién de
Apolonio en donde los acordes de la lira hacen de escudo pro-
tector que la voz de las doncellas-pajaro no puede atravesar.
Ademais, la letra del canto de Orfeo recuerda las historiolae de los
encantamientos magicos. El himno de Orfeo se retrotrae al
momento mitico en que Posidén, luchando con Zeus, golpeé
con su tridente la tierra de forma que, al romperse, surgieron
las islas de Cerdefia, Eubeay Chipre. Las Sirenas sufren una
suerte pareja ya que tras ser derrotadas por el canto caen al mar

Yy se convierten en rocas.

6. ORFEO Y EURIDICE.
LA TRASGRESION DE LAS LEYES NATURALES

Es bien conocido por todos el episodio mitico en que Orfeo
desciende al Hades para rogar a los dioses del Mas Alla que
resuciten a su esposa muerta a causa de la picadura de una ser-
piente. Apoyado en los efectos maravillosos de su canto, Orfeo
convence a los dioses para que accedan a sus ruegos. Estos
advierten a Orfeo de que perderi a su esposa si vuelve la cabeza
a mirar si realmente ésta le sigue a las puertas del Hades. La
ruptura de esta condicién divina por parte del bardo es bien

38 Se hace uso del verbo thélgo, un verbo comiinmente relacionado con la magia

en griego.
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conocida. La comparacién de este mitema con el chamanismo
viene dada por una asimilacién en cuanto al modo de curacién
de los medicine-men y por la consecucién de un saber escatolégico
importante para la comunidad. El chamén que intenta sanar a
alguien penetra en el Mas All para rescatar el alma o la parte
del alma del enfermo que haya salido de su cuerpo, causa de su
enfermedad, y devolvérsela. Al acceder a los parajes de donde es
imposible retornar para las mortales comunes, el chaman tam-
bién consigue un conocimiento del destino de las almas de los
muertos que lo transforman en un ser privilegiado y le otorga
un estatus superior en su comunidad.

Sin embargo, son muchas las inexactitudes que surgen al
establecer una analogia entre el mito de Orfeo y las actuaciones
chamanicas. Orfeo no baja al Hades para sanar a una persona
sino para resucitarla, operacién que los chamanes no intentan
siquiera, si bien puede pensarse que el mito de Orfeo responde
a una exageracién fabulosa de los poderes de un famoso cha-
man. Por otra parte, aun relacionando el descenso del bardo
con las curaciones de los chamanes, su fracaso es mas propio
del pensamiento griego®® que de historias chamadnicas, a
menudo tan fabulosas. En Grecia la resurreccién de los muer-
tos y la nigromancia son acciones relacionadas siempre con la
magia puesto que trasgreden las limitaciones propias del hom-
bre y atentan contra la piedad en el trato religioso, por eso sue-
len ser historias de fracaso y castigo.

Los estudiosos debaten sobre si existié o no una versién
antigua del mito de Orfeo con final feliz*°. Sin embargo, poco

39 Teseo y Piritoo no consiguen traer al mundo de los vivos a Perséfone y Asclepio es
fulminado por el rayo de Zeus por resucitar a un muerto segin Pi. P. 3, 54-60.

40 Defienden la existencia de un final feliz para el mito Bowra (1952), Robbins
(1982), Santamaria Alvarez (2008) 1347-1355, y abogan porque lo antiguo es
el fallo Ziegler (1939) col. 1276, Graf (1987) 82, Heath (1994) 190 y Bernabé
(2008a) 21-24..
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aporta a nuestro empetio si realmente lo antiguo era la victoria
o el fracaso, ya que el hecho de que un hombre sea capaz de
influir en los dioses para conseguir un beneficio propio a tra-
vés de un arte que no estd al alcance del resto de humanos ya lo
capacita para ser considerado un mago al que atribuir, ademas,
una versién escrita de su propio canto en forma de epodos
maégicos.

Otra diferencia entre el descenso de Orfeo y el de los cha-
manes es que Orfeo desciende al Mis Alla en cuerpo y alma
mientras que los chamanes visitan estos parajes por medio de
viajes extaticos dejando en el mundo de los vivos su cuerpo
fisico®.

En cuanto al conocimiento escatolégico propio de quien se
adentra en el reino de los muertos, se consideré a Orfeo un
conocedor autorizado del destino de las almas tras la muerte.
Sin embargo, aunque se intente comparar tal accién con las
actividades de los chamanes, el conocimiento escatolégico no es
la razén del descenso de Orfeo sino su consecuencia légica.
Debido a este conocimiento privilegiado grupos de seguidores
de las doctrinas érficas tomaron al tracio como guia del viaje
ultramundano de las almas tras la muerte, mediador entre los
dioses del Hades y las animas de los iniciados**. La funcién psi-
copompa de Orfeo es, por tanto, otra caracteristica parangona-
ble con los cometidos rituales de los chamanes. Pero, incluso
en este caso, es posible hallar un punto de contraste entre ellos,
pues la funcién de Orfeo como conductor de almas no parece
una conexién antigua de su mito con el chamanismo sino la
ampliacién posterior de una capacidad puntual. La mediacién

41 Los griegos conocen también los viajes astrales, e.g. los viajes de Hermétimo
de Clazémenas en Plin. HN'7, 174 o Apollon. Mir. 3.
42 Véase Aellen (1994), Olmos (2001) 300-303 con bibliografia y Bernabé (en

prensa).
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de Orfeo ante los dioses del Méas Alld por su mujer se hace
extensible a los iniciados después de que éstos hayan tomado a

Orfeo como fundador de sus ritos.

7. ABSTINENCIA SEXUAL Y PEDERASTIA

Orfeo, tras perder por segunda vez a su esposa, se retira al
monte en donde permanece llorando su pena en soledad con
su lira. Tal relato se ha relacionado con los retiros espirituales
que realizan los chamanes, magos y druidas de diversas culturas
cuando se ven en la necesidad de renovar sus poderes a través
del contacto con la naturaleza que se los administra. Asimismo
se cuenta que Orfeo rechazé en su retiro todo contacto con el
sexo femenino lo que, segin las diversas tradiciones, seri el
motivo de su muerte.

La abstinencia o la inversién sexual, el travestismo o la pede-
rastia son, en ocasiones, las sefias de identidad de los hombres
encargados del rito en una comunidad. Este modo de actua-
¢ién, que puede ser perpetuo o transitorio, implica una obser-
vancia del tabi del sexo que les permite, en ocasiones, conse-
guir el estado ascético que necesitan para establecer contacto
con la divinidad. Su comportamiento diverso les permite dife-
renciarse del resto de ciudadanos, lo que resulta fundamental
para desarrollarse como miembros elegidos de la comunidad.

En algunas sociedades tribales la homosexualidad y la pede-
rastia ritual son parte de la iniciacién a la vida adulta de los
muchachos y para su ingreso en sociedades de cazadores o gue-
rreros*®. Conocemos, por ejemplo, el ritual de emasculacién
de los sacerdotes en el culto a la diosa Cibele. Dentro de la reli-

43 Sobre la homosexualidad y pederastia ritual en Grecia véase Sergent (1986)
48-62.
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gién escita conocemos la existencia de unos adivinos que se
caracterizaban por su impotencia o por estar castrados. Estos
son los lamados Fndrees, de quienes I‘Iip()crates’“r dice que tie-
nen una enfermedad que sélo afecta a los ricos, dato que tam-
bién transmite Her6doto quien, ademas, les llama «andrégi-
nos»*5. Hipécrates también puntualiza que estos hombres
vestian ropa de mujer y hacian los trabajos propios del género
femenino, lo que matiza un texto de Aristételes quien advierte
que esta enfermedad «mujeril» era hereditaria entre los reyes
escitas*®, No parece desconocida en Grecia, por tanto, la aso-
ciacién de sacerdotes o adivinos con caracterizacién sexual
femenina con los cultos extranjeros, ya sea que se hable de
sacerdotes castrados o que adopten comportamientos sexuales
diversos al heterosexual o porten vestidos propios de la mujer
como senia de identidad.

Es posible entender que la abstinencia sexual de Orfeo y la
leyenda de que él fue el primer hombre que introdujo la
homosexualidad en Tracia derivaban de una antigua asociacién
del héroe con sociedades secretas en las que estuviese prohibida
la presencia de la mujer*” o con un posible celibato de los sacer-
dotes de la religién tracia adaptado al mito de Orfeo*’. Tales

44 Hp. Aér. 22. Sobre los enirees véase Dumezil (194.6).

45 Hdt. 1, 105y Hdt. 4, 67.

46 Arist. EN'7, 7.

47 No pensamos en las comunidades érficas, en las que esté atestiguada la presen-
cia del sexo femenino incluso en funciones religiosas segiin se desprende de
los testimonios litearios. Véase un estudio en Jiménez San Cristébal (2002)
241-243.

48 Str. %, 3, 3 nos informa de la existencia de unos hombres santos tracios, a los
que ¢l llama «fundadores», que se mantienen alejados de las mujeres. Se
podria pensar en una relacién de Orfeo con estos hombres divinos por su
caricter ya de fundador, ya de reformador del culto é6rfico, caracteristica que
Estrabén también aplica a Orfeo en Str. 7 fr. 10a Radt (OF 554).
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rasgos, ademas, parecen afiadidos posteriores al mito con un
claro interés romantico o etiolégico"g.

La importancia de las inclinaciones sexuales de Orfeo en su
evolucién mitica como mago es escasa pero, sin embargo, creo
que es importante sefialarla ya que se advierte una relacién de
Orfeo con un tipo de religiosidad y organizaciones cultuales de
tipo iniciatico de probable origen guerrero que, vistas desde el
prisma de la polis y la organizacién politica de la religién griega,
pudo verse como esa <otra religién®» que, habitualmente, se

asocia con la magia.

8. La MUERTE DE ORFEO Y SU CABEZA PROFETICA

Segun la versién mas conocida del mito, Orfeo murié des-
membrado a manos de las mujeres tracias® que, tras su mons-
truosa accién, arrojaron la cabeza del cantor al rio Hebro. La
cabeza lleg6, junto con la lira, a Lesbos y fue trasladada a un
santuario desde el que emitia oraculos.

Esta muerte, de caracter cruento, ha sido relacionada con
rituales inicidticos chamanicos en los que se simula el desmem-
bramiento del chaman por parte de sus espiritus asistentes®. La
experiencia sufrida proporciona al chamén una muerte total de
su condicién de hombre normal y queda completamente puri-

49 En época clasica ser heterosexual no excluia mantener relaciones homosexua-
les. Por tanto parece que la introduccién de la pederastia en Tracia como causa
de la ira de las mujeres que las lleva a matar a Orfeo pertenece a una versién
postclisica del mito. Sobre la homosexualidad de Orfeo véase Ou. Met. 10,
83ss. o Hyg. Astr. 2, 7.

50 Dependiendo de las versiones las mujeres tracias son o no bacantes y lo des-
membran con instrumentos varios o con sus propias manos. Sobre la icono-
grafia de la muerte de Orfeo véase LIMC VII 1, 81-105.

5I Eliade (2001) 60-71.
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ficado y cargado del poder espiritual que necesita para ejercer
su profesién. En algunos de los relatos chaménicos referidos
por los etndlogos, los espiritus asistentes cambian alguno de los
huesos u érganos del chamin por gemas magicas, cristales,
hierbas u otras poderosas sustancias destinadas a aumentar sus
poderes.

Existen cuentos folcléricos griegos en los que se narra el
descuartizamiento ritual de algin hombre o héroe y la resu-
rreccién del cuerpo a través de la coccidn de sus miembros. Asi
el mito de Pélope, que fue resucitado después de que los dioses
lo cociesen en una marmita y sustituyeran su hombro por una
pieza de marfil®, o la actuacién de Medea y las hijas de Pelias,
quienes intentaron rejuvenecer a su padre desmembrindolo y
cociéndolo en un caldero. Pero, en lo referente al relato de
Orfeo, el paralelo no es tan evidente. En primer lugar, Orfeo
no resucita tras el desmembramiento ni se incrusta a su cuerpo
nada que le sea ajeno. No existe una renovacién de los poderes
del bardo, pero, sin embargo, tras su muerte la cabeza adquiere
una habilidad nueva: el don de la profecia®.

El caso de la cabeza parlante que es, ademas, profética, es un
motivo recurrente en los cuentos folcléricos de diversas cultu-
ras™. El yo magico de un personaje con poderes extraordinarios
vive por mas tiempo cobijado, normalmente, en la cabeza. Los
defensores de la interpretacién chamanica del mito de Orfeo

comparan la historia de la cabeza oracular con los relatos sobre

52 Los paralelos del mito de Pélope con las experiencias chaménicas han sido
sefialados por Eliade (2001) 70-71y 14.0ss.

53 Téngase en cuenta la extrajeria tanto de Medea como de Pélope, al igual que
Orfeo.

54 Si descartamos la afirmacién de Argonduticas Orﬁcas en donde se dice que Orfeo
adquiere el don profético tras su viaje al Hades.

55 Sobre los origenes indoeuropeos de este mito véase Nagy (1990), Mendoza
(1995) 134-136 y Ogden (2001) 202-216.
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cabezas parlantes de los chamanes de Siberia y Asia Central®.
Pero, de nuevo, es posible aludir a otros puntos de compara-
cién diversos a los relatos chaménicos para interpretar este
mitema, pues conocemos la existencia de créneos oracularesy
necromanteia en Mesopotamia57 y en el mundo griego, lo que
ofrece un paralelo oriental o autéctono para el desarrollo del
mito de Orfeo sin que haya necesidad alguna de vincular su
" mito con el chamanismo centro-asiatico.

El mito de la cabeza profética de Orfeo era bien conocido
en época clasica tal como atestiguan algunas pinturas vasculares
y el grabado de un espejo etrusco™. Sin embargo, la narracién
literaria del mito, no aparece hasta época imperial romana®.

En mi opinién resulta mis convincente pensar que el mito
de la cabeza profética de Orfeo es un motivo del folclore popu-
lar en lugar de interpretarlo como una influencia en su mito
del chamanismo septentrional. La propia vida mitica de Orfeo
como cantor inspirado resulta idénea para ilustrar el poder del
arte tras la muerte. Este mito se integra ademas en la tradicién
folclérica griega, si bien en un tipo de relato fantastico relacio-
nado, en ocasiones, con la necromancia y la adivinacién. Un
ejemplo nos lo proporciona el paradoxégrafo Flegon, en su
libro sobre prodigiossc’, quien cuenta la historia de un hombre

56 Eliade (2001) 203.

57 Véase Faraone (2004a) 15-17.

58 Véase dos hidrias y una copa de figuras rojas datados en la segunda mitad del
siglo v a.C. (LIMCVII 1 Orpheus fig. 68-70). El espejo de bronce etrusco fue
hallado en una tumba de Chiusi y se data a finales del siglo 1v a.C. En él puede
leerse el nombre de Orfeo (YP®E) bajo una cabeza. Un joven, sentado al lado,
escribe en una tablilla lo que le dicta la cabeza véase Guthrie (2003) 88-92 y
Faraone (2004a).

59 Philostr. Her. 28, 8y Philostr. VA 4, 14. Es posible que exista una antigua rela-
cién de Orfeo con la adivinacién atendiendo a unos versos de la Alcestis de
Euripides. Sobre ellos véase cap. 3.

60 Phleg. FGH 257, 36, 2 Jacoby. Sobre Flegon de Tralles véase Hansen (1996).



2, EVOLUCION DE LOS RASGOS CLASICOS EN EL MITO DE ORFEO 39

llamado Policrito quien, tras haberse casado, murié. Su mujer,
ya viuda, dio a luz al tiempo convenido un hijo hermafrodita.
Tras convocar la Asamblea para consultar el fenémeno se apa-
reci6 el fantasma de Policrito y devoré a su propio hijo del que
quedé tnicamente la cabeza. Cuando ésta yacia en el suelo emi-
ti6 un oraculo advirtiendo que los ciudadanos no fuesen al ora-
culo de Delfos y revelando la terrible desgracia que iban a sufrir
al afio siguiente los etolios®.

En otro relato, que puede datarse en 191 a.C., Flegén62
narra la historia de Publio, un dador de oriculos a los que dio
fiabilidad prediciendo su propia muerte bajo las fauces de un
enorme lobo rojo. Cuando sucedié dicho vaticinio su cabeza,
que yacia en el suelo, emiti6 un nuevo oraculo en verso que
advertia de una masacre. Este dltimo oréaculo, segin narra Fle-
goén, también se cumplié. Las dos narraciones, como puede
observarse, tienen importantes puntos de contacto con la his-
toria de Orfeo. Ambas hacen referencia a oraculos en verso que
emiten cabezas separadas del cuerpo, desde el suelo y aludiendo
a Apolo como dios de los oraculos.

Por ultimo, y siguiendo con el mito de la muerte de Orfeo,
debo referirme a la gran cantidad de hechos extraordinarios
acaecidos tras la diseminacién de sus restos. Los miembros de
Orfeo impregnaron el terreno que tocaban del poder magico
que les era inmanente, lo que se explica a través de la impor- -
tante creencia que en la Antigiiedad se tenia en la magia por
contagi063. Las fuentes nos dicen que de la sangre de Orfeo

. . . o 6
nacié una flor que reproducia el sonido de su citara™, que los

61 El relato puede remontarse al afio 306-301 a.C. Véase Hansen (1996) 85y
Faraone (2004.a) 22.

62 Phleg. FGH 257, 36, 3 Jacoby.

63 Cf. Frazer (1922), Mauss (1972), Luck (1995) 13s.

64 Plu. Fluu. 3, 4.



40 ORFEO Y LOS MAGOS

ruisefiores de Antisa, lugar en el que se enterré la cabeza de
Orfeo, cantaban mejor el resto de su especie®, que la lira con-
tagié su poder a las rocas de Lirneso® y que los ciudadanos de
Lesbos, a donde lleg6 la cabeza de Orfeo, estin mas dotados
parala poesia67 entre otros prodigiosss. Sin embargo ninguno
de estos relatos extraordinarios es anterior a época helenistica®
con lo que cabe pensar que todas responden al interés de los
poetas de esta época por la innovacién en los mitos y la aten-

cién al detalle fantastico.

9. ORFEO Y LOS RITOS INICIATICOS

La relacién de Orfeo con los ritos mistéricos, de los que se
decia era fundador, reformador e iniciado, también influyé en
la relacién del héroe con la magia a tenor de la constante aso-
ciacién que existe en la Antigiiedad entre magia y ritos iniciati-
cos”. Dicha asociacién se debe, en gran medida, al caracter
secreto de los movimientos mistéricos sobre los que recaia la
sospecha de ser subversivos al orden social establecido. Un texto
de Platén” nos ilustra al respecto, ya que dispone sancionar de

forma muy severa a:

adivinos y afanosos hacedores de toda clase de magias; de ellos

nacen también, a veces, los tiranos, demagogos, generales, urdi-

65 Paus. 9, 30, 6, Antig. Mir. 5 (34 Giannini). Cf. Myrsil. FGH 447 F 2 (OF
1065).

66 Philostr. Her. 33.

67 Phanocl. fr. 1 Powell (OF 1054 I).

68 E.g. Paus. 9, 30, 9-12.

69 La historia mds antigua pertenece al Fanocles, del siglo 111 2.C.

70 Véase Graf (1994) 107-137 y Dickie (2001) 33ss.

71 Pl Ig. go8d.
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dores de iniciaciones privadas y las maquinaciones de los llama-

dos sofistas.

El mismo Platén considera, por tanto, que magos e «urdi-
dores de iniciaciones privadas», alusién velada a Orfeo’, son
una misma clase de personas: ateos sin prejuicios que utilizan
su falta de fe en su propio beneficio.

Orfeo aparece también en las fuentes como iniciado en los
misterios, habitualmente los misterios de Samotracia. Segun
Diodoro™, que cita a Eforo, Orfeo fue discipulo de los Décti-
los del Ida, de quienes aprendié las iniciaciones y los misterios

que difundiera, después, por Grecia™:

Puesto que eran hechiceros, realizaban encantamientos, cere-
monias rituales y misterios, y durante su estancia en Samotracia,
con estas practicas, espantaron sobremanera a los habitantes de
la isla; y precisamente en aquella época, Orfeo, dotado por
naturaleza de un excepcional talento para la poesia y la musica,
fue su discipulo y fue el primero que introdujo entre los griegos

las ceremonias y los misterios.

En este texto se califica a los Dactilos de hechiceros y versa-
dos en encantamientos, lo que evidencia la cercania que existe
entre religion mistérica y magia al calificar, en este caso, a los

iniciadores de magos™. Del texto se desprende que si los Décti-

72 Pl Prt. 316d relaciona a Orfeo de manera directa con las iniciaciones. Véase
Casadesus (2002).

73 D.S. 5, 64, 4 = Ephor. FGH 70 F 104 (OF 519).

74. Diodoro Siculo también hace de Orfeo un iniciado en los misterios de Creta
y los misterios de los magos egipcios. Sobre todos estos pasajes de Diodoro
véase Bernabé (2002¢).

75 Existen mas testimonios en que los Dactilos son calificados de magos. Véase

Johnston (1999a) 111, 112 y (1999b) 96.
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los conocian encantamientos, Orfeo los habria aprendido
junto con las ceremonias iniciaticas’.

Diodoro de Sicilia relaciona en otros pasajes de su obra his-
térica la iniciacién de Orfeo con una actuacién mitica relacio-
nada con la magia: calmar los vientos adversos en el viaje de los
argonautas77. Orfeo, tras elevar una oracién a los dioses de
Samotracia, consigue amainar el viento. Se sefiala explicita-
mente que esta accion sélo la puede llevar a cabo Orfeo porque
es el tinico de los tripulantes que se ha iniciado:

Pero entonces sobrevino una gran tormenta y, cuando los jefes
desesperaban de salvarse, dicen que fue entonces cuando Orfeo,
que era el tinico de los tripulantes que habia sido iniciado, ofre-
¢i6 a las divinidades de Samotracia unas oraciones para salvarse.
Inmediatamente el viento ces6 y dos estrellas descendieron sobre

las cabezas de los Dioscuros.

Fil6strato también ofrece un testimonio de esta actuacién
mitica. En una de sus Descripciones de cuadros”™ se describe una
representacion del viaje de los argonautas cuando se encuen-
tran con el dios Glauco:

Desde el Bésforo y las Simpliégades la nave Argo corta nave-
gando el ruido impetuoso del Ponto; Orfeo con su canto

hechiza el mary éste le escucha; el Ponto reposa con la melodia.

Filéstrato, al contrario que Diodoro, si relaciona el canto

de Orfeo con la magia, sin relacionarlo con la religién, lo que

76 Véase Bernabé (2001a).

77 D.S. 4, 43, 1. Alude a la relacién de la iniciacién en Samotracia con la buena
navegacién A.R. 1, 915ss.

78 Philostr. Im. 2, 15, I.
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nos habla, ademas, de un nuevo poder otorgado a la miisica de
Orfeo: el control de un fenémeno atmosférico, lo que, ade-
mds, se asocia muy comidnmente con la magia79.

Los dioses de Samotracia, como ya se ha advertido, estdn en
constante relaciéon con la magia en los textos antiguos. Arist6-

fanes ofrece un interesante testimonio al respecto ya en el siglo
8o
va.C.”:

Asi que si alguno de vosotros estd iniciado
en Samotracia, ahora es la ocasién de desearle

al que se estd acercando una buena torcedura de pies.

Varias fuentes nos informan sobre la creencia en que las
divinidades de Samotracia tenian poder para expulsar el mal si
se les suplicaba, y que éstas escuchaban en mayor medida a sus
iniciados, que sabian cémo invocarlas®. El juego cémico de
estos versos de Aristéfanes se apoya en dicha sentencia. En el
texto el cémico ateniense utiliza el verbo apotrepho, que se utiliza
para hablar de acciones magicas de tipo protectivo. El chiste est4
basado en un juego con el verbo apotrepho, verbo utilizado habi-
tualmente para expresar acciones de magia protectiva. El espec-
tador de la comedia escucharia hablar de inicados de Samotra-
cia en un contexto en el aparece el verbo apotrepho que, como
decimos, se relaciona con la magia porque su significado literal
es expulsar haciendo que lo no deseado dé un giro. El especta-
dor, por tanto, espera una mencién a algan rito mégico ya que
los iniciados en Samotracia parecen tener este tipo de conoci-

79 EnAP7, 8 (Antip.Sid.) aparece este mismo mito.
80 Ar. Par. 277ss. Véase. Faraone (2004b). Sobre las iniciaciones en Samotracia
véase Cole (1984) y Scarpi (2002) Samotracia.

81 Véase Call. Epigr. 48, Sch. Ar. Pax. 277, D.S. 5, 43, 2y D.S. 5, 49, 6, HO 38,
5, Seru. Aen. 3, 12.
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miento. Sin embargo el comediégrafo cambia el objeto de la
accién verbal y en lugar de dar la vuelta y hacer que se gire un
mal, habla de los pies, lo que resulta una accién ridicula que
provocaria la carcajada del publico.

En resumen, la asociacién de Orfeo con conocimientos que
se creian propios de los iniciados, de forma especial de los ini-
ciados en Samotracia, es un factor afiadido a su vida mitica del
que se pudo derivar su asociacién con la magia y su calificacién

como un mago y conocedor de encantamientos.

10. ORFEO, UN MAGO A LOS OJOS DE LOS ESCRITORES

Son varios los testimonios literarios que hablan de Orfeo como
un mago casi de forma literal. Un texto de Estrabén® equipara
a Orfeo con los orfeotelestas y los adivinos y charlatanes de los
que ya hablara Plat6n®:

Alli habitaba, se dice, el ciconio Orfeo, un hechicero, que en sus
comienzos vivia recurriendo a la miisica, la adivinacién y la ini-
ciacién en ritos secretos, pero luego tuvo grandes ambiciones,
supo atraerse a las masas y se hizo poderoso; unos lo acogian con
agrado, pero otros temian de él maquinaciones y violencia, por

lo que lo llevaron a la muerte.

Estrabén se refiere a hechos y personas relacionados con la
magia a través de su conexién con las iniciaciones mistéricas. El
caricter peyorativo que se observa en este fragmento no sélo se
aprecia a través del sentido global del texto sino que se hace sobre

82 Str. 7 fr. 10a Radt, cf. Bernabé (2001a) y (2002d).
83 Veéase cap. 8.
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todo evidente por medio del interés que el autor pone en desta-

car la intencién lucrativa y perversa de este tipo de actividades.
Pausanias, en el siglo 1d.C., identifica de forma inequivoca

a Orfeo con un mago en los siguientes términos™:

Creia este egipcio que Anfién y el tracio Orfeo habian sido

poderosos magos, a cuyos encantamientos obedecian las fieras

llegandose a Orfeo y las piedras a Anfién para la construccién de

la muralla.

El canto de Orfeo se considera magico sin paliativos y a
Orfeo mismo, que hace un uso consciente de él, un mago
poderoso.En época romana, como vemos, la relacién entre
Orfeo y la magia ya estaba muy bien asentada. Sin embargo, el
caracter de dicha relacién difiere sobremanera dependiendo
del autor que la establezca. Apuleyo85 , en su apologia, defiende
a las personas que, como él mismo, han sido acusadas de ser
magos:

Alos que estudian con mayor celo la providencia que rige el uni-
verso y rinden culto a los dioses con la mas profunda devocién,
los llaman «magos» en el sentido vulgar de la palabra, como si
fueran capaces de realizar por si mismos lo que saben que tiene
lugar, como sucedié antafio con Epiménides, Orfeo, Pitagorasy

Ostanes.

En el siglo 11 d.C. se persigue y condena a muerte a filéso-
fos y cientificos bajo acusaciones de magia, habitualmente apo-
yados en la Lex Cornelia de Sicariis et Veneficis. La autodefensa de Apu-

84 Paus. 6, 20, 18.
85 Apul. Apol. 27.
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leyo se basa en las falsas denuncias hechas a filésofos o estudio-
sos de los que se creia que conseguian sus conocimientos a tra-
vés de la practica de la magia y no por el estudio. Asi Orfeo,
considerado un teélogo estudioso de la divinidad al que se atri-
buia poemas teogénicos, cosmolégicos, cosmogénicos, de dis-
posicién de rituales y otras muchisimas materias, era visto por
esto mismo como un mago.

En época bizantina siguen apareciendo testimonios que
relacionan a Orfeo con la magia. Juan Tzetzes™®, cuando men-
ciona el supuesto viaje de Orfeo a Egipto dice:

Y tras haber estudiado alli (sc. Orfeo en Egipto) no hubo ciencia

que no aprendiese, como... la magia, muy encomiada por

Orfeo.

El escritor bizantino considera que la magia es la ciencia que
interes6 a Orfeo en mayor medida, de lo que se desprende que
en el siglo X11 d.C. era muy s6lida la relacién del cantor con
esta disciplina, que estaria sustentada por la cantidad de conju-

ros y libros de saberes ocultos atribuidos a Orfeo de los que
Tzetzes tenia conocimiento®’.

I1. ORFEO COMO MAESTRO DE MAGIA

En las fuentes Orfeo se relaciona frecuentemente con la difu-
‘s N . . 88
sion y ensefianza de la arcana disciplina. Ps. Luciano™ se expresa de

este modo cuando habla del origen de la astrologia gracias a las
ensefanzas de Orfeo:

86 Tz Ex. Il 17, 14 Hermann. Similar en Tz. Ex. I1. 27, 11 Hermann OF 824
87 Véase cap. 4.

88 Luc. Deastr. 10 (OF 418).
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Los griegos no recibieron ninguna nocién de astrologia ni de los
etiopes ni de los egipcios, fue Orfeo, el hijo de Eagro y de Cali-
ope el que los instruyé, pero no de una forma abierta y presen-

tando su doctrina a la luz del dia, sino bajo una forma magica y
mistica conforme a su carécter.

Plinio el Viejo, por su parte, se pregunta acerca de la posi-

bilidad de que fuese Orfeo quien propagé por Tesalia la

. 89
magla :

Pensaria que Orfeo fue el primero en propagar por el territorio
vecino esta supersticién nacida de la medicina si Tracia, su

patria, no hubiera carecido por completo de magia.

Sabemos que Plinio conocia y manejaba libros atribuidos a
Orfeo sobre medicina y sanacién por medio de hierbas y reme-
dios animales. En varios pasajes de su extensa obra el naturalista
romano no duda en considerar este arte curativo como un tipo
de magia. Plinio, por tanto, no relaciona a Orfeo con la magia
atendiendo a su mito sino prestando atencién Gnicamente a la

literatura de contenido maégico y médico que circulaban bajo la
autoria de Orfeo en el siglo 1d.C.

89 Plin. HN 30, 7 (OF 817).






3. ORFEO Y LA MAGIA A TRAVES
DE LOS TESTIMONIOS LITERARIOS

I. ORFEO COMO ESCRITOR DE ENCANTAMIENTOS
EN LA LITERATURA CLASICA

Los testimonios que conservamos acerca de la atribucién de
encantamientos a Orfeo se remontan a una época tan antigua
como al siglo va. C. Hay que destacar que dado que los testi-
monios literarios de este siglo dan por supuesta la enorme fama
de los conjuros atribuidos a Orfeo, debe entenderse que estos
ensalmos epédicos son anteriores a dicha época. Que no con-
servemos testimonios anteriores al siglo v a.C. es, seguramente,

s6lo una cuestién de pervivencia de la literatura antigua.

I.I. LAS TABLILLAS TRAGIAS EN LA TRAGEDIA ALCESTIS

El primer autor que nos brinda la oportunidad de conocer el
contenido y fama de los conjuros de Orfeo es Euripides. Dos de
las obras del dramaturgo hacen referencia a estos epodos: la tra-
gedia Alcestis y el drama satirico El Ciclope'. Los versos que hablan

1 E. Al. 965 ss. (OF 812), E. Cyc. 646ss. (OF 814).
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de escritos magicos relacionados con Orfeo en la Alcestis dicen:

Nada mis poderoso que Necesidad
encontré, ni siquiera un remedio

en las tablillas tracias, las que

escribiera la voz de Orfeo,

ni en cuantos remedios ensefié

Febo, cortando hierbas, a los Asclepiadas

para beneficio de los mortales de muchas enfermedades.

Segun estos versos existian unos remedios escritos por «la
voz de Orfeo» que se hallaban inscritos en unas <«tablillas tra-
cias®. Euripides equipara los remedios de Orfeo con los que
Apolo ensefié a los descendientes de Asclepio, lo que puede
entenderse, en mi opinién, como una referencia del drama-
turgo a las dos clases de medicina a las que podian acudir los
atenienses del siglo v a.C.: la medicina popular, ligada a los
remedios naturales y 2 la magia, representada en estos versos
por las tablillas tracias, y la medicina cientifica, la de los Ascle-
piadas. Para ambas formas de curacién el dramaturgo utiliza el
sustantivo griego phdrmaka es decir, «remedios>, ya sean de tipo
herbiceo, ya ligados a algun tipo de salmodia que debia ser
recitada (medicina epédica). No es posible, a partir de las refe~
rencias que conservamos, conocer exactamente qué tipo de
remedio estaba inscrito en esas tablillas tracias. Los escolios al
Pasaje intentan dilucidar la relacién de Orfeo con las <tablillas
tracias®» pero sus comentarios son muy breves y aportan, posi-
blemente, una informacién errénea que debe manejarse con
cautela. Ademis no tenemos si quiera la certeza de que los
comentaristas se refieran a la situacién del siglo v a.C. El esco-
lio al pasaje de Alcestis sigue de la siguiente forma®:

2 Sch. E. Ale. 968 (I 239, g Schwartz) = OF 813 1),
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Que Orfeo escribié: Orfeo era poeta y adivino. Filécoro, en su pri-
mer libro Sobre la adivinacidn, dice que existian poemas de €l asi:
«En verdad no soy siniestro para elegir oriculos, sino que son
verdaderos los pensamientos en mi pecho». Y el fisico Hera-
clides, escribiendo asi, dice que existen unas tablillas de
Orfeo: «en el templo de Dioniso construido en el llamado
Hemoén de Tracia, donde se dice que hay unas tablillas (de

Orfeo) escritas asi».

Segtin el comentario Orfeo era «poeta y adivino» vy,
como dice Filécoro en su obra sobre adivinacién, existian
unas tablillas que habian sido escritas por €él y que contenian,
plausiblemente, oraculos dictados por él mismo o por su
cabeza profética. De la informacién de Heraclides sélo se
extrae que las tablillas se conservaban en un santuario de Dio-
niso en Tracia.

El siguiente escolio que conservamos y que transmite infor-
macién sobre las tablillas tracias, perteneciente a la tragedia
euripidea Hécuba®, insiste al respecto e informa acerca de la exis-
tencia de un oriculo de Dioniso en el que se encontraban «las
inscripciones en tablillas de Orfeo, acerca de las cuales se habla
en Alcestis», repitiendo la informacién de Heraclides que hemos
visto en el escolio a Alcestis. Afiade, ademas, la particularidad de
que dicho templo es un oraculo. Esta informacién es coinci-
dente con la que proporcionaba Filécoro, quien hablaba de la
capacidad oracular de Orfeo. De nuevo, sin embargo, no es
posible saber hasta qué punto el escoliasta hace referencia a su
época o a la del trigico ateniense.

A la luz de estos comentarios vemos que existen dos infor-

maciones en principio diversas pero que no tienen por qué ser

3 Sch. E. Hec. 1267 (I 89, 12 Schwartz = OF 813 1I).
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excluyentes entre si. Los versos de Euripides relacionan las
tablillas con los remedios de los Asclepiadas, es decir, con la
medicina. Los escolios, sin embargo, parecen apuntar hacia la
adivinacién y los oraculos. Es posible, no obstante, solventar tal
discrepancia aparente entendiendo que el templo u oriculo al
que se alude en los escolios era similar a los templos consagra-
dos a Asclepio: templos oraculares pero, a la vez, santuarios de
sanacién. Dioniso es considerado en Tracia una divinidad
sanadora segun ilustra una gran cantidad de testimoniosyala
que se consagraban templos de caricter oracular®. Por tanto es
plausible pensar que las respuestas ofrecidas en este supuesto
oraculo de Dioniso en Tracia trasmitiesen, entre otras infor-
maciones, formas de curacién para quien hiciese una peticién
de esta indole. En este sentido, resulta atil traer a colacién un
testimonio de Pausanias como ejemplo®. Segin el periegeta,
para los habitantes de Anficlea, Dioniso es un adivino y un
sanador que, ademads de vaticinar, cura por medio de suefios.
Pausanias conoce el oriculo-sanatorio de Dioniso en Delfos,
similar a los templos de Asclepio como el de Epidauro, lo que
nos informa sobre la popularidad de Dioniso como divinidad
profético-sanadora en la Hélade, fama que habria llegado a la
peninsula muy probablemente desde Tracia.

La relacién de Orfeo y Tracia es evidente en su mito, con lo
que se asociarfan las respuestas mas famosas de un oriculo de
Dioniso en tierra de los tracios a la voz del bardo, como probable
profeta inspirado por su dios. Puesto que Orfeo es el héroe tra-
cio mas popular y prestigioso y, ademds, un poeta inspirado, su
autoria garantizaria la popularidad de estos vaticinios dionisiacos.

En cuanto ala relacién que pueda existir entre los remedios
de Orfeo y los ensefiados a los Asclepiadas es interesante desta-

4 Sobre Dioniso como divinidad sanadora véase Otto (1997) 99-106.
5 Paus. 10, 33, 1I.
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car la analogia existente entre los dos personajes miticos referi-
dos: Orfeo y Asclepio. El pasaje de Alcestis aparece en un con-
texto de reflexion sobre la incapacidad de superar los limites de
las leyes naturales, en concreto la muerte Y, precisamente,
segan las leyendas de estos dos héroes, ambos intentaron resu-
citar a un mortal y fueron por ello castigados®. Euripides parece
establecer una doble conexidén entre estos dos personajes7 pues,
si bien los dos héroes se relacionan en el pasaje con la sanacién
ambos, en su mito, intentaron ademads sobrepasar los limites
fijados por las leyes naturales, personificadas en este texto por
medio de Necesidad. La relacién debié ser buscada por Euripi-
des como recurso dramatico para dotar de un mayor patetismo
al canto coral, ya que no sélo hace referencia a la incapacidad
de la medicina para doblegar el destino sino que ademas, de
forma secundaria, se refiere a la incapacidad incluso de los seres
semidivinos de realizar dicha proeza, consiguiendo a través de
este recurso llegar a un punto culminante del sentimiento tra-
gico: nada podra devolver la vida a Alcestis.

En cuanto a la frase «que la voz de Orfeo escribiera® hay
varios puntos que deben comentarse. La expresion se ha relacio-
nado con varias pinturas vasculares en las que aparece represen-
tada una cabeza que se identifica con la cabeza profética de
Orfeo. De su boca abierta se colige que habla a alguien que, sen-
tado enfrente, copia lo que la cabeza le dice en unas tablillas®.

6 Orfeo intenté resucitar a su esposa y Asclepio a un hombres con su arte
médico (véase P. P. 3, 54ss.).

7  Euripides se referiria a ellos sirviéndose de la metonimia: los escritos de Orfeo
para referirse al héroe tracio y los remedios de los Asclepiadas para hablar de
Asclepio.

8 Copian los dictados de la cabeza un peregrino en la copa de Cambridge (ima-
gen 70 del LIMC), un hombre desnudo en una gema etrusca procedente de la
coleccién privada del profesor A. B. Cook (puede verse una reproduccién de
la imagen en Guthrie (2001) 92) y la diosa Aliunea en el espejo etrusco de
Siena (véase LIMC s.v. Aliunea, p. 2).
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Existen diversas hipétesis que pretenden adivinar cual es el con-
tenido de lo escrito en las tablillas. Creo mas probable la pro-
puesta de que se trata de respuestas oraculares. Segin Graf® es
muy plausible que la expresién utilizada en estos versos por
Euripides esté aludiendo al dictado, lo que es posible corrobo-
rar, en relacién con los ordculos de Orfeo, gracias a un texto del
Heroico de Filéstrato™ que dice que la cabeza de Orfeo vaticinaba
al gran rey, en este caso, Ciro de Persia y que sus predicciones
eran enviadas hasta Babilonia. Las respuestas oraculares de
Orfeo serian, por tanto, escritas para que las delegaciones con-
sultantes las pudiesen llevar a su ciudad de origen".

Nos encontramos ante una nueva disyuntiva. A través de los
testimonios iconogréficos se puede entender que en época de
Euripides se conocia un oriculo de la cabeza de Orfeo cuyas
respuestas eran escritas en tablillas. Se afiade a esto que los tex-
tos que contenian las «tablillas tracias» parecen estar relacio-
nados con la sanacién, capacidad que puede vincularse al oré-
culo de Dioniso en Tracia del que hablan los escolios, pero que
no parece tener relacién con el ordculo de la cabeza cantora.
Cabe afiadir un testimonio de Platén, del didlogo Cdrmides,
donde el filésofo alude a las técnicas de sanacién de los médicos
seguidores de Zalmoxis™. Estos, de los que incluso se dice que
pueden resucitar a los muertos, sanaban por medio de firma-
cosy epodos, de forma que podian curar no sélo el cuerpo sino
también el alma. El tipo de sanacién puede compararse a los

9  Graf (1987) 94.

10 Philostr. Her. 28.

II  Cabe seiialar, a este respecto, que el atuendo de quien escribe en las tablillas lo
dictado por la cabeza oracular en la copa de Cambridge lleva vestimenta de
peregrino: sombrero de viaje y botas altas.

12 PL Chrm. 156d: «Asi es, Carmides, esto del ensalmo. Yo lo aprendi, alli en el
ejército, junto a uno de los médicos tracios de Zalmoxis, los que dicen que
también resucitan a los muertos... y se dice, oh querido, que el alma se cura

con unos ensalmos, y que estos ensalmos son las palabras hermosas».
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remedios atribuidos a Orfeo en el pasaje de Euripides. Incluso
la afirmacién platénica de que estos médicos podian resucitar a
los muertos relaciona sus habilidades con el episodio mitico de
Orfeo y Euridice, a lo que también se refiere la tragedia Alcestis.

Lo mas plausible es pensar que el texto de Euripides se
refiere a epodos relacionados con la sanacién que pueden pro-
venir o no de respuestas oraculares. Existe una conexién entre
Orfeo y las técnicas curativas a través de Dioniso, divinidad
cuyo santuario oracular y médico en Delfos era famoso y que se
relacionaba con la sanacién de tipo extatico en Tracia, patria de
Orfeo. Las tablillas tracias debian de ser bien conocidas por el
puablico en general, pues la referencia a ellas se hace sin ningtin
tipo de explicacién afiadida y se ponen en relacién con algo tan
conocido como las técnicas médicas de los Asclepiadas. Euripi-
des no debe referirse, por tanto, a unas tablillas concretas con-
servadas en un lejano templo tracio, como informan los esco-
lios, sino a documentos bien conocidos por los espectadores de
su tragedia, que podia consultar o a los que tenia fécil acceso, si
bien en un principio pudieran tener un origen religioso
conectado con algin oréculo de Dioniso en Tracia que hubiera
popularizado sus respuestas.

&Y qué relacién existe entre este pasaje de Euripides, Orfeo
y la magia? Los remedios que probablemente contenian las
tablillas tracias deben tener relacién, como ya hemos visto, con
la medicina y la adivinacién, disciplinas que en la Antigiiedad
no podemos separar de la magia, pues los limites entre estos
saberes y la ciencia no estan bien establecidos y se confunden
muy a menudo. Como ejemplo del pensamiento antiguo que
relaciona la medicina y la magia resulta ilustrativo un texto de
Plinio el Viejo™ en el que se apunta a Orfeo como introductor
de la esta disciplina en Grecia:

13 Plin. HN 30, 7.
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Me inclinaria a pensar que Orfeo fue el primero en propagar
por el territorio vecino esta supersticién surgida de la medicina

si Tracia, su patria, no hubiese carecido por completo de magia.

La magia para Plinio, segin este testimonio, estaba intima-
mente ligada a la medicina, como una disciplina supersticiosa
derivada de ella. El naturalista, ademas, apunta a Orfeo como
el introductor en Grecia de la magia. Si bien este testimonio
resulta algo alejado cronolégicamente para relacionarlo con los
versos de Euripides, creo que es util como ejemplo de la cone-
xién existente entre Orfeo, magia y medicina que, con toda
probabilidad, debe retrotraerse a época clasica.

1.2. EL < ENSALMO BUENiSIMO» DE ORFEO EN EL CfCLOPE

Euripides ofrece otro testimonio mis en el que alude, ahora de
forma mas evidente, a la existencia de conjuros atribuidos a
Orfeo. Como ocurria en Alcestis, los versos forman parte de un
coro que, en esta ocasién, estd formado por los sitiros del
drama El Ciclope'. El pasaje se inserta en un momento en que los
sdtiros, junto con Odiseo, piensan cémo escapar del terrible
destino que parece aguardarles en las fauces de Polifemo. El
coro, dividido en dos semicoros, no se atreve a acercarse al
Ciclope para cegar su tnico ojo. Para evitar el riesgo ponen
todo tipo de excusas ridiculas. Es en este momento cuando uno

de los semicoros canta:
Pero conozco un ensalmo de Orfeo, buenisimo,

de suerte que el tizén ir4 solo hacia el craneo

y quemard al hijo de la tierra, provisto de un solo ojo.

14 E. Cyc. 646ss. (OF 814).
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Este comentario irénico refleja que ciertos ensalmos o con-
juros atribuidos a Orfeo eran bien conocidos por los atenien-
ses del siglo v a. G, espectadores del drama satirico’, y debian
servir para infinidad de usos, en este caso, quizas, exagerado
para provocar la risa del espectador. Sin embargo parece que la
alusién de Euripides a estos epodos revela algo mias de lo que
acabamos de mencionar y es posible que Euripides conserve en
los versos rasgos del lenguaje propio de los conjuros hexamétri-
cos e, incluso, cierta imagineria 6rfica.

La relacién de Orfeo y el orfismo con la composicién de
conjuros pudo tener su base no sélo en el mito del bardo sino
también en la creencia en que los iniciados en los cultos misté-
ricos poseian conocimientos privilegiados que podian ayudarles
tanto en la consecucién del bienestar durante su vida terrena
como proporcionarles auxilio en el Mas All4. Estos conocimien-
tos estarian relacionados con la magia, en principio protectiva,
pero de la que algunos podian sospechar un uso agresivo.

La accién que se pretende conseguir utilizando el conjuro
orfico en este pasaje, que la tea ardiendo se dirija por si sola al
ojo de Polifemo y le ciegue, aunque parece una exageracién
cémica de los poderes de estos ensalmos, es congruente con el
poder mitico del canto de Orfeo, capaz de conseguir que los
arboles se moviesen. Puede descubrirse, por tanto, una doble
identificacion érfica en el conjuro pues, ademas de identificarlo
explicitamente como «de Orfeo» la accién desencadenada
evoca, a menor escala, el mitico poder del canto del tracio.

Mais interesante resulta el estudio de los términos que Euri-
pides utiliza para hablar del encantamiento. En principio hay
que destacar la calificacién del conjuro de epodé, término rela-

15 Resulta evidente que estos conjuros debian de ser conocidos por el piblico,
pues si no fuese de esta forma, el chiste no provocaria la risa de los asistentes.
Véase Bernabé (1998¢) 165-166.
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cionado con recitados hexamétricos que, en época de Euripi-
des, estan mayoritariamente asociados a la magia. Se dice, ade-
mads, que esta epodé es <«muy eficaz>, lo que debe relacionarse
con la propaganda caracteristica del lenguaje de los conjuros
que muy a menudo hace referencia implicita a su poder. Con-
servamos numerosos testimonios de esta particularidad. En la
comedia perdida de Aristéfanes Anfiarao, se parodia un encanta-

miento amoroso:

¢PROFECIA?: Agita desde sus extremos el lomo del viejo como
si fuese un somormujo y cumple mi buen encantamiento.

En relacién con estas férmulas que advierten de la potencia
o efectividad del ensalmo mediante el uso del adjetivo
«bueno» debemos aludir a otras que hablan del «perfecto
encantamiento®». Un papiro conservado en Berlin'®, fechable
en el siglo 1 a.C. y por tanto uno de los més antiguos de la
coleccién de PGM, conserva unos conjuros atribuidos a dos
magas que seguramente perteneciese a una coleccién de conju-
ros escritos en hexdmetro. Uno de ellos, probablemente desti-
nado a paliar las cefaleas, se concluye de la siguiente forma:

... cimpleme el perfecto encantamiento.

Otro texto similar, destinado a propésitos amorosos y con-
servado en Berlin, hace uso del mismo final de verso en repeti-

das ocasiones";

Ciprogenia, cumple el perfecto encantamiento
Diosa soberana, ... cumpleme el perfecto encantamiento.

16 PGM XX.
17 Betz (1992) CXXII.
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Soberana Isis, cumple el perfecto encantamiento.
Soberana Ciprogeneis, cumple el perfecto encantamiento.

Tal particularidad nos informa sobre la importancia del
recitado en la accién mégica ya que se conservan giros de
estructura versificada, hexamétrica, en contextos muy similares,
habitualmente el final de los conjuros. La férmula «perfecto
encantamiento® se sigue utilizando a lo largo de los siglos y
aparece de nuevo, si bien con una levisima alteracién, en el
PGM IV 294. Este papiro parisino, que se data cominmente
en torno a la primera mitad del siglo 1v d.C., constata cémo las
formas métricas de los conjuros se mantienen practicamente
sin alteraciones a lo largo de los siglos incluso en textos no
compuestos en verso. Este conservadurismo es propio de los
textos rituales, magicos y religiosos, que tienden a no alterar las
formulas de poder dado que se cree que las acciones van unidas
de forma indisoluble a las palabras pronunciadas, que deben
ser, obviamente, siempre las mismas.

Cabe ahora plantearse por qué los satiros del drama califi-
can de 6rfico el encantamiento que conocen. Es légico pensar
que el poder de las melodias de Orfeo garantizaria el poder
magico de cualquier composicion que se considerase obra del
bardo. Por otra parte, la accién que se produce por el encanta-
miento es congruente con el poder de la melodia de Orfeo.
Pero, como ha sefialado el profesor Faraone®, es posible ver en
estos versos algo mas que relaciona el conjuro que dicen cono-
cer los satiros con el orfismo. Dicha relacién se reconoce,
principalmente, por una desviacién consciente del modelo
homeérico en el relato.

En primer lugar debe atenderse al término que el tragico

ateniense utiliza para referirse al arma que el ensalmo de Orfeo

18 Véase Faraone (2008).
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hara moverse: dalos. Dicho vocablo se emplea habitualmente para
designar una antorcha o un tizén. En principio, la matizacién
no parece especialmente ilustrativa, pues también en la Odisea
Odiseo calienta una rama de olivo y, en el momento en que la
punta se enciende, es cuando la introduce en el ojo de Poli-
femo. El uso del sustantivo dalos, que no obstante nunca designa
el tizén de Odiseo en la obra de Homero, podria haberse utili-
zado aqui por cuestiones métricas. Cabe destacar, por otro lado,
que en Jliada 13, 320, el término dalos hace referencia al rayo de
Zeus. Aristételes, por su parte, utiliza este sustantivo en su tra-
tado Meteoroldgicos para designar fenémenos celestes que pueden
identificarse con los meteoritos, las estrellas fugaces o prodigios
luminosos como los «fuegos de San Telmo» . Después se acla-
rard el por qué de esta puntualizacién.

En segundo lugar existe otra desviacion evidente del relato
homeérico: se llama al Ciclope <hijo de Tierra». Tal genealogia,
si bien adecuada a los tres Ciclopes que forjan el rayo de Zeus,
no lo es para el ciclope Polifemo, hijo de Posidén y la ninfa
Toosa. Este error en la genealogia del personaje resulta extrafio
ya que, precisamente la ascendencia de Polifemo en el relato
homeérico, es vital para el desarrollo de la trama de la Odisea.

Vemos entonces que, por una parte, el Ciclope es llamado
<«hijo de Tierra» de forma ajena a la versién del mito en la que
se basa el drama y, por otra, que el arma fabricada por Odiseo
es llamada dalos, sustantivo que no aparece en ninguna otra
fuente para designar a este instrumento. Dichas particularida-
des no parecen ser gratuitas y es posible que tengan un sentido
particular capaz de relacionar las palabras de los sitiros con el
orfismo. Segtin el mito antropogénico 6rfico la raza humana se
cred a partir de la sangre y las cenizas de los Titanes tras ser ful-

19 Arist. Mefe. 341b.
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minados por el rayo de Zeus por haber desmembrado y comido
al nifio Dioniso, heredero del trono celestial después de su
padre Zeus®®. Puede entenderse que los versos de Euripides se
refieren, de forma velada, a algun tipo de encantamiento érfico
relacionado con este mito creacional. Veamos el por qué. Poli-
femo es llamado hijo de Tierra, de la misma forma que se
designa a los Titanes™, y se pretende agredirlo por medio de un
dalos que, si bien de forma general es una antorcha o un tizén,
en el lenguaje homérico puede hacer referencia al rayo de Zeus,
arma con que el dios mata a los asesinos de su hijo. Resulta muy
sugerente por tanto pensar que el encantamiento que conocen
los satiros se considera 6rfico porque identifica al enemigo en
cuestion, en este caso el Ciclope, con el enemigo de Dioniso,
principal divinidad de los adeptos a las doctrinas de Orfeo
tanto por su genealogia (hijo de la Tierra) como por la forma
de agresién, la quema.

Pero ademas Euripides identifica a Polifemo con los Titanes
con otra nueva desviacién del modelo homérico, pues en el
drama se alude a que el Ciclope se come a sus victimas tras cocer-
las y asarlas, del mimo modo que se cuenta hicieron los Titanes
con Dioniso. Esta accién no es realizada por el Polifemo de la
Odisea, que devora a los compaifieros de Ulises crudos.

Todas estas puntualizaciones nos llevan a pensar que en el
siglo v a.C. existian ensalmos de tipo hexamétrico que se asocia-
ban tanto a Orfeo como a los érficos. Se creia que estos ensal-
mos eran capaces de expulsar el mal de los iniciados en un

N 22 N
momento de necesidad™. En estos supuestos encantamientos

20 Sobre el mito de los Titanes y la creacién del género humano entre los 6rficos
véase Bernabé (20020¢).

21 En D.S. 3, 62, 8 se puntualiza que tal denominacién de los Titanes es segiin
los poemas érficos.

22 Como los que conocian los iniciados en Samotracia cuyo uso se asociaba,

habitualmente, a los viajes por mar.
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6rficos se identificaria el mal a evitar con los Titanes, prototipo
de maldad para los érficos. Al enfocarse el peligro como los
Titanes del mito, el castigo invocado seria el mismo que corres-
pondié a esos seres divinos: la fulminacién. Es muy probable, si
bien por el momento indemostrable, que el encantamiento
hexamétrico estuviese compuesto de una evocacién del
momento de la fulminacién de los Titanes, al modo de las

conocidas historiolae que conocemos por otros encantamientos™.

2. ¢ CONJUROS DE ORFEO PARA RESUCITAR A LOS MUERTOS?

Como ya se ha mencionado al revisar el mito de Orfeo, el can-
tor descendié al Hades en busca de su esposa. Su canto fue
capaz de conmover el corazén de los dioses subterraneos, que le
conceden su deseo de devolver la vida a Euridice. Los dioses, no
obstante, no cedieron sin reservas, y advirtieron a Orfeo de que
s6lo lograria que su mujer volviese al mundo de los vivos si en el
trayecto no volvia atras la cabeza para ver si, efectivamente, su
esposa le seguia. Como es bien sabido, en el momento de la
salida Orfeo gir6 su cabeza al no sentir los pasos de su esposay
la perdié para siempre. La narracién de esta conocida historia,
versificada de forma bellisima por Virgilio en su Gedrgica cuarta,
es bastante oscura en muchos puntos en época anterior, incluso
en el nombre de la mujer de Orfeo, ya que se alude a esta his-
toria s6lo de forma brevisima. Dicha particularidad ha dado pie
a algunos estudiosos a plantear la posible existencia de una
narracién del mito con final feliz mas antiguo que las narracio-

nes del siglo 1d.C.

23 Véase Frankfurter (1995), Gil (2002) 223s. y Versnel (2002) 122-126. Un
ejemplo ilustrativo en PGM IV g5ss.
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Derivados de este mito existen varios testimonios literarios
en donde se atribuyen a Orfeo canticos capaces de devolver la
vida a los fallecidos. Los defensores de la existencia de una ver-
sién feliz del mito de Orfeo y Euridice recurren a estos pasajes
para defender sus teorias. En un discurso del orador Isécrates,
el Elogio a Busiris, leemos™*:

&Acaso lo comparariamos (sc. Busiris) con las hazafas de Orfeo?
Este trajo del Hades a los que estaban muertos, pero él mataba

antes de lo destinado a quienes estaban vivos.

En esta afirmacién no se tiene en cuenta que, segin el mito,
Orfeo sélo descendié al Hades para traer a su esposa, no a
varias personas. El plural, por tanto, deberia entenderse como
un plural poético que ha sido utilizado en este texto para forzar
la comparacién de Busiris con Orfeo.

Por otra parte, existe un testimonio de Filostrato® que tam-
bién se puede relacionar con el texto de Iscrates:

Aunque yo habria suplicado por disponer de muchos hechizos
para su beneficio y, por Zeus, si es que realmente existen unas
melodias de Orfeo que resucitan a los muertos, habria rogado
por no desconocerlas, pues creo que incluso habria descendido

bajo tierra por €l, si esto fuera accesible.

Se advierte, de nuevo, un uso del plural incongruente tanto
con el mito de Orfeo como con su conocido fracaso. Cabe sefia-
lar que, aunque los defensores de la existencia de un mito de
Orfeo y Euridice con final feliz utilizan como base de sus argu-

24 Isoc. II, 8.
25 Philostr. VA 8, 7-14..



64 ORFED Y LOS MAGOS

mentaciones este texto, no creo que sea correcto ya que en época
de Filéstrato el mito de Orfeo y Euridice era indudablemente
trdgico, como ilustran la Gedrgica cuarta de Virgilio o la narracién
de las Metamorfosis de Ovidio, ambas escritas mas de un siglo antes.

Ambos testimonios consideran el canto de Orfeo cargado
de propiedades mégicas, cualidad que resulta mis evidente en el
texto de Filéstrato. Los dos autores se hacen eco del famoso
poder de la misica de Orfeo pero obvian el fracaso de esta
misién, pues el fallo de Orfeo no se debié a un fracaso de su
poder, sino al inclumplimiento de una orden de los dioses.

A través de estos textos se puede conjeturar que existieron
conjuros que simulaban contener el canto utilizado por Orfeo
en su descenso al Hades, del mismo modo que parece que exis-
tieron, como muestran los textos de Euripides y otros a los que
aludiremos en otras partes de este libro, otros ensalmos desti-
nados a la consecucién de los més diversos fines y todos ellos
con Orfeo como supuesto autor. Es conocida desde antiguo la
creencia en que algunas personas tenian la habilidad de resuci-
tar a los muertos a través de la recitacién de ensalmos®®. Por
tanto un personaje mitico, que ademds era poetay que bajé al
mundo subterrédneo para resucitar a su esposa, era el candidato
idéneo al que atribuir este tipo de composiciones magicas des-

26 E.g. Empédocles (Emp. f. 111 DK.) ensefia a su discipulo Pausanias su habilidad
para conducir el alma de un hombre fallecido o el texto del Agamenén de Esquilo
(A. A 1018) en donde se alude la posibilidad de resurreccién de un muerto por
medio de conjuros si bien, acto seguido, se habla de que los dioses no permiten
esta accién aludiendo al conocido castigo de Asclepio. Podemos referirnos tam-
bién a la capacidad que algunos hombres y mujeres decian tener para realizar
consultas oraculares a través de la resurreccion de muertos. Tal seria el caso del
coro de los Persas de Esquilo (A. Pers. 598-708), la reanimacién del cadaver de
un soldado por la bruja Ericto en la Farsalia de Lucano (Lucan. 6, 5§88-330) o la
animacién del hijo muerto por una mujer egipcia en las Etigpicas de Heliodoro
por medio de conjuros susurrados al oido y diversos ritos (Heliod. 6, 14, 3).
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tinadas a tan increible fin. A este respecto cabe traer a colacién
los mencionados epodos de la Alcestis de Euripides. En estos
versos se habla de farmacos capaces de rivalizar con los de los
Asclepiadas. Estos remedios serian de tipo curativo y, en una
excesiva devocién por sus cualidades, podrian considerarse
capaces de librar de la muerte a quien hiciese uso de ellos”.
Por el momento, sin embargo, no tenemos evidencias de la
existencia real de conjuros de «magia negra» asociados a
Orfeo y los testimonios que pueden relacionarse con una lite-
ratura tal, los comentados de Isécrates y el de Filéstrato, pare-
cen poder explicarse, inicay exclusivamente, como una alu-
sién exagerada al conocido mito de Orfeo y Euridice.

3. TESTIMONIOS MAS MODERNOS
DE LA ATRIBUCION DE CONJUROS A ORFEO

La asociacién de Orfeo con la magia es constante, como vamos
viendo, entre los siglos 1v a.C. y 111 d.C. Un pasaje de la Apolo-
gia de Apuleyo28, del siglo 1d.C., alude a la conocida fama de
Orfeo como prolijo escritor de conjuros:

Te recordaria un par (de recetas magicas) de Teécrito, otras de
Homero y muchisimas de Orfeo, y continuaria con mis de los
tragicos y comicos griegos y de los historiadores, si no hubiera
advertido que no has sabido leer hace un momento una carta en

griego de Pudentilla.

27 El texto de Alcestis estd en un contexto en el que la resurreccién de la fallecida
estd en el aire. Por otra parte cabe hacer referencia a las ephesia grammata, fér-
mula migica relacionada con los érficos segin el PGM XIII, y de las que se
decia que libraron de la muerte a Creso cuando estaba en la pira funeraria.
Véase cap. 5.

28 Apul. Apol. 30.
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Apuleyo se refiere a autores griegos bien conocidos por los
ciudadanos letrados. Generaliza, ademas, hablando tanto de
dramaturgos como de historiadores en conjunto. Segin este
texto, en las obras de los autores griegos se podia encontrar una
gran cantidad de referencias a pociones magicas compuestas de
todo tipo de sustancias, si bien se advierte que tal conocimiento
no era especializado. Cualquier persona que leyese las obras de
los escritores griegos mencionados podria conocer los rudi-
mentos para realizar un conjuro. En esta enumeracién se
incluye a Orfeo como uno de los autores que mayor cantidad
de testimonios de esta indole ha dejado, lo que nos lleva a con-
siderar que Orfeo era considerado un autor literario, proba-
blemente de poesia hexamétrica por ir junto a Teécrito y
Homero, del que se podia obtener una importante coleccién
de textos relativos a encantamientos migicos. No podemos
saber, sin embargo, si los conjuros a los que se refiere Apuleyo
estaban recogidos en obras sobre magia, en obras de diverso
contenido, obras de medicina natural® o eran breves epodos
sueltos como los que parece conocer el publico de las obras
dramaticas de Euripides. Es innegable, por otra parte, que los
textos magicos de Orfeo eran muy conocidos y se tenia fécil
acceso a ellos, cualidad que conviene al caricter apologético del
texto, pues Apuleyo pretende argumentar de modo fiable que
cualquier persona con una mediana educacién podia conocer
conjuros magicos sin que fuese un mago especializado, acusa-
cién de la que €l mismo se estd defendiendo.

En el siglo 1v d.C. encontramos un nuevo testimonio refe-
rido al comercio de conjuros de Orfeo. El patriarca Atanasio®,
disertando sobre el uso de amuletos, transmite que todavia en

29 E.g. Plin. HN 28, 34 (OF 794) en donde observamos que en un libro de medi-

cina natural podia incluirse una receta para realizar un talismdn amorosc.

30 P.G.(Mig'ne) XXVI, p. 1320.
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su época algunas viejas trafican con conjuros de Orfeo, epodos
que parecen haber perdido el prestigio que una vez tuvieran en
vistas del escaso precio por el que se venden:

Una vieja que por veinte 6bolos 0 un cuartillo de vino te echa un
encantamiento de Orfeo, y tii te quedas con la boca abierta
como un burro, llevando al cuello la porqueria de los cuadri-

pedos, desviindote del signo de la cruz salvadora.

S. Atanasio vivié en Alejandria en torno al siglo 1v a.C.,
época en la que suelen datarse la gran mayoria de papiros que
componen el corpus de Papiros Mégicos, textos que, como se
verd, transmiten algunos encantamientos atribuidos a Orfeo.
Por tanto, con toda probabilidad, el autor cristiano conocia las
multiples préacticas de magia que realizaban sus conciudadanos,
asi como la gran cantidad de amuletos con el que la gente se
protegia. S. Atanasio utiliza en este texto el nombre de Orfeo
como simbolo con que hacer referencia a la supersticién
pagana en su conjunto, ya que el héroe tracio fue considerado
por muchos de los escritores apologéticos cristianos la cabeza
visible del paganismo griego contra el que combatian®. Atana-
sio nos ofrece también testimonio de cémo se comercializaban
los conjuros 6rficos, degradados por él en aras de un senti-
miento apologético que se basa fundamentalmente en una cri-
tica feroz a todo movimiento religioso que vaya en contra de los
principios emergentes del cristianismo. El patriarca alejan-
drino se refiere a los conjuros de Orfeo y no a otros, creo, por
dos motivos principales: primero porque Orfeo era el maximo
representante del paganismo griego y, al hacer referencia a él,
denuncia todo movimiento religioso herético. Y en segundo

31 Véase Herrero (2005) y (200%).
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lugar porque los conjuros de Orfeo debian ser bastante bien
conocidos por quienes escuchasen o leyesen su opinién en esta
breve reflexién sobre el uso de amuletos magicos. Obviamente,
en la literatura apologética, se deben utilizar argumentos que
todo el mundo pueda conocer para hacer llegar la critica al
mayor nimero de personas posible.

Un siglo después del testimonio del patriarca de Alejandria,
el escritor Marino ofrece nuevos testimonios sobre la existencia
de conjuros érficos, asi como un probable uso terapéutico de
los himnos érficos. En su biografia de Proclo® Marino enu-
mera los conjuros 6rficos y los caldeos entre las diferentes puri-
ficaciones, aspersiones y conjuros que su maestro utilizaba para
conseguir la ascesis:

Y viviendo lo mas de acuerdo posible con esta virtud hacia en
todo momento cuanto podia permitir al alma la separacién del
cuerpo, de noche y de dia recurria a conjuros, aspersiones y
otras purificaciones, ya érficas, ya caldeas, y se metia sin vacilar

en el mar cada mes, a veces dos o tres veces en el mismo mes.

Para Proclo, igual que para el resto de filésofos neoplaténi-
cos, la filosofia caldaica fue objeto de estudio y préctica y los
Ordculos Caldeos®® constituyeron la méxima expresién de esta
corriente doctrinal. De este texto se colige, por tanto, que si se
consideraba que las purificaciones caldeas eran ritualmente efi-
caces para conseguir la ascesis, también lo serfan las purifica-

32 Marin. Procl. 18, 24 (22 Saffrey-Segonds OF 828).

33 Los Ordculos Caldeos son la obra de un tal Juliano, que vivié en tiempos del
emperador Marco Aurelio, y que fue el primer personaje al que podemos lla-
mar tetrgo. Existe una traduccién castellana en la biblioteca clasica Gredos a
cargo de Francisco Garcia Bazan de 1991. Agradezco al Dr. Antoni Bordoy su
ayuda en la realizacién de esta parte de mi trabajo.
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ciones y conjuros érficos, ya que Proclo utiliza ambos por igual
segun el texto de Marino. Por otra parte los ritos religiosos
practicados por los teargos y mas concretamente por Proclo®,
basados en el principio de la simpatia universal, tenian una
relacién mas directa con los misterios griegos (Eleusis, el
orfismo y el pitagorismo) que con las doctrinas de los Ordculos
caldeos y estaban destinados en gran medida a la consecucién de
la purificacién total, la catarsis y la unién con la divinidad®.
Para responder a la pregunta de por qué las purificaciones érfi-
cas eran apreciadas por Proclo hay que recurrir también a otro
fragmento de la obra de Marino. Segin su Vida de Proclo el fils-
sofo neoplaténico se servia de los himnos y poemas 6rficos de
modo terapéutico®®. En la descripciéon que Marino hace de
cémo Proclo mitigaba los dolores que su enfermedad le cau-
saba, dice:

La firmeza de su alma ante estos dolores la ha revelado suficiente-
mente su ultima enfermedad. En efecto, abrumado por éstay cer-
cado de tormentos, intentaba alejar los dolores. En todo momento
nos animaba a recitar himnosy, al recitarlos, sobrevenia una paz
libre de males y una imperturbabilidad... Cuando comenzabamos
a entonar himnos, él completaba dichos himnos y buena parte de

los poemas érficos.

Segun los preceptos ascéticos neoplaténicos el dolor fisico
debia eliminarse o sobrellevarse lo mejor posible, pues el dolor

34 Boyancé (1955) 191-192 y 199-201.

35 Existe en la obra de Proclo una recurrente identificacién entre la teléstica y las
ceremonias iniciaticas. Los ritos mistéricos son considerados, desde antiguo,
fuente de conocimientos especiales destinados a una relacién mis personal
entre hombre y divinidad.

36 Marin. Prodl. 20.
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impide al alma separase del cuerpo si quien lo sufre se concen-
tra en él. Uno de los métodos utilizados por los neoplaténicos
en su consecucién de la ascesis era la recitacién de himnos.
Dado que los himnos describian al dios invocado, la recitacién
de éstos conseguia que la persona que los entonaba ascendiera
en la tedrgia y se acercara mas al conocimiento de la divinidad
primera y su contemplacién, que era el fin deseado para conse-
guir la separacién del cuerpo y el alma®. Proclo, para evitar que
su alma se viera perturbada por los dolores del cuerpo, se refu-
giaba en esta accién ritual. El planteamiento filoséfico que avala
la utilidad de los himnos para la remisién del dolor es que el
dolor es propio del cuerpo y no del alma. El alma asciende
hacia la divinidad por el conocimiento que de ésta transmiten
los himnos y logra asi desvincularse del cuerpo y, por ende, del
dolor. La recitacién de himnos y poemas relativos a la divinidad
para evitar el dolor es congruente con los principios de la tetir-
gia neoplatdnica, pero gpor qué los himnos érficos y no otros?

Los himnos de Orfeo eran estudiados y se comentaban en la
Academia neoplaténica de Atenas. El propio Proclo estudié los
poemas érficos, si bien su comentario a la teologia de Orfeo no
nos ha llegado. Consideraban las doctrinas contenidas en los
poemas érficos un importante precedente del pensamiento
filossfico de Platon®, y sabemos que el estudio de la teologia

37 Para Proclo todo, excepto el Primer Principio, estd entregado a la oracién. Por
tanto la plegaria es el principal medio de comunicacién con las divinidades.
Por otra parte, para Proclo la oracién tiene valor tetrgico por el conocimiento
de los simbolos inefables de los dioses contenidos en las oraciones. El himno,
como expresa las cualidades del dios, permite su conocimiento, lo que deviene
en el conocimiento de la divinidad y en la asimilacién con ella. Se ha sefialado
que el uso que Proclo hace de los himnos estd muy cercano al uso de los him-
nos en los PGM, véase Alsina (1989) 92-93.

38 Proclo presenté la conexién de la filosofia de Platén con Orfeo a través de
Pitagoras en una relacion de tradicién inicidtica: Orfeo > Aglaofamo > Pitago-
ras > Timeo de Locros > Platén.
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6rfica constituia parte del ultimo curso en la Academia de Ate-
nas junto con el andlisis de los Ordculos Caldeos. El saber transmi-
tido por los himnos érficos era muy estimado por los neoplaté-
nicos por varios motivos. Por una parte, ya que eran himnos,
servian para alcanzar el conocimiento de la divinidad y acer~
carse a ella a través de la ascesis. Por otra parte, se pensaba que
los himnos érficos eran antiquisimos y contenian una sabiduria
teolégica arcaica de la que habia bebido el mismo Platén. Ade-
mas, especialmente en el pensamiento de Proclo, estos himnos
estarian relacionados con los misterios y, por tanto, no sélo
eran apreciados como transmisores de una elevada filosofia,
sino como base de los rituales mistéricos que conducian al
conocimiento de un saber superior, el conocimiento de los
simbolos divinos®® y podian ser utilizados como vehiculo para
conseguir la catarsis y apoteosis del alma.

Segin palabras textuales de Marino, la recitacién de los
himnos y poemas 6rficos provocaba paz e imperturbabilidad en
Proclo, es decir, conseguia en €l el mismo efecto que la propia
musica de Orfeo provocaba en la naturaleza, lo que se adecua a
las teorias sobre la simpatia universal expuestas por los neopla-
ténicos. Pero no debemos pensar que este resultado se debia al
poder mégico que contenian los himnos érficos, sino que,
dado el valor que Proclo concedia a la recitacién de himnos
para llegar a la ascesis, la de los himnos 6rficos, que eran muy
apreciados por los filésofos neoplaténicos, debia ser especial-
mente eficaz para conseguir el acercamiento a la divinidad y
lograr la ansiada separacién del alma y el cuerpo.

39 Procl.inTi. 1, 211.
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4.. LAS OBRAS DE MAGIA DE ORFEO
Y EL USO MAGICO DE SUS POEMAS

En este apartado prestaré atencién al uso que algunos persona-
jes hicieron de los libros atribuidos a Orfeo y Museo, en con-
creto, en ocasiones, de libros de magia. Segtin las palabras de
Platén sacerdotes mendicantes y adivinos proveian una impor-
tante cantidad de libros de Orfeo y Museo de acuerdo con los
cuales realizaban sus ritos. A esta coleccién de libros Platén se
refiere con un despectivo <«batiburrillo de libros». Cual fue el
contenido de estos libros nos es explicado en un escolio a la

Repiiblica en el que podemos leer*®:

Libros: acerca de ensalmos, defixiones, purificaciones, propicia-

ciones y similares.

Es muy probable, como ya advertia en relacién con los esco-
lios de Alcestis y Hécuba, que el escolio no haga referencia a la
situacién en el siglo v a.C. sino a la propia época en la que se
escribi6 el comentario, en torno al siglo 1X d.C., periodo en el
que, seglin sabemos gracias a otros testimonios, circulaban
obras de magia, astrologia y adivinacién atribuidas a Orfeo*'. El
escoliasta debié relacionar los libros que existian en su época
con el contenido del pasaje de Repiblica en donde los libros de
Orfeo son mencionados junto a las actividades magicas que rea-
lizan los sacerdotes mendicantes que, seguramente, son los
conocidos orfeotelestas. El escoliasta, sin embargo, no parece
desconocer las practicas que, con gran probabilidad, realizaban
los sacerdotes y oficiantes en los rituales 6rficos. Como dice el

40 Sch. PL. R g64e.
41 Sobre este tipo de obras véase cap. 4.
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texto del Papiro de Derveni en su columna VI los magos entonaban
epodos que apaciguaban a las divinidades adversas y démones
ultramundanos**. Ademas las purificaciones y el manteni-
miento de la pureza ritual son una constante entre los sacerdo-
tes y mistas 6rficos. Por tanto el contenido de los libros descritos
en el escolio es congruente con las actividades que desarrolla-
ban los oficiantes érficos y que conocemos a través de otros tes-
timonios. Por otra parte la relacién en este escolio de Orfeoy
sus libros con las maldiciones (defixiones) parece derivarse Gnica-
mente de la lectura del pasaje de Platon.

Segiin otro escolio, éste a la Alejandra de Licofrén*?, sabemos
de la existencia de libros de Orfeo de magia enumerados entre
las obras de astrologia y otras disciplinas diversas sobre las que
hablaremos en el capitulo siguiente:

Orfeo escribié (libros), ademis de los de astrologia, sobre epo-

dos y magia...

Los escasos testimonios que conservamos en los papiros
maigicos griegos sobre epodos o conjuros de Orfeo resultan
demasiado ambiguos para afirmar que los magos egipcios utili-
zaban libros de magia 6rficos, pues es posible que utilizasen
otro tipo de escritos atribuidos al cantor para usos magicos,
tales como teogonias o cosmogonias. Desarrollaré esta proble-
miética en su debido momento**.

Para finalizar, quiero referirme a un par de menciones bas-
tante tardias al respecto. Tzetzes transmite que Orfeo fue escri-
tor de obras sobre magia entre otras disciplinas como la astro-

42 Véase cap. 7.
43 Sch. Lyc. 3, 29 Scheer (OF 827).
44 Véase cap. 5.
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logia, la filosofia y la medicina®. El mismo sigue la tradicién,
difundida por Diodoro Siculo, de que Orfeo habia conseguido
un gran conocimiento de la magia gracias a un viaje a Egipto,
tierra comiinmente considerada cuna de la magia en los textos
antiguos. Por iltimo, Constantino Lascaris en sus Prolegémenos al
sabio Orfeo recoge un listado de temas sobre los que escribié el
poeta tracio*®. Entre ellas recoge, igual que hacia Tzetzes, la
magia si bien no ofrece el titulo de ninguna de estas obras como

tampoco hizo el estudioso bizantino.

45 Tz. Ex. Il. 27. 11 Hermann (OF 824) y Sch. Tz. Ex. en Cramer, Anecd. III 379, 11
(OF 825).
46 Const. Lasc. Prol. Orph. 36 T. Martinez Manzano (OF 826).



4. LA LITERATURA MAGICA Y «PSEUDOCIENTIFICA»
ATRIBUIDA A ORFEO

I. INTRODUCCION

Incluyo dentro de un genérico titulo «obras pseudocientificas
orficas» todos los escritos atribuidos a Orfeo sobre disciplinas
que en el mundo antiguo se incluian dentro del campo de la
ciencia pero que, en la actualidad, no podriamos calificar de tal
modo. La astrologia, la fisica y la medicina natural formaron
también parte de los saberes supuestamente transmitidos por
Orfeo. El conocimiento de estos poemas es muy irregular y, si
bien conservamos un poema lapidario atribuido a Orfeo de
mds de setecientos versos, el resto de su produccién sélo nos es
conocida a través de noticias indirectas y, habitualmente, se
trata de unos pocos versos descontextualizados.

La dificil transmisién de estos poemas dificulta, ademas, las
labores de datacion. Las fechas de composicién oscilan entre la
época helenistica e imperial romana, un abanico de siglos dema-
siado amplio que impide estudios més concretos sobre este tipo
de produccién literaria érfica. Esta problemitica no debe hacer-

nos pensar que este tipo de literatura se atribuyé a Orfeo en
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época «moderna». El interés que suscitaron las explicaciones e
interpretaciones de fendmenos naturales en los ambientes 6rfi-
cos es algo de lo que se tiene constancia ya desde época clésica
como bien atestigua el comentario del Papiro de Derveni.

9. OBRAS DE ASTROLOGIA'

El nombre de Orfeo estaba asociado al saber astrolégico y se
habia convertido en toda una autoridad en este campo ya en
época imperial romana. Su nombre era tan prestigioso como el
de Hermes Trismegisto, Ostanes y otros reputados astrélogos
de la Antigiiedad®. Aunque el mito de Orfeo no avalaba que el
cantor tuviese conocimientos sobre ciencia, el tiempo hizo que
se atribuyese a su calamo obras de las mas diversas materias, la
astrologia entre ellas, que dio lugar a que ya en el siglo 1d.C. se
considerase a Orfeo maestro de todos los griegos en materia
astrolégica®. West afirma que se debe remontar a época helenis-

tica la atribucién de literatura astrolégica a Orfeo de manos de

los circulos pitagoricos, muy interesados en estos saberes®.

I Las obras astrolégicas 6rficas han sido muy poco estudiadas y estan sin tradu-
cir a ninguna lengua moderna. Los trabajos mas completos sobre ellas son la
tesis doctoral de Heeg (1907) y la entrada de la RE de Ziegler (194.2) sobre
escritos 6rficos. Una pequeria aportacién al estudio en Martin Hernandez
(2006).

2 Véase Acerca de los seismos, en que el poema se adscribe tanto a Hermes Trisme-
gisto como a Orfeo.

3  Véase Luc. Astr. 10 (OF 418): «Los griegos no recibieron ninguna nocién de
astrologia ni de los etiopes ni de los egipcios, fue Orfeo, el hijo de Eagroy de
Caliope, el que los instruyé, pero nunca fue muy abierto y no presenté su
ciencia a la luz del dia, sino bajo una forma migica y mistica conforme a su
cardcter®.

4  Véase West (1983) 33.
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2.1. DODECAETERIDES®

Segun Censorino® la dodecaeteris es un periodo astrolégico
compuesto de doce afios, resultado del tiempo que el planeta
Jupiter tarda en efectuar un recorrido completo de su érbita.
Cada afio es nombrado con cada uno de los signos del zodiaco
completando asi los doce signos en los doce afios que compo-
nen este periodo astrologico. En este espacio temporal los afios
se suceden en la tierra entre afios fértiles en los que abundan las
dichas, y afios de sequia, enfermedad y desgracias y esa es la
informacién que transmiten las obras sobre dodecaeterides.

El primer testimonio conservado en donde se atribuye a
Orfeo una obra titulada Dodecaeterides es la Suda, obra lexicogra-
fica del siglo x d.C.”. El resto de testimonios sobre este poema
procede de Tzetzes, quien considera a Orfeo el més grande de
los astrélogos de la Antigiiedad’. Es sabido que el erudito
bizantino conocia un nada despreciable nimero de obras de
astrologia atribuidas a Orfeo. El considera que Orfeo fue el
primero que escribié en Grecia sobre tales temas’ y que, ade-
mas, lo hizo de forma muy precisay con gran autoridad, lo que
nos remite al gran prestitgio que los escritos de Orfeo tenian
atin en el siglo X11 d.C™. Tzetzes transmite en su obra Historias
tres hexametros que, segin é€l, pertenecen al principio de las
Dodecaeterides 6rficas":

OF 726-%752.

Cens. 18, 6 (41, 15 Sallmann) (OF 726).

Suda, 5. v. Orpheus Krotoniates (III 565, 17 Adler = OF 727).

Tz. in Hes. Op. 568 (278 Gaisford) (OF 730). Sobre estos pasajes véase Martin
Hernandez (2006).

O Oy

9  Resulta logica su afirmacion dado que Tzetzes considera a Orfeo contempori-
neo de Heracles en este pasaje y en Tz. H. 12, 173 y Tz. H. 2, 887.

10 Tz H. 12, 139 (OF 728).

11 Tz H. 12, 146 (OF 731). El escolio a este pasaje también admite lo mismo.
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Ahora, abriendo para mi orejas y oidos de forma pura,
escucha la disposicién completa que una divinidad me revel6

durante una noche y un dia sin descanso.

Estos versos del proemio incluyen, como es caracteristico de
este tipo de literatura, una declaracién sobre el origen divino
del contenido que califica la obra de revelacion. Alude ademis
a la pureza de 4nimo que debe tener quien vaya a adquirir esos
conocimientos, lo que lo conecta con las revelaciones mistéri-
cas. Estas férmulas de exhortacién a la lectura fueron utilizadas
por los escritores de obras cientificas en un intento de asimila~
cion de las verdades de la ciencia a las verdades religiosas, nin-
guna de ellas cognoscibles para quien no estuviese previamente
iniciado en dichos saberes™.

El texto se presenta en forma de leccion dada a un disci-
pulo, siguiendo los modelos de la literatura didéctica y en par-
ticular de la literatura de saberes en la que, en multitud de oca-
siones, el discipulo es el hijo del escritor’®. Heeg, en su estudio
sobre esta obra de Orfeo, supuso que el discipulo al que iban
dirigidos los versos del proemio era Museo, destinatario prin-
cipal de otras obras érficas*.

En relacién con el lenguaje utilizado cabe destacar la con-
centracién de términos poéticos. Probablemente es un recurso
buscado destinado a dotar de gran antigiiedad el texto y hacerlo
pasar, asi, por obra de Orfeo.

Ademais de estos tres versos Tzetzes también nos ha trans-

mitido otros pasajes pertenecientes, muy probablemente, a

12 Como el famoso verso de los hieroi logoi 6rficos «cerrad las puertas, profanos»,
Sobre esta formulay el uso de versos similares en obras cientificas véase Ber-
nabé (1996) y (2003a).

13 Véase Festugiére (1950) 332.

14 Heeg (190%) 20. Museo es el destinatario de obras como los HO, el LO o Efemérides.
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estas Dodecaeterides. Estos son pequefios fragmentos, de uno o
dos versos, que conservan indicaciones sobre la naturaleza del
afio regido por el signo zodiacal que les dé nombre. Los versos
que él transmite coinciden con una paréfrasis en prosa editada
por Boll en el Catdlogo de Cédices Astroldgicos Griegos”®. El tipo de
predicciones expuestas corresponde a un tipo de astrologia
geérgica en que lo importante es dar a conocer la cantidad y
calidad de las cosechas que se sucederan en los diversos afios, la
abundancia y medra de los animales, de las personas, las plagas
o los periodos de sequia y lluvia. Mostraré unos ejemplos

seleccionados:

Cuando Jupiter recorre Acuario no navegues, pues en ese tiempo

. . . 6
el mar estd demasiado alg'ltadol .
Cuando Jupiter esta en Piscis es bueno celebrar bodas”.

Y desde el cielo sobrevendrin entonces de las nubes multiples
heladas

alas encinas y demis drboles, a los montes, a los pefiascos

ya los muy irritados hombres, y serdn duras. Pues éstas verdadera-
mente

consumen en los montes a las fieras, ningin hombre puede salir
de casa

vencidos sus miembros por un frio miserable y queda cubierta la

. 18
tierra por la escarcha .

15 Cat.Cod.Astr. V 1 (1904) 241 ss.

16 Tz. in Hes. Op. 568 (277 Gaisford) (OF 743).
17 Tz. in Hes. Op. 568 (278 Gaisford) (OF 746).
18 Tz. in Hes. Op. 502 (256 Gaisford) (OF 750).
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Pues asi permanecera puro e inmutable el vino,

agradable y oloroso. Y es un buen afio para el cultive'®,

2.2. ErEMERIDES ™

Las obras astrolégicas tituladas Efemérides instruyen sobre los dias
fastos y nefastos del mes lunar para emprender diversas activi-
dades, mayoritariamente actividades agricolas. Este tipo de
obras astrolégicas gozaron de una importantisima influencia en
la Antigiiedad y su consulta, segn diversos testimonios, se con-
virtié en obsesiva. Varios pasajes literarios nos transmiten que
Orfeo fue uno de los poetas mds importantes a la hora de dic-
taminar cudles eran los dias fastos y nefastos del mes. De él se

.o > . 21
dijo, entre otros testimonios™ :

Y dice que Orfeo transmite unos y Melampo otros. Pero pocos
conocen la verdad; que unas veces el dia ayuda y es madre, y que

. 22
otras es contrario Y parece una madrastra” .

Proclo ofrece unas pequefias indicaciones sobre el conte-
nido de la obra Efemérides atribuida a Orfeo y la distribucién de
sus explicaciones segin una divisién del dia matutina, la corres-
pondiente a los dioses y vespertina, la correspondiente a los
héroes®. Tzetzes™, siglos mas tarde, conocié un poema atri-
buido a Orfeo titulado Efemérides. La Suda, por su parte, no lista

19 Sch. Tz. Ex. Il. 127, 4 Hermann (OF 741). Antes de los versos se especifica que
pertenecen a las Dodecaeterides de Orfeo, poeta de cuyos versos «lib6» Homero
como las abejas.

20 OF753-767.

2I Procl. ad Hes. Op. 765-768 (232, 22 Pertusi) = Plu. fr. 101 Sandbach (OF 753),
Procl. ad Hes. Op. 822-825 (257, 13 Pertusi) = Moschop. in Hes. Op. 822 (Gaisf.
11 36%), Tz. in Hes. Op. 820 (366 Gaisford) y Eusth. in Od. p. 1840, 56.

22 Procl. ad Hes. Op. 820 (OF 755).

23 Procl. ad Hes. Op. 765-768 (232, 22 Pertusi) (OF 753).
24 Tz. H. 12, 142 y en su comentario Tz. ad. Ar. Nub. 1178.
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entre las obras que atribuye a Orfeo ningunas Efemérides. El
poema que conocié Tzetzes parece encuadrarse dentro del tipo
de literatura didactico-astrolégica cuya correspondencia mas
conocida seria la parte dedicada a los dias de Trabajos y Dias de
Hesiodo, obra con la que fue comparado algin poema érfico,
muy probablemente las Efemérides™:

Y si, como dice Orfeo, el dia decimoséptimo surge con Fatalidad
y por eso es apropiado para el corte de lefiay para desnudar al
fruto de sus ciscaras, también Hesiodo, no exento de arte, rela-

ciona el dia con tales tareas.

Cabe destacar que la obra 6rfica, segin se desprende de esta
noticia, ofreceria un tratamiento de los dias del mes de uno en
uno, lo que no corresponde, por ejemplo, con el método de
exposicién de los Dias de Hesiodo, que divide el mes en tres
bloques de diez dias cada uno®. Tal disposicién de la obra no es
indicativa de la fecha de composicién del poema, pues dichos
modelos aparecen de forma alternante a lo largo de los siglos y
parecen depender, inicamente, del gusto del poeta.

Por el peso histérico y la relevancia de la obra hesiédica,
Tzetzes debié pensar que el poema de Orfeo fue una composi-
cién del mismo tipo, es decir, unos Trabgjosy Dias. Dicha creen-
cia explicaria el plural Efemérides que emplea al referirse a este
poema. En la comparacién que Tzetzes hace de las dos obras, el
erudito bizantino se decanta claramente por la composicién
orfica frente a la hesiédica™:

25 Procl. ad Hes. Op. 805-808 (277, 11 Pertusi) (OF 765).

26 Existen tres modos diversos de agrupar los dias del mes en las obras hemero-
légicas: 1) el mes es un conjunto dividido en treinta dias (modelo 6rfico), 2)
el mes se compone de dos partes de 15 dias cada unay 2) el mes se divide en
tres grupos de I0 dias cada uno {modelo hesiédico).

27 Tz, ad Hes. Op. 763 (343 Gaisford) (OF 762).
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En efecto comienza (sc. Hesiodo) y dice cudles de éstos ha esta-
blecido como ventajosos para algin tipo de trabajo no sélo de
modo penoso y confuso, sino también de mal gusto e incluso sin
fundamento, no como el gran Orfeo, que lo dijo de un modo
metédico y en orden, con buen criterio y la mayoria de las veces

de forma mas artistica y veraz.

Segiin Tzetzes el «gran Orfeo» era el indiscutido maestro
en el arte de la astrologia. En relacién con la atribucién de un
cardcter favorable o desfavorable al dia, las Efemérides de Orfeo
no coincidian, como es natural, con el resto de obras hemero-
légicas existentes™. Esto no era extrafio. Cada persona atende-
ria al calendario que mas le gustase en un momento determi-
nado, de una forma parecida a la que hoy en dia podemos
observar en cuanto a los horéscopos de una u otra publicacién.
Tzetzes nos transmite, como sucedia con la obra Dodecaeterides,
los primeros versos del poema érfico sobre los dias, también

dedicado a Museo®:

Todo aprendiste, Museo de divinas palabras. Pero si te impulsa
el animo a escuchar los sobrenombres de la Luna

de buen grado te lo contaré por partes. Tii colécalo en tu mente y
encuentra qué buen orden; en efecto es muy necesario

conocer cémo ésta (sc. la luna) concede gloria en la érbita del mes.

Ademis de los versos del proemio Tzetzes transmite otros

mds que corresponden a esta obra. En ellos se nos informa

sobre el caricter de los cuatro primeros dias del mes lunar®®:

28 Asi lo vemos en Cat.Cod.Astr. VIL 101 = OF 760 (cod. Monacensis graecus 287 fol.
19v editado por Boll. Cf. VII 12 n. 7) donde se recogen los dias favorables segiin
la obra de Hesiodo y los que recogia Orfeo, supuestamente en Efemérides.

29 Tz. Prol. ad Hes. Op. 21 Gaisford (OF 759).

30 Tz. ad Hes. Op. 763 (343 Gaisford) (OF 762).
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En primer lugar, en el primer dfa se muestra visible Marte,
y la luna se levanta hacia Marte; detén los trabajos

... (falta verso)

pues cumpliéndose su naturaleza, se muestra bicorne

... (falta verso)

pero, cuando el tercer dia estd alejada del Sol,

es causa de una fuerza engendradora para todos los mortales.

Y al cuarto dia, ya crecida, muestra las esplendorosas luces.

Conservamos, ademas, un verso hexamétrico, quizas de las
Efemérides de Orfeo seguin Pertusi®, en un escolio a Hesiodo que
dice: «en el cuarto nacia el muchacho y jamas es un dia
funesto»*. El muchacho es, segin el escolio, Heracles y por
eso es un dia fasto.

Por tultimo cabe destacar que el poema de Orfeo sobre los
dias debié ser bastante breve, no sélo porque el contenido de
esta clase de poemas no suele ser muy dilatado sino por afinidad
con el resto de obras astrolégicas que se atribuyen a Orfeo.
Heeg®® supuso que tendria una extensién de unos ciento cin-
cuenta versos, nimero de hexdmetros que, en mi opinién, qui-
zds sea algo elevado atendiendo a la informacién tan concisa
que de cada dia aparece en los versos que nos han llegado.

2.3. Geérarcas®
Tanto Tzetzes como Constantino Lascaris han dejado constan-
cia en sus obras de un poema atribuido a Orfeo con titulo Gedr-

31 Pertusi ad. loc. Sobre la estructura del verso y su paralelo hesiédico véase Fer-
nindez Delgado (1987) 244.

32 Sch. Hes. Op. 770a (238, 1 Pertusi), (OF 763).

33 Heeg (1907) 44.

34 OF 768-776.
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gicas o Trabajosy Dias™. El problema bésico que existe a la hora de
afirmar si existié realmente un poema de Orfeo de tal titulo es
que todos los versos que cita Tzetzes en sus comentarios y que
atribuye a este poema forman parte de la obra Sobre las iniciativas
atribuida a Maximo (siglo 1/1v d.C.)*. Ante tal situacién los
investigadores se dividen en dos corrientes: la primera afirma
que Tzetzes conocia el poema de Méximo pero que se lo atri-
buyé a Orfeo de forma errénea” y la segunda considera que el
poema de Maximo plagiaba versos de Orfeo®,. Cualquiera de las
dos posibilidades es factible pero, en mi opinién, parece mais
correcto pensar que Tzetzes manejé una copia de la obra de
Miximo que habia sido atribuida a Orfeo por causa del presti-
gio que su nombre imprimia a este tipo de literatura.

Al igual que ocurria con los otros poemas astrolégicos de
Orfeo, Tzetzes nos ha transmitido el proemio de las Gedrygicas,

compuesto de diez hexdmetros®:

Si te cautiva el deseo por la agricultura amada de los mortales
y preparas los trabajos del tiempo de la raza dorada

conduciendo sobre la fértil tierra el curvo arado,

35 Tz. Prol. ad Hes. Op. 17 Gaisford (OF 769), Tz. Prol. ad Hes. Op. 18 Gaisford. (OF
773), Tz. ad Hes. Op. 778 (353 Gaisford = OF 776) y Tz. H. 4. 175 (OF 775),
Const. Lasc. Prol. Sab. Orf. 77 (36 Martinez Manzano) (OF 768).

36 Sobre el poema de Miximo véase la edicién de Ludwich (182%). El editor del
texto fecha a su autor en el siglo 11 d.C., Kroll (1930) 1575 lo sitiia entre el 11
d.C. y antes de Nono, Montero (1997) s.v. Mdximo lo fecha en el siglo 1v d.C. y
Urso (2002) 124 en el 1v d.C. La oscilacién en la fecha deriva de una confu-
sién entre dos Maximos, uno el preceptor de Juliano el Apéstata y el otro el
filésofo neoplaténico ajusticiado en 372 d.C.

37 Esta esla opinién de Hermann, Orphica V111, Gaisford, Kroll (1930), West
(1983) 36 ss.

38 Lobeck (1829) 418ss., Heeg (1907) 45ss., Ziegler (1942) 1403 s., Kern (1922)
280 ss.

39 Extensién que concuerda con el proemio de los Trabajos y Dias de Hesiodo y el
de la Odisea de Homero. Los versos corresponden a Maxim. 456ss. (OF 773).
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o deseas ardientemente plantar los sarmientos de Metimno®®
en los hoyos y ansias coger el grato fruto de otofio
y cavar la tierra inmortal con la azada,
al punto te contaré toda la verdad,
cémo la divina Luna se dejaria persuadir"l,
para enviarte los frutos de Deméter y del soberbio Baco

como regalos y concederte una dicha completa.

No se expresa quién es el destinatario de la obra y, por
tanto, no se puede afirmar que la composicion estuviese diri-
gida a Museo (si es que optamos por la idea de que el poema no
es de Méaximo).

Tzetzes transmite también otros versos, supuestamente per-
tenecientes a las Gedrgicas 6rficas, en dos pasajes de su obra**. En
ellos alude al mito de Erigone, la hija de Icario, a quien mata-
ron los atenienses creyendo que el vino que habia embriagado a
unos pastores, y que él les habia proporcionado, era un veneno.
El mito parece una explicacién etiolégica del porqué no pro-
ducen las vides cuando la luna esta en Virgo, constelacion iden-

tificada en otros textos con Erigone"‘s.

2.4. SoBrE Los FucITIVOs*

Heeg atribuy6 a Orfeo un poema titulado Sobre los fugitivos en
donde se ofreceria una explicacién astrolégica que permitiese

40 Epiteto de Dioniso = el dios de la embriaguez.

41 Resulta muy interesante el uso del verbo peithé en este contexto, ya que es un
verbo utilizado a menudo para hablar de la persuasién de carécter mégico.

42 Tz. H. 4. 175, OF 775 = Maxim. 466ss. En Tz. ad Lyc. 83 (46, 25 Scheer) se nos
ofrece uno de los versos que se presentan en H. 4. 175 como perteneciente a la
obra Gedrgicas pero aqui se dice que corresponde a la obra Dodecaeterides.

43 Hyg. Fab. 130, Hyg. Fab. 224, Hyg. Astr. 2, 4, Verg. G. 1. 33, Tibul. Poneg. 5. 11,
Ou. Met. 10. 451ss., Manil. Astr. 2, 32, 175, 406 entre otros.

44 OF777.
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saber al consultante si lograria recuperar o no a un esclavo fugi-
tivo o si conseguiria o no atrapar a un ladrén que habia huido
dependiendo del momento astrolégico en que éste se hubiese
fugado. En opinién de Heeg, Tzetzes conocié un poema de
Orfeo de tal temitica y lo habia citado en varios pasajes de su
obra*®. Sin embargo, los versos que cita Tzetzes son los mismos
que aparecen en la parte titulada Sobre los fugitivos en el poema de
Maéximo*®. Tal como ocurria con las Gedrgicas, los estudiosos se
dividen entre quienes creen que existié un poema de Orfeo
sobre los fugitivos, y quienes consideran que Tzetzes conocié el
poema de Maximo pero que se lo atribuy6 a Orfeo. Los discu-

tidos versos son los siguientes:

Ni era mis rapido que el famoso Ificlo
que corria por las espigas, y no dafiaba el fruto

con sus piernas ripidas como el viento sobre los trigales“.

Sobre el mito de Ificlo y su mitica velocidad existen varios
pasajes que indican que ya era un mito conocido por Hesi-
odo*®. La inclusién de esta anécdota en una obra de tipo astro-
légico es, evidentemente, un adorno poético.

2.5. SoerE LoS TERREMOTOS®?

Diversos cédices han transmitido bajo el titulo Sobre los terremotos
un poema cuya autoria se disputan Orfeo y Hermes Trisme-
gisto. Este es el poema atribuido a Orfeo de tipo astrolégico

45 Heeg 1907, 55 ss., Tz. H. 2, 612 y Tz. Ex. Il. 26, 5 Hermann (OF 777).

46 Maxim. 422-424.

47 Tz Chil. 2, 612-615 = Maxim. 422ss. OF 777.

48 Sch. BT II. 20, 227, Sch. Od. XI, 326 y Sch. A. R. 1. 45. Sobre el parecido de
estos versos atribuidos a Hesiodo con los atribuidos a Orfeo véase Heeg (1907)
56.

49 OF778.
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mas extenso. Consta de 66 versos distribuidos en un proemio
de tres hexametros y doce estrofas de extensién diversa que
separamos por los signos del zodiaco a los que se refiere. En
cada una de las estrofas se ofrece una interpretacién de cuales
seran las consecuencias que traeran a la tierra los movimientos
sismicos que ocurran en la tierra observando la posicién del sol
respecto a cada uno de los signos del zodiaco y diferenciando si
el terremoto tiene lugar durante el dia o la noche. Ademas del
poema se conserva su paréfrasis en prosa®’. El poema esta dedi-
cado al hijo del narrador, supuestamente Museo. Tannery data
el texto en época bizantina, mientras que otros, basindose en la
existencia ya en esta época de la parafrasis en prosa, niegan una
fecha tan tardia®. Veamos el poema:

Aprende este relato, hijo, que cuando el Estremecedor de la tie-
rra®® de azulada cabellera agita la tierra, al mismo tiempo realiza
un presagio para los mortales sobre la felicidad o la desgracia.
Cuando llegua en el equinoccio primaveral y el sol atraviesa Aries,
si en éste (signo) el que abraza la tierra®® la hace temblar de
noche, esto es sefial del abandono de una ciudad dificil de des-
truir®®. Pero si ocurre de dia indica que, al producirse el funesto
suceso, sufrimientos y desgracias sobrevendrén a los extranjeros
anadidos a sus propias penas y desdichas.

Y si cuando (el Sol) esté recorriendo Tauro un seismo se abate

sobre la tierra por la noche, la alegria y la paz que florecieraen la

50 Editada por Boll. Cat.Cod.Astr. VII 167; cf. cod. Bonon. gr. 3632 f. 777r, en
Cat.Cod.Astr. TV 41. Véase Festugiere (1950) 110ss.

51 Tannery (1900) 54, cf. Heeg (190%) 58 y Ziegler (1942) 1405. Kern (1922)
287 piensa que no se puede ofrecer una fecha exacta de redaccién.

52 Epiteto de Posidén.

53 Epiteto de Posidén.

54 Festugiére (1950) 110 identifica esta ciudad con Alejandria.
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ciudad haran desaparecer los sufrimientos por completo. Pero si
es de dia, acarrea la accién de un gran combate que sobrevendraa
los poderosos. Asi pues, cuidate.

Y si, dando la vuelta el sol a Géminis, la célera vibra bajo tierra
por la noche, significa que hombres hostiles y belicosos se acercan
trayendo sufrimientos a toda vuestra ciudad. Y si es de dia,
entonces los reyes seran deshonrosos y los generales atraeran la
divina célera de los dioses que se mostraran hostiles.

Y si, yendo el sol a la parte de Cancer, donde ocurre el solsticio
estival, la sacudida de la tierra tiene lugar durante la noche, ésta
indica que tendremos alternativamente penosa maldad y ardua
miseria; pero si es de dia nos indica sufrimiento y violencia arrui-
nadora de hogares.

Y si, yendo el sol por la parte de Leo, el temblor de tierra se
desencadena de noche, al punto duelos, lamentos y gemidos se
apoderaran de la ciudad y de todo el pueblo. Y si se muestra
diurno revela las mismas cosas.

Y si, pasando el sol por Virgo, ocurre un seismo por la tarde,
entonces habra peste para todos los pueblos. Pero si se muestra
diurno danara los frutos.

Y si el sol llegase al final del equinoccio de otofio, dejindose ver
en las Pinzas®®, y pone en movimiento (la tierra) de noche, indica
la destruccién de los frutos que nacen de la tierra. Pero en horas
diurnas, entonces indica los trabajos de la penosa batalla, y ocul-

tard a muchos bajo tierra.

55 Enla Antigiiedad el signo de Libra fluctuaba entre dos denominaciones: Libra

o Balanza y Pinzas, ya que se pensaba que esta constelacién representaba las
pinzas de Escorpio. El uso en este poema de Pinzas en lugar de Libra no
resuelve nada en relacién con la fecha de composicién pues su uso podria
deberse tanto a un problema de adaptacién, es decir, que el autor haya adap-
tado una obra mas antigua en la que se hubiera utilizado el término Pinzas,
como a un intento del autor de conferir a su obra un estilo arcaizante y pasarlo

asi por obra del mitico Orfeo.
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Y si, dando la vuelta el sol a Escorpio, una sacudida de la tierra la
agita de noche, sobrevendran a los hombres trabajos vanos junto
con locuras de la mente. Pero si se muestra de dia, entonces
indica que habré sufrimiento para muchos por la gélida guerra,
los trabajos serdn completamente vanos, por los designios del
gran Zeus.

Y si, dando la vuelta el sol en la parte de Sagitario, el de azulada
cabellera mueve la tierra de noche, serd una sefial funesta para
todos los hombres. Pero mostrandose de dia, significa un gran
castigo para el rey de las ciudades y los cetros huirdn de la tierra
patria para atacar a otra abandonada. '

Y si, marchando por Capricornio, cuando ocurre el solsticio
invernal del sol, el que sacude la tierra llegando de noche a su
base agita la tierra con un violento soplo, entiende que habri
guerray lagrimas y revueltas para éstos. Y si se muestra de dia serd
destructor de frutos.

Y si la luz del sol atraviesa por Acuario, y el que rodea la tierra la
agita de noche, las rapifias que arruinan casas llegarén sobre la
ciudad de anchas calles y habra locuras y abusos del pueblo. Pero
si se produce de dia, la fuerza del pueblo permanecera firme.

Y si, dando la vuelta el sol a lo largo de Piscis, un movimiento de
tierra sobreviene en la agil noche, entonces habré peligro en todas
las ciudades. Pero si se mueve en la aurora la superficie sagrada de
la tierra, al punto habréa buenos pastos para todos los rebafios de
vacas, pero destruccion de ovejas y demis ganado en las ciudades y

en las regiones.

En cuanto a la composicién de la obra poca es la informa-
cién que podemos obtener a partir del propio texto ya que el
estilo literario en que esta compuesto no ofrece ningun rasgo
relevante que sirva a este propésito. Tampoco es posible aven-
turar una datacién de la obra a partir de las doctrinas que
transmite, ya que en el poema existen sélo rudimentos de teo-
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ria, pero en absoluto un sistema complejo astrolégico que
pueda fecharse por comparacién con otras obras. La utilizacién
de Pinzas en lugar de Libra tampoco puede hacernos pensar
que el poema es antiguo como ya hemos mencionado en la nota
a la traduccién.

Los antiguos astrélogos admitian que los terremotos estaban
motivados por las conjunciones astrales. Plinio nos informa de
que fueron los babilonios, reputados astrélogos, quienes trans-
mitieron dicha creencia. Los terremotos en los textos astrologi-
cos antiguos son causa de doble estudio ya que, por una parte,
la astrologia intenta preverlos y, por otra, dar respuesta a su sig-
nificado después de que hayan sucedido. Las previsiones, en la
mayoria de ocasiones, son catastréficas®.

El escritor latino Juan Lido* informa de que segun las teo-
rias estoicas Providencia es quien convierte los fenémenos fisi-
cos, entre éstos los terremotos, en signos relevantes que hay
que interpretar y acto seguido ofrece un calendario sismolé-
gico que, segun €l, Vicelio®® compuso a partir de los versos de
Tages, el legendario poeta etrusco®. El calendario sismolégico
contiene pronésticos mensuales, al igual que el Sobre los terremo-
tos de Orfeo y comienza, igualmente, por Aries. Ambos calen-
darios son bastante diferentes entre si en cuanto a sus predic-
ciones y la obra de Vicelio es bastante mas detallada, pues
distingue entre signos del zodiaco femeninos y masculinos, da
informacién geografica y es mas concreto en sus predicciones
que la obra érfica, que es mas poética y ofrece unas prediccio-

56 Véase Plin. HN 2, 200: «nunca tembl6 la ciudad de Roma sin que eso fuera el
anuncio de algin futuro percance».

57 Lyd. Ost. 54ss.
58 Montero (1997) s.u. Vicelio. Algunos estudiosos modernos han identificado a

Vicelio con el neopitagérico Nigidio Figulo.
59 Véase Montero (1997) s.u. Tages (Libros de).



4. LA LITERATURA MAGICA Y «PSEUDOCIENTIFICA» 9I

nes demasiado generales. La obra de Orfeo, por su parte, dis-
tingue entre terremotos diurnos y nocturnos, precisién que
no aparece en el tratado de Vicelio. Todas estas caracteristicas
hacen que la obra de Orfeo parezca mis arcaica que la de Vice-
lio, lo que no indica que sea anterior sino, simplemente, que
el autor é6rfico pretendié hacer pasar su composicién por obra
del mitico Orfeo.

Dado que existian obras sobre el significado de los terremo-
tos dependiendo del signo zodiacal en que se produjesen que
pueden datarse en torno a los primeros siglos de nuestra era, e
incluso en afios anteriores, es posible entender que la obra
o6rfica que estamos estudiando dependiera en mayor o menor
medida de esta tradicién. Como ya se ha advertido, siguiendo
las afirmaciones de West, las obras astrolégicas atribuidas a
Orfeo pudieron tener su origen en los circulos pitagéricos de
época helenistica y romana. Atendiendo a esta afirmacién, y si
consideramos que este tal Vicelio que traduce la obra de Tages
fuera, en realidad, Nigidio Figuloso, nos hallamos ante la com-
posicién de obras (a veces resimenes o ampliaciones de otras
mas antiguas) acerca del significado de los terremotos en los
circulos pitagéricos romanos del siglo 1 d.C., que bien pudie-
ron ser el origen de estos escritos astrolégicos 6rficos, entre
ellos, este Sobre los terremotos atribuido Orfeo. Nétese, ademds,
que la traduccién de Vicelio se consideraba realizada a partir de
la obra de un mitico poeta etrusco, lo cual puede ser compa-
rado a la atribucién de obras de diversa temitica a Orfeo por

cuestiones de prestigio en estos mismos circulos filoséficos.

60 Esta idea se ve apoyada por la consabida traduccién que Nigidio hizo de los
antiguos libros de la Etrusca Disciplina, tales como un Sobre las entraiias (Macr. Sat. 6,
9, 5) o el Calendario Brontoscopico (Lyd. Ost. 27-38).
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2.6. SOBRE LOS INGRESOSGl
Se ha supuesto la existencia de un poema érfico titulado Sobre los

ingresos a partir de una parifrasis en prosa conservada en dos
manuscritos en los que puede leerse:

. . 62
Y Orfeo dice estas cosas sobre los movimientos de ingreso

Dicha paréfrasis conserva entre sus lineas seis hexametros
completos y restos de estructura hexamétrica en la prosa, lo que
es probatorio de que la parifrasis guardaba una importante
fidelidad al poema atribuido a Orfeo.

El poema érfico estaria formado por siete secciones, cada
una de las cuales corresponderia a las predicciones ofrecidas
tras la observacién del movimiento de cada uno de los planetas
en la 6rbita celeste®. En estas secciones se describirian las con-
secuencias que tendria el paso de cada planeta por los diferen-
tes puntos astrolégicos del firmamento. La extensién del
poema barajada por los estudiosos varia entre los 250 y los 100
versos®* y su redaccién debe situarse en época alejandrina o

principios de época imperial romana.

61 Traducimos por «ingreso» el término griego epémbasis (o émbasis) que alude ala
entrada de un astro en la zona de dominio de otro o del zodiaco. Véase Bou-
ché-Leclercq (1963) 474. Los fragmentos versificados conservados del poema
estin recogidos en OF 779.

62 God. Ven. Marc. 334 (6) £. 168s. p’ un' (A) y Cod. Ven. Mare. 335 (7) £. 137

pof' (B) = Cat. Cod.Astr. 111900, 198, 24..

63 Recordemos que los 7 planetas son para los griegos Saturno, Japiter, Marte,
Sol, Venus, Mercurio y Luna.

64 Heeg (1907) 60, Ziegler (1942) 1405.
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2.7. SOBRE 1AS INIGIATIVAS

Se conocen por el titulo Sobre las iniciativas™ las obras astrolégicas
que ilustran sobre cuil es el mejor momento astrolégico para
comenzar una actividad concreta.

Se piensa que existié un poema 6rfico sobre iniciativas a
partir de una parafras1s en prosa que se ha conservado en varios
manuscritos®®, que seguramente deba datarse en época bizan-
tina, y que ha sido transmitida bajo la autoria de Orfeo segin

los indices de estos manuscritos:
PPN . 6
Sobre iniciativas con respecto al zodiaco de Orfeo 7

El problema de adjudicar una obra de sejante temitica a
Orfeo es que ninguno de los catilogos que nos han transmitido
las obras érficas menciona un poema de tal titulo. Ni siquiera
Tzetzes, que es el autor que mayor numero de obras de Orfeo
sobre astrologia enumera, ofrece un poema de titulo semejante.
Sin embargo, el estudioso bizantino cita unos versos acerca de
los signos «sélidos» del zodiaco®®, muy similares en contenido

65 OF 780-781. Traducimos por <«iniciativas» el término griego katapxi, lat. initia-
tiones, electiones. Sobre este tipo de obras véase Bouché-Leclercq (1963) cap.13 y I4..

66 Cod. Bononiensis gr. 3632 f. 321r, (Cat.Cod.Astr, IV 38 n. 18), en el Cod.
Paris. Gr. 2381 (Cat.Cod.Astr. VIII 8, 55 n. 45) y viene reflejado también en el
indice del Cod. Vat. Gr. 212 n. 7 (Cat.Cod.Astr. V 1, 68).

67 Cat.Cod.Astr. IV 43

68 La clasificacién de los signos del zodiaco en tropicales, sélidos y dobles o
bicorporales parte de la obra de Ptolomeo. Los signos tropicales son los que
empiezan en un solsticio o un equinoccio, por lo que se dividen, a su vez, en
tropicales o equinocciales (tropika’_y isemerind). Estos son Aries, Céancer, Libra y
Capricornio. Los signos sélidos (stered) son los que traen el cambio de tempe-
ratura en la tierra que anuncia el signo tropical que le antecede. Estos son
Tauro, Leo, Escorpio y Acuario. Los bicorporales o dobles (disoma), que se
situan entre los tropicalesy los fuertes, participan tanto de la naturaleza de los
signos s6lidos como de los tropicales. Estos son Géminis, Virgo, Sagitario y

Piscis. Véase Bouché-Leclercq (1963) pp. 152-154.
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a lo que conservamos en las parafrasis, pero que €l no adjudica
69

a Orfeo sino a Ammén’™:
Si en los signos sélidos del zodiaco marchas a tierra extranjera,
permanecerds alli largo tiempo y tu regreso seri tardio. Una
enfermedad que empieza en los signos sélidos es mala y no cesa
ripidamente, sino que la enfermedad persiste y més de una vez
mata hombres si algtin dios no estd mirando de forma favorable

a la Luna.

El escolio a este pasaje de Tzetzes nos transmite otros versos

relativos a los signos «tropicales>>’°:

En los signos tropicales ni es bueno casarse, ni llevar a término
una agradable peticién de mano, ni comprar una posesién. Y
no empieces el estudio de un arte en ese momento ni si quieres
afrontar algin otro asunto a largo plazo. No empieces nada de
esto cuando la luna vaya por los signos tropicales pues todo
acaba al contrario en los signos tropicales. Los oriculos y los
suefios mienten en los signos tropicales. Quien reciba algo lo
pagaré ficilmente y con alegria. Y si quieres navegar o viajar al
extranjero yo te animo a hacerlo en los signos tropicales, pues
tu regreso serd rdpido. Ve en ese momento a la casa de un hués-
ped por tierra. Si huye algun sirviente pernicioso en los signos
tropicales, vendré a casa del amo y no se escapard de nuevo. Y el
que roba en los signos tropicales es condenado y no permane-

cera oculto.

69 Tz. Ex. II. 33, 6 Hermann (OF 781b) «El astrélogo Ammén dice en sus inicia-
tivas>».

70 Sch. Tz. Alleg. Hom. Il. ap. Cramer, Anecd. 382, 7 (Anecd. Gr. I1 613, 8 Matranga)
(OF #781a).
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3. OBRAS DE MEDICINA”"

Varios autores califican a Orfeo de médico y le atribuyen libros
sobre el arte de curar’®. Aunque la capacidad de sanar no era
propia de Orfeo si atendemos a las caracteristicas personales
que su mito nos aporta, desde el siglo v a.C. conocemos la exis-
tencia de escritos atribuidos a Orfeo con probable valor tera-
péutico”. Es muy probable que, dado el prestigio del personaje
mitico de Orfeo como garante de efectividad de conjurosy sal-
modias, las obras érficas sobre medicina creciesen a partir de
los primeros ensalmos de época cldsica y llegasen a ser, con el
tiempo, auténticos libros sobre medicina.

3.1. HerBarios

No hemos conservado un solo verso de los herbarios atribuidos
a Orfeo, aunque no es dificil suponer su contenido: catilogos
de hierbas medicinales en los que se instruiria, ademis, sobre
las cualidades médicas de cada planta, su uso para diversas afec-
ciones y cémo debian aplicarse.

En el catdlogo de obras atribuidas a Orfeo que ofrece Cons-
tantino Léscaris se alude a libros de Orfeo sobre hierbas y medi-
cina’®. La referencia mas antigua a escritos médicos que se atribu-
yen explicitamente a Orfeo la debemos a Plinio el Viejo, quien se
refiere en su libro de Historia Natural a un poema érfico sobre hier-
bas’. Plinio destaca la gran antigiiedad de los escritos de Orfeo y
declara que él fue el primero que transmitié conocimientos sobre

el poder de las plantas en relacién con la curacién’®;

71 OF 784-799.

72 Tz H. 5, 130 (OF 795).

73 E. Al. 965ss.

74 Const. Lasc. Prol. Sab. Orf. 77. 36 Martinez Manzano (OF 784).
75 Plin. HN 25, 12 y 20, 32 (OF 785-787).

76 Plin. HN 25, 12 (OF 785-786).
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Orfeo fue el primero de todos los que la memoria recuerda que

mostré alguna curiosidad por las hierbas, después de €l Museoy

Hesiodo.

Aungque cabia esperar que Plinio transmitiese gran parte de
las indicaciones sobre plantas de los libros de Orfeo, no es asi.
El naturalista romano poco mas dice en su gran obra sobre los
apuntes botanicos que transmité Orfeo en su produccién’.

Sélo una referencia destacable en Historia Natural 20, 32:

Orfeo dijo que en la zanahoria existe un filtro amoroso, proba-

blemente porque sin duda este alimento estimula el deseo sexual.

De este simple comentario se colige que la obra atribuida a
Orfeo y que Plinio conocié debié ser como el resto de obras
similares que circulaban en el siglo 1 d.C., en las que se ofre-
cian indicaciones sobre los diversos usos médicos de ciertas
plantas, incluyendo, ademas, otros usos variopintos, algunos
rayanos en lo que hoy considerariamos magia.

En dos pasajes de las Argonduticas drficas el anénimo autor
expone un detallado catilogo de plantas. Los versos 914-923
ofrecen una descripcién muy pormenorizada de la flora del
paraje en donde yace custodiado el Vellocino de Oro. Poste-
riormente, en los versos que van del 960 al 962, se enumeran
varias plantas utilizadas por Orfeo en un ritual que sirve para
conjurar a las divinidades subterridneas. Se ha defendido la idea
de que esta relacién de plantas se habria basado en algan herba-
rio érfico. Sianchez Ortiz de Landaluce considera mas probable

que el autor de estas Argonduticas manejase un herbario cual-

77 De Orfeo como unico autor. Veremos enseguida que Orfeo y Arquelao son
conocidos por Plinio como autores en conjunto de un tratado sobre medi-

cina.
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8 s s
4 » Op1nion que yo tam-

quiera de los que circulasen en su época
bién suscribo como la mas plausible.

El médico Aecio’® recoge en su libro de medicina dos pasa-
jes atribuidos a Orfeo. Sin embargo estas citas no correspon-
den a ninguna obra de Orfeo sino que pertenecen a la obra de
Tésalo de Tralles (siglo 1 d.C.). Este error nos lleva a pensar
que en el vi d.C., época en la que escribe Aecio, el tratado de
Tésalo posiblemente se divulgara bajo el nombre de Orfeo
dada, quiza, la reputacién del cantor como compositor de

y ;B
obras cientificas .

3.2. SOBRE MEDICAMENTOS ANIMALES E, INCLUSO, HUMANOS

Plinio menciona en su Historia Natural un tratado titulado Natura-
leza particular atribuyéndoselo a Orfeo y a Arquelao®, dos nom-
bres que siempre aparecen asociados cuando el naturalista habla
de esta obra. A través de estos pasajes podemos saber cual era el
contenido de la obra: compendio de remedios para diversos
trastornos elaborados a partir de materia animal o humana.

Orfeo y Arquelao afirman que la sangre humana, salida de cual-
quier parte del cuerpo, es muy eficaz como linimento para la

angina, y se unta con éptimo resultado sobre la boca de aquellos

78 Véase Vian (1987) 17 y la critica de Sinchez Ortiz de Landaluce (1999) 273 y
(2005) 59s.

79 Aét. 1, 175 (OF 790 B) y Aét. 1, 139 (OF 791).

80 La autoria de los libros en época antigua es una cuestién que, en ocasiones, se
nos escapa de las manos, sobre todo a la hora de estudiar libros cientificos,
dado su caricter de libros de aprendizaje, resumidos y ampliados constante-
mente, y atribuidos a diversos autores sélo por cuestiones de prestigio. Es
posible pensar que la obra de Tésalo fuese copiada o abreviada y divulgada bajo
el nombre de Orfeo posteriormente, lo que haria que fuese considerada mas

antigua y, por tanto, mds prestigiosa que la del médico.

81 OF792-794.
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que se caen por un ataque epiléptico, los cuales se vuelven a

- . 82
incorporar al instante ™.

Asi Orfeo y Arquelao escribieron que las flechas extraidas de un
cuerpo, sin que hayan tocado tierra, metidas debajo de la cama,
son un talisman de amor para quien yace en ella, afiaden que se
cura la epilepsia con un alimento constituido por carne de bes-

tia salvaje matada con la misma arma con la que se haya matado a

8
un hombre 2.

Segin se colige de estas noticias, en la obra de Orfeo y
Arquelao la magia se mezclaria con la medicina, lo que propor-
ciona un nuevo ejemplo que advierte sobre los difusos limites
que, en la Antigiiedad, separan ambas disciplinas.

3.3. Varia

Conservamos otras noticias, todas ellas muy breves, sobre otros
remedios que, presuntamente, Orfeo habia transmitido en sus
obras. El estado tan fragmentario de estos testimonios a veces ni
siquiera nos deja saber a qué tipo de obra pertenecian o el
titulo que llevaban. Galeno® parece conocer un libro de Orfeo
sobre venenos y Proclo® alude a las doctrinas pitagéricas y de
Orfeo sobre los partos sietemesinos. Otros pasa\jesg6 nos hacen
pensar en la existencia de libros sobre anatomia y otros en los
que se hacia referencia al nombre de partes del cuerpo y laloca-
lizacién de puntos afectivos a los que debia atenderse en el

82 Plin. HN 28, 43 (OF 793).

83 Plin. HN 28, 34 (OF 794).

84 Gal. Deantid. 14, 144 Kithn (OF 796).

85 Procl. inR. 2 33, 14 Kroll (OF 797).

86 Poll. 2, 39 (OF 798) y Fulgent. Mytholog. 3, 7 (71, 19 Helm) y Mythogr. Vat.
111 11, 24 (OF 799).
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diagnéstico de las enfermedades. Por lo visto pocos campos del
saber escapaban del abrazo de Orfeo.

4. FISICA O SOBRE LA NATURALEZAY

Tanto el catdlogo de obras de Orfeo que nos ofrece la Suda
como el de Constantino Liscaris transmiten Fisica como el titulo
de un poema de Orfeo. Pero lo mis interesante no son estas
menciones tan modernas sino que este mismo titulo aparece en
el listado de obras érficas atribuidas a Epigenes, autor datado
en el siglo 1v a.C*. Acerca del argumento de la obra, poco o
nada podemos decir salvo por algunas menciones que nos indi-
can que en este escrito mencionaba a los dioses Tritopatores®,
divinidades ancestrales, ya conocidas en el mundo griego a
finales del siglo VI a.C.%°, que tenfan un interesante campo de
accién que, con cierta posibilidad podria estar relacionado con
algunas de las teorias é6rficas, en concreto, con las teorias sobre
el alma®. Es posible, ademas, encontrar puntos de relacién
entre estos Tritopatores y las Erinis, divinidades de bastante
importancia en las doctrinas 6rficas. Ambos grupos divinos
forman una triada, tienen un dominio religioso cténico rela-
cionado con el mundo de los muertos y tienen una forma de
culto mis cercana a las formas de adoracién de los héroes que

de los dioses.

87 OF 800-803.

88 Véase Clem. Al Strom. 1, 21, 131 (OF 406), Strom. 5, 8, 49 (OF 40%), Suda s.u.
Opdets (OF 800). Véase West (1983) 9.

89 Véase Gagné (200%). Los pasajes de Fisikd en OF 802y 421.

90 Las inscripciones que hablan de los dioses Tritopatores se encuadran entre el
500y el 300 a.C., sobre estas divinidades y su relacién con el orfismo véase-
Gagné (2007%).

9I Véase Johnston (1999a) 50-58, esp. pg- 53.
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Segun las fuentes literarias los Tritopatores en Atenas esta-
ban relacionados con los vientos®. Se consideraba que estos
dioses eran los padres de los vientos, los porteros de los vientos
o un tipo de vientos. Los recien nacidos se ponian bajo su
patronazgo y se invocaba su buena disposicién en las bodas, rito
que garantizaba la descendencia del nuevo matrimonio. Parece,
por tanto, que tenian un cierto valor generativo y de transito
que seria propio del campo de accién religiosa de estos dioses lo
que, por otra parte, es propio de otras divinidades cténicas
como Deméter o Perséfone.

En un reciente estudio se ponen en discusién las diversas
noticias en torno a los Tritopatores y la obra Fisica de Orfeo®.
En este articulo se llega a la interesante conclusién de que es
muy probable que existiese una obra 6rfica, o un conjunto de
ellas, de titulo Phisikd en donde, entre otras cosas, se hablaba de
estas divinidades. Tal obra debié pertenecer al amplio grupo de
escritos teolégicos o cosmolégicos que, en época clasica, circu-
laban bajo el nombre del cantor tracio®. Esta Fisica érfica habla-
ria acerca del origen de la viday, en relacién con los Tritopéto-
res, probablemente, sobre el papel que estos dioses tendrian en
la adjudicacién de las almas a los diversos cuerpos mortales en
el momento de su nacimiento®. En este sentido seria intere-
sante relacionar los nombres individuales de estos dioses con su
papel como porteros de los vientos o custodios de ellos, encar-
gados de hacer salir las almas-viento para encarnarse en la tie-

92 Recogidas en OF 802.

93 Gagné (2007).

94 Eltitulo Phisikd en la Antigiiedad no hace referencia tinica y exclusivamente a
obras acerca de ciencias naturales. Bajo este titulo la escuela peripatética clasi-
ficé las obras de los filésofos presocriticos y otros estudios de tematica diversa
como algunas obras de Ferécides de Samos o Empédocles.

95 Sobre la relacién de las almas de los hombres con los vientos y las creencias 6rfi-

cas véase Casadio (1991) 126 y Molina (2008) 609-621. Véase OF 436-438.
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rra. Las lecturas transmitidas de los nombres de los tres Trito-
pitores son bastante diversas, aunque creemos que seria una
propuesta razonable pensar que estarian formados sobre el tér-
mino «llave» lo que seria apropiado a su papel divino de por-
teros de los vientos-alma atendiendo a las teorias 6rficas sobre
la inspiracién del 4nima a través del aire®,

Una obra asi, con argumento teogdnico pero que pudiese
haberse clasificado por el titulo Phisikd, deberia datarse en torno
al siglo 1v a.C. Probablemente Aristételes conocié una obra
é6rfica en donde se exponian las teorias acerca del origen de las
almas y su transmigracién a los diversos cuerpos mortales. Tal
afirmacién la hacemos basados en un pasaje del de Anima de

Arist6teles (OF 421)%:

Sufre también de eso el discurso contenido en los lamados poe-
mas 6rficos, pues dice que el alma se introduce desde el universo

cuando respiramos, llevada por los vientos.

Bernabé (1998a) 69 afirma que este testimonio guarda rela-
cién con unos versos de las Rapsodias (OF 339). Si bien Aristote-
les no pudo conocer estos versos de las Rapsodias, si pudo haber
tenido acceso a un poema érfico con versos similares en los que
se postulase la reencarnacién de las almas, en palabras de Ber-
nabé, «sobre la base de una rudimentaria explicacién de carac-
ter fisico», Tras las conclusiones del articulo de Gagné, creo
que es posible postular que la obra que conociese Aristételes era
ésta de titulo Fisica.

Por otra parte, se puede ejemplificar que una obra de con-
tenido teolégico o cosmolégico se hubiese titulado Fisica o Sobre

96 Véase fuentes en Gagné (2007).
97 Arist. de An. 410b.
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la naturaleza si atendemos al comentario exegético de la teogonia
del Papiro de Derveni®®. La interpretacién alegérica de los versos
teogénicos 6rficos de este texto papirdceo recuerda la termino-
logia utilizada por los filésofos presocraticos y nos ofrece un
interesante ejemplo del desarrollo de la especulacién sobre el
mundo natural a partir del comentario exegético de un texto
religioso®. El modo de exposicién de las explicaciones a la teo-
gonia érfica sigue la técnica de comentario exegético llamada
hypomnema'®°, practicada por los fildlogos alejandrinos y prece-
dente de los comentarios de los escoliastas. Asi pues, como
comentario, el Papiro de Derveni resulta un documento excepcio-
nal, ya que testifica el uso del comentario verso por verso en
una época anterior a la de los comentaristas alejandrinos.

El autor de Derveni comenta de forma muy detallada algunos
de los términos més importantes de la teogonia ya que, segin sus
propias palabras, Orfeo expresé todo de forma enigmatica y
resulta imprescindible un comentario palabra por palabra de sus
escritos para alcanzar el conocimiento de aquello que el cantor

98 Sabre la teogonia del PDer. véanse los estudios mis recientes en Burkert (1987)
22, Casadio (1987), Scalera McClintock (1988), Bernabé (1989), (2002f),
(2007%¢) y (en prensa b), Brisson (1993) y (1995), Obbink (1994) y (1997),
Casadesus (1995), (1996) y (2008a) 459-494, Parker (1995), Laks—Most
(1997), Most (1997), Tsantsanoglou (1997), Betegh (2004) y Kouremenos-
Parissoglou-Tsantsanoglou (2006).

99 Acerca de la relacién del comentario de la teogonia del PDerv. con la filosofia
presocritica y los intentos por dar nombre al comentarista de Derveni véanse
Burkert (1983a) y (1997), Tsantsanoglou & Parasoglou (1988), Edwards
(1991), Obbink (1994), Kahn (1997), Laks (1997), Most (1997%), Sider (1997),
Tsantsanoglou (1997), Janko (2001), Betegh (2004) pp. 279-380, Casadesus
(1995) y (2008a) 474-481, Kouremenos-Parissoglou-Tsantsanoglou (2006)
y Bernabé (2007a).

100 Véase Turner (1968) 100-126 esp. 114-115 en donde se evidencia que esta téc-
nica tiene muchos puntos de comparacién con lo que aparece escrito en el

PDerv., Lamedica (1991) y (1992) y Casadesis (2008a) 462-4.63.
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tracio queria ensefiar en sus hexametros. En palabras de Ricciar-
delli'”" el interés del comentarista es dotar a las palabras de
Orfeo de un valor fisico y filoséfico, lo cual podria ser prece-
dente o consecuencia de un tipo de literatura 6rfica que pudiese
ser titulado como Fisica por los estudiosos posteriores.

Un tltimo testimonio sobre la Fisica de Orfeo nos lo ofrece
Herodiano, quien transmite que en esta obra se trataba sobre el
bdskanos:

Baskanos. Orfeo lo utiliza (habla de ello) en el primer libro de
Acerca de la Naturaleza.

Dicha noticia resulta bastante dificil de interpretar. Bdskanos
hace referencia, como sustantivo, al mal de ojo o a aquellos que
son capaces de provocarlo: los brujos, los envidiosos o los mal-
vados de forma general. Como adjetivo, suele calificar a las
personas desafortunadas o gafes'®. Dichos significados nos
proporcionan nula informacién acerca del contenido de la

obra Fisica de Orfeo.

5. ALQUIMIA™®

La Gnica relacién que aparece en las fuentes entre Orfeo y el
saber alquimico son unas palabras conservadas en el comenta-
rio e interpretacién al oriculo de Orfeo de Agatodemon. Los
versos, trimetros yémbicos con algunas incorrecciones métricas,

aparecen en el manuscrito separados mediante puntuacién.

101 Ricciardelli (1980) 128.

102 Sobre la Baokavia y el Bdokavos véase Chantraine (1968) s.v. Bdokavos y el
estudio del término en Bernand (1991) 97-102.

103 OF 783.
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Sobre los versos aparecen unas palabras escritas en el mismo
tiempo de redaccién, en tinta roja, que se han interpretado
como una parifrasis o explicacién de los versos'®*. Segiin la
opinién de Kern los versos no pertenecen a una obra oracular
de Orfeo sino a una obra de contenido magico. West'®, por su
parte, opina que puede que pertenezcan a un poema tardio,

quizas del siglo V o VI de nuestra era.

6. OBRAS SOBRE ADIVINACION

Las noticias que conservamos en los textos acerca de la produc-
cién de Orfeo sobre adivinacién son muy breves'™®. En este
caso, al contrario de lo que veiamos anteriormente, si parece
existir una antigua relacién mitica entre bardo y la adivina-
cién'’. En el mito la capacidad oracular se atribuye tanto al
propio Orfeo como a su cabeza profética"’s, que emitia oricu-
los desde un santuario en Lesbos. De este santuario nos habla
Filéstrato, lo que ademds proporciona informacién acerca del
tiempo de actividad de este oraculo'®.

Sabemos de la existencia de oraculos escritos que fueron
atribuidos a Orfeo, pero ya desde el siglo v a.C. la actividad
oracular parece ser més propia de Museo que del tracio”. Un

104 Berthelot-Ruelle, Alch. Gr. II (1888) 269.

105 Kern (1922) 331-333, fr. 333; West (1983) 37.

106 Véase Bernabé (2008¢) 418-4.20.

107 Nos hablan de Orfeo como adivino o dador de oraculos Pl. Prt. 316d, Sch. E.
Ale. 968 (Il 239, 3 Schwartz), D.Chr. 1, 57, Str. 16, 2, 39, Str. 7 fr. 10a Radt,
Clem. Al Strom. 1, 21, 134, 4, (posiblemente también Clem. Al. Strom. 3, 3,
17), Sch. A. R. 2, 684-87a, Ou. Met. 11, 8, Stat. Silv. 5, I, 23-26.

108 Las representaciones iconogrificas de este mito datan del siglo v a.C.

109 Philostr. VA 4, 14 (OF 1057)

110 Véase. West (1983) 33 (OF 804-811).
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testimonio de Platén, en su dislogo Protdgoras™, advierte de que,
si bien los Antiguos conocian el arte de la sofistica, lo ocultaban
bajo diversas formas literarias dada la mala fama que tenia.
Orfeo y Museo habian encubierto este arte por medio de la
composicién de ordculos. Her6doto™ narra la expulsién de
Atenas del compilador de ordculos Onomaicrito por la supuesta
insercién de un oraculo propio entre los que se atribuian a
Museo. De esta noticia se desprende que, si en época pisistra-
tida los ordculos de Museo se ordenaban, éstos eran mas anti-
guos que el siglo 1v a.C. y debian ser bastantes y de caracter
variado para que necesitasen una ordenacién. Resulta también
destacable el hecho de que se pudiese insertar un oraculo pro-
pio en la compilacién, hecho que nos informa sobre el caricter
tan poco canénico de estos textos.

Conservamos dos versos de un oriculo atribuido a Orfeo en
un escolio a la Alcestis de Euripides™. Sin embargo, estos versos
no parecen ser un oridculo en si mismos, sino mas bien el

comienzo o alguna parte de una obra de ordculos atribuidos a

Orfeo:

En verdad no soy siniestro para elegir oriculos,

sino que son verdaderos los pensamientos en mi pecho.

En los primeros versos de las Argonduticas érficas se cataloga una
serie de saberes que, supuestamente, poseia Orfeo. Habitual-

mente esta relaciéon se toma como un catilogo de obras sobre

) .. PR ¢
adivinacién que el autor de este poema conocia’ *,

1 Pl Prt. 316d (OF 806)

112 Hdt. 7, 6, 2 (OF 807%).

113 Sch. E. Ale. 968 (I 239, 3 Schwartz). Véase cap. 3.

114 Véase Sinchez Ortiz de Landaluce (1999) 299ss. y (2005) y Martin Hernin-
dez (2003) 69.
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Pero, sobre la adivinacién, ya has aprendido las rutas muy tran-
sitadas de los animales salvajes, de las aves y cual es la disposicion
de las visceras. Y cuantas cosas vaticinan, por los caminos de las
interpretaciones de suefios, las almas de seres efimeros, afectadas
por el suefio en su corazén; y las explicaciones de los signosy de

los prodigios y las trayectorias de los astros.

A partir de tales versos se deduce que, segin el autor de las
Argonduticas 6rficas, Orfeo habia transmitido una gran cantidad de
modos diversos de obtener vaticinios, ya que se enumeran entre
sus habilidades diversas practicas manticas: la interpretacién del
vuelo de aves y el movimiento de los animales™ (ornitomancia),
la lectura de las visceras de victimas sacrificiales (aruspicina o
hepatoscopia), la interpretacién de prodigia (teratoscopia o sym-
bolomanteia), la interpretacién de suefios (oniromancia) y el
estudio de los movimientos de astros (astrologia).

Segtin el léxico Suda Orfeo escribié un par de obras sobre dos
sistemas de adivinacién concretos: la ammonoscopia y la oionos-
copia. El primero ensefiaria cémo obtener vaticinios por medio
de la arena y el segundo por medio de huevos. Poco mas explicita
este léxico salvo que, como el resto de produccién de Orfeo, eran
obras compuestas en hexdmetro. La relacién de estos dos tipos de
adivinacién con el orfismo es poco clara, si bien la adivinacién a

) . . . 6 .
través de la interpretacién de la exudacién de huevos”™ podria

115 Plinio nos transmite que Orfeo sabia interpretar los movimientos de los ani-
males. Es muy probable que Plinio haga este comentario a través del conoci-
miento de algin libro sobre tal disciplina atribuido a Orfeo: Plin. HN 7, 203:
auguria ex avibus Car, a quo Caria appellata; adiecit ex ceteris animalibus Orpheus..., «El arte
de los augurios procedentes de las aves (lo invents) Car, por lo que se llama
Caria; Orfeo afiadié el del resto de los animales».

116 Pers. 5, 185. narra cémo se desarrollaba este tipo de mancia, que consiste en
la coccién de un huevo y la observacién de su exudacién y resistencia. Se utili-
zaban huevos para adivinar el sexo del bebé de una mujer encinta. Véase

Daremberg-Saglio s.v. divinatione p. 300.
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relacionarse con lo érfico atendiendo al valor que posee el huevo
en las cosmogonias orficas™. Sin embargo tal relacion es bastante
improbable. La Suda también nos informa de que se asignaba a
Orfeo la composicién de unos oriculos que «algunos atribuian a
Onomacrito»"®. Es muy plausible que el léxico esté haciendose
eco en este caso de las opiniones bien conocidas de Herédoto,
Plutarco, Pausanias o Sexto Empirico sobre la intrusién de ora-
culos de Onomadcrito en el corpus de oraculos de Museo.

7. EL LAPIDARIO ORFICO
7.1. CUESTIONES GENERALES"®

El Lapidario érfico o Lithicd es un poema didictico atribuido a
Orfeo en el que se teoriza sobre el poder migico que tienen
algunas piedras asi como la forma de canalizar dicho poder.
Esta obra, que consta de 774 versos hexamétricos, es la obra
cientifica atribuida a Orfeo mas extensa que conservamos'™™®.

El poema se estructura en tres partes principales: Un prefa-
cio (versos I-90), un pequeiio episodio bucélico (versos 91-
164.) y una ultima parte, la que compone el lapidario stricto sensu,
en donde se describen las virtudes magicas y médicas de las
diversas piedras catalogadas (versos 165-761). Para finalizar,
desde el verso 761 hasta el final, el autor enlaza con el principio
del poema culminando una composicién en anillo.

117 Sobre las teogonias del huevo primigenio véanse West (1994), Albrile (2000),
Martinez Nieto (2000) 111ss., Bernabé (1995a), (2001b) y (2008b) 295-296
y Jiménez San Cristébal (2004).

118 Suda. s.v. Orpheus (I 565, 1 Alder) (OF 809).

119 Seguiremos la edicién de Halleux y Schamp (1985) y, para la cita de pasajes de
la obra, la traduccién de Calvo Delcan (1990).

120 Para informacién sobre cuestiones de la métrica del LO véanse Schamp (1981a)

y Giannake (1982) 48-64.



108 ORFEO Y LOS MAGOS

En cuanto al estilo del poema se observa un uso bastante
uniforme de los recursos literarios més representativos de los
poetas alejandrinos: creacién de léxico, utilizacién de epitetos
nuevos o epitetos antiguos pero aplicados a otros sustantivos,
acumulacién de éstos, juegos expresivos y numerosos simbolis-
mos mitolégicos. La gramatica y la sintaxis recuerdan los usos
formales de los poetas alejandrinos, observindose una gran
abundancia de sintagmas preposicionales, uso frecuente de
ciertas preposiciones alejadas de su valor propio en época cla-
sica y una utilizacién descuidada de los modos subjuntivo y
optativom.

El Lapidario érfico ha sido una obra habitualmente desdefiada
y valorada por los estudiosos de la literatura griega como un
poema de escaso interés literario, opinién que no comparten
algunos estudiosos™. Lo que es indudable, al menos, es que el
poeta ha realizado un gran esfuerzo literario para intentar
componer una bella composicién a partir de una base tematica
ardua y poco atractiva desde un punto de vista poético.

7.2. Los rariparios. CONTENIDO Y TRADICION

La creencia en que algunas piedras tienen poderes especiales o
mégicos es de una gran antigiiedad. Dicha afirmacién se
cimienta en la idea de que las piedras absorben parte del poder
maégico y creador que emana de la madre tierra y que, por el
principio general de la magia contagiosa, llega en parte a las pie-

121 Ejemplos de estas particularidades pueden encontrarse en la introduccién de
la edicion del LO de Halleux y Schamp (1985) 45-47 en la obra de Giannake
(1982).

122 Como ejemplo véanse Falconnet (1838) y Croiset (1928) por no hablar de los
diferentes manuales de literatura griega que ni siquiera lo citan o s6lo lo hacen
por el titulo. Aunque en otras obras encontremos valoraciones positivas como
la que nos ofrece Brioso Sdnchez (1988), 997 diciendo de él que «posee
innegables cualidades poéticas».
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dras. El cometido de los textos lapidarios es informar al hombre
de cémo puede canalizar su poder para beneficio propio.

Tenemos conocimiento sobre la composicién y difusién
de lapidarios griegos de contenido mineralégico desde el siglo
1v a.C., como el atribuido a Teofrasto™ y el de Estratén de
Limpsaco, que compuso uno similar al del discipulo de Arist6-
teles en el 111 a.C. También conocemos la difusién en Grecia de
lapidarios de contenido «médico® en los que se describia el
modo en que algunas piedras debian utilizarse para curar diver-
sas afecciones™. En esta linea terapéutica se sittian las descrip-
ciones que sobre piedras aparecen en las obras de Dioscérides o
Galeno. Sin embargo, lo habitual en los textos lapidarios grie-
gos, es que las descripciones sobre los supuestos poderes de las
piedras ofrezcan una mezcla de medicina, magiay astrologia.
Plinio menciona un lapidario atribuido a Jenécrates de Efeso
(o de Afrodisias) que ofrecia explicaciones sobre las diferentes
propiedades de las piedras y sus diversos usos mégicos y médicos
en conexién con los signos del zodiaco™™. Plinio conocié, ade-
mas, la traduccién de una obra lapidaria titulada Sobre las piedras
preciosas compuesta por Zoroastro'™ y traducida por Ptolomeo II
Filadelfo que, segun algunos estudiosos, guardaria relacién con
el Lapidario 6rfico™ .

123 Este lapidario parece ser estrictamente mineralégico y rechaza lo referente a
las propiedades maravillosas de las piedras. Admite, sin embargo, la divisién
entre piedras masculinas y femeninas.

124 Los médicos utilizaban gemas para sus curaciones de diversos modos: colocin-
dolas en puntos de dolor, diluyéndolas en liquidos para que el paciente la
bebiese o quemandolas para inhalar los vapores.

125 Quizis este texto fue la fuente del catdlogo alfabético de piedras de Plin. HN
37, 139-185.

126 El Zoroastro autor de este lapidario no seria el fundador del mazdeismo.

127 Schamp (1981c) y (1981b) n. 22 advierte que las descripciones de algunas pie-
dras del lapidario 6rfico tienen una importante relacion con la descripcién
que de estas mismas dan ciertos textos orientales.
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7.3. EL LaAPIDARIO ORFICO.
PROBLEMAS DE DATACIGON Y NUEVAS APORTACIONES
Los lapidarios son textos de datacién problemaitica. Pertenecen
a un tipo de textos que, dado su carécter de libro de aprendizaje
y estudio, suelen ser modificados, ampliados y resumidos cons-
tantemente, por lo que resulta dificil fecharlos y seguir su tra-
yectoria hasta remontarnos al texto original. El Lapidario érfico no
es una excepciénm. Resulta muy complicado fecharlo y no
existe, de momento, acuerdo alguno entre los estudiosos sobre
la época de su composicién. Se manejan diferentes fechas
dependiendo de la mayor o menor relevancia que se concedaa
ciertas caracteristicas intrinsecas al texto y existe, ademas, una
gran amplitud cronolégica entre las fechas barajadas: del siglo 11
a.C.alivd.C.

Por una parte, segiin Demetrio Mosco (siglo Xx1v d.C.) en
su prélogo al Lapidario 6rfico, este poema ofrecié informacién a
Nicandro de Colofén para la composicién de sus Theriacd. Si
creemos que esta informacién es correcta, el Lapidario drfico
deberia datarse antes del siglo 11 a.C. Sin embargo es muy pro-
bable que Demetrio se dejara influir por la creencia de que el
autor del Lapidario era realmente el legendario Orfeo y, obvia-
mente, su obra debia ser anterior a la de Nicandro. Si atende-
mos a la relacién del poema érfico con los modelos bucélicos
de Cos, en especial con las Talisias de Teécrito, y la métrica™
deberiamos situar el poema en época alejandrina. Sin embargo
resulta problemitico sostener una datacién basada tinicamente
en argumentos de parecidos e influencias con otras obras, pues
es practicamente imposible saber en qué direccién se dan
dichas influencias. Lo que si es posible sostener es que resulta

128 Véase Schamp (1981b), donde se expone ampliamente este problema de data-
cién.

129 Véase Schamp (1980), (1981a) y (1981b).
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miés probable que las convergencias entre obras y modelos lite-
rarios sean producto de una cercania en el tiempo de composi-
cién mas que de una imitacién distanciada por muchos siglos.

Otros estudiosos situan la fecha de composicién del Lapida-
rio drfico en torno al siglo 11 d.C. J. Schamp lo data en este siglo
apoyandose en el parecido que presentan los versos anteriores
al catilogo de piedras (w. 57ss.) con el esquema tradicional de
la literatura apocaliptica y de revelacién religiosa que florecié
en esta época'’®’. También toma en consideracién para datar la
obra en el siglo 11 d.C. cuatro versos del Lapidario érfico, los ver~
sos 71-74 que, segun él, responden a un lugar comidn dentro
de la literatura apocaliptica y de revelacion.

Por ultimo algunos estudiosos apoyan la teoria de que el
texto es una composicién del siglo 1v d.C.”". Quienes se incli-
nan por esta fecha lo hacen apoyandose, al igual que Schamp
para datarlo en el siglo 11 d.C., en los versos del Lapidario érfico 71
y siguientes:

Por todos al punto es considerado odioso y terrible aquél para
quien el pueblo acuné el nombre de mago, y yace tendido en el
polvo, privado de la cabeza por la espada, terrible muerte, el

hombre divino.

En estos versos parece hacerse alusién a la decapitacién de
magos, seguramente tras una condena judicial. Esta forma de
ajusticiamiento recuerda el contenido de la ley de 25 de Enero
de 357, promulgada durante el mandato de Constancio II, en
la que se decretaba la pena capital contra los magos amén de
diversas persecuciones contra los filésofos neoplaténicos. Algu-

130 Schamp (1981b).
131 Tyrwhitt (1781) en Hermann (1805), Wiel (1868) 3s. y West (1383), 36.
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nos estudiosos del Lapidario érfico han llegado a afirmar™

*quela
decapitacién a la que se hace alusion en estos versos corres-
ponde a la ejecucién del filésofo neoplaténico Maximo de
Efeso en 364" o a la de Hilano, condenado en 357'3*. Aparte
de la relacién de estos versos con la ley de Constancio II, nin-
gliin argumento mas esgrimen los defensores de esta fecha de
composicion para el Lapidario.

Por mi parte creo que es posible aportar nuevos datos para
apoyar la propuesta de composicién del poema en el siglo 11
d.C. Ya se ha dicho que uno de los argumentos esgrimidos para
apoyar la datacién del Lapidario érfico en el siglo 1v d.C. es la rela-
cién de los versos antes traducidos con la ley de Constancio II
contra magos y caldeos. Sin embargo, existen otros testimonios
que reflejan un clima de persecucién semejante contra filésofos
anterior a esta orden imperial. Nigidio Figulo, por ejemplo,
segin una noticia de San Jer6nimo'®, fue condenado al exilio
en 45 a.C. en probable aplicacion de la ley de Sicariis et Veneficis y
Anaxilao de Larisa fue condenado entre el afio 28 y 25 a.C.
Plinio el Viejo, en el libro XXX de su Historia Natural considera la

36

magia un arte reprobable y Dién Casio™” cuenta que en época

de Domiciano los filésofos habian sufrido la expulsién de las
tierras del Lacio y habian sido condenados a muerte al amparo
de leyes semejantes a la Cornelia que se aplicaban por extensién
a cualquier persona a la que se considerase capaz de alterar el
orden imperial.

132 Tyrwhitt (1781) y Hopfner (1926), col. 766.

133 Como argumento en contra de que se refiera a filésofos neoplaténicos se
alude a la ausencia total de teorias misticas neoplaténicas y taumaturgicas en la
obra (aunque el papel del culto al sol pueda parecer un indicio). Cf. Schamp
(1981b).

134 Wirbelauer (193%7), 7 n.1 citado por Schamp (1981b), 722.

135 S. Jerom. Chron. Ol. 183, 4 = Helm, 156.

136 Dién Casio dice al respecto: «Otros también perecieron bajo esta misma acu-~

sacién de filosofia» (D.C. 67, 13, 3).
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Estos versos del Lapidario érfico se han relacionado con la ley
de Constancio II porque se habla de decapitacién, la misma
forma de ejecucion que aparece en esta ley de 357 d.C. y por-
que se ha pensado que este tipo de pena no existia en la legisla-
cién precedente. Algunos estudiosos, entre ellos J. Schamp,
han observado que tal afirmacién no es del todo cierta. Existen
condenas a muerte por decapitacién a magos e «innovadores
religiosos» antes del siglo 1v d.C. Entre otras Julio Paulo,
jurisconsulto de Caracala, dispuso la deportacién o pena de
muerte por decapitacién para los introductores de nuevas prac-
ticas religiosas en Roma. Esta ley condenaba también a los
poseedores de libros de magia, siendo la deportacién la con-
dena para los hombres de un rango social elevado y la pena
capital para los menos favorecidos. Pero atin es posible retro-
traerse mas en el tiempo, quizas hasta el siglo 1 d.C. Un ejem-
plo lo proporciona Técito en el segundo libro de sus Anales (2,
27-32), en donde se relata la acusacién, juicio y suicidio de
Libén Druso. Segun el historiador romano este personaje fue
inducido a «entrar en contacto con las promesas de los caldeos,
con las ceremonias de los magos y con los intérpretes de sue-
fios». Libén se quita la vida antes de someterse al juicio impe-
rial anticipando asi, segun Tacito, lo que le esperaba. Sin
embargo fue un error ya que, en realidad, el emperador lo
habria absuelto. Este texto muestra que la condena a Libén por
estar en conexién con la magia habria sido la pena capital.

Tacito ofrece otros casos de condena por causas similares.
Por ejemplo en Andles 2, 32, IIss. dice:

El senado decreté asimismo la expulsién de Italia de magosy
astrélogos. Uno de ellos, Lucio Pituanio fue arrojado desde lo

alto de la Roca'¥, y los cénsules ajusticiaron a Publio Marcio

137 La roca Tarpeya.
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. . 138
segin una antigua costumbre %, en las afueras de la puerta

Esquilina, después de dar orden de tocar la trompetamg.

Vemos, pues, que la condena a muerte de magos y astrélo-
gos por decreto senatorial, parece estar presente ya en los pri-
meros afios del imperio romano, y no hay razones suficientes
para pensar que la decapitacién por acusaciones de este tipo
sélo pueda corresponder al cumplimiento de una ley del siglo
ivd.C.

Otro argumento a resefiar en la busqueda de una fecha para
datar el Lapidario drfico lo ofrece la coincidencia existente entre
los versos que estamos comentando y varios testimonios del
siglo Iy 11 d.C. que podrian responder a un mismo esquema de
pensamiento y reaccién erudita contra las condenas imperiales
a cientificos, filésofos y expertos religiosos. En este sentido se
debe prestar atencién al hecho de que en los versos 7Iss. del
Lapidario érfico se hace mencién explicita a que <el vulgo» es
quien llama magos a las personas que el autor del Lapidario consi-
dera «<hombres divinos». El doble sentido del término griego
magos no es, en absoluto, tan tardio como el siglo 1v d. C.
Obviando los testimonios anteriores a nuestra era, quiero des-
tacar el parecido de estos versos con la defensa de Apuleyo de su
acusacion de magia e, incluso antes, la acusacién contra Apolo-
nio de Tiana.

Apuleyo, en cierto momento de su Apologia, se defiende en

los siguientes términos™°:

138 Es posible pensar que tal costumbre antigua fuese la decapitacién por hacha,
Véase Suet. Claud. 25, 2: «Prohibi6 a los extranjeros que tomasen nombres de
familias romanas e hizo ejecutar con hacha en el campo Esquilino a los que
habian usurpado el titulo de ciudadano romano».

139 Traduccién de Crescente Lopez de Juan, ed. Alianza.

140 Apul. Apol. 26, 6.



4. LA LITERATURA MAGICA Y «PSEUDOCIENTIFICA» 115

Ahora bien, si mis adversarios, de acuerdo con la opinidn del vulgo, con-
sideran en su ignorancia que es propiamente un «mago» aquel]a
persona que, por estar en comunicacién verbal con los dioses
inmortales, es capaz de realizar cuanto le venga en gana, recu-
rriendo a la fuerza misteriosa de ciertos encantamientos, lo que
me pregunto admirado es ¢por qué no han tenido miedo de acu-
sar a un hombre al que atribuyen un poder tan grande?... Por el
contrario, el que lleva ante los tribunales, acusindole de un delito
capital, a un mago, ene!sentido en que ellos lo definen... En cambio, a los
demis, a los que estudian con el mayor celo la providencia que
rige el universo y rinden culto a los dioses con la mas profunda
devocién, los llaman «magos> en el sentido vulgar de la palabra, como si
fueran capaces de realizar por si mismos lo que saben que tiene
lugar, como sucedié antafio con Epiménides, Orfeo, Pitégorasy

Ostanes.

A este tipo de juicio popular se refiere, afios antes, el tau-
. . 141
maturgo Apolonio de Tiana en una de sus cartas™':

Piensa que deberias llamar magos a los fil6sofos que siguen a
Pitagoras y de igual modo, supongo, a los que siguen a Orfeo.
Pero pienso que deberian llamarse magos incluso a los que

siguen a Zeus, dado que son buenosy justos.

Los dos textos sefialados tienen bien presente una distincién
entre dos usos del término «mago*»: un uso corriente, propio
del vulgo, y un uso propio, olvidado por las masas y conocido
por estos filésofos, que seria el verdadero.

En el texto de Apuleyo no nos encontramos con una simple
enumeracién de las caracteristicas del hombre al que «el

141 Ap. Ty. Ep. 16.
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vulgo» llama de forma incorrecta «mago®, sino que tal dife-
rencia se esgrime para defenderse de la acusacién que ha caido
sobre él. Es ahi donde encontramos la semejanza con los ver-
sos 71-74. del Lapidario drfico, pues los dos autores no utilizan el
sustantivo «mago» para referirse a quienes son condenados
por las leyes, sino que dicen que ése es el nombre que el vulgo
ignorante aplica a los sabios s6lo por desconocimiento. Apo-
lonio de Tiana en otra de sus epistolas reconoce también esta

amb igi.iedad""2 :

Los persas llaman a los hombres divinos magos. Ciertamente
mago es el que se ocupa de las cosas de los dioses o el que es divino

por naturaleza. Asi pues ti no eres un mago, sino un ateo.

Se observa, por tanto, una enorme coincidencia en la obse-
sién con que estos autores del siglo 1y 11 d.C. evitan relacionar
el término «mago», en el sentido en que lo entiende el vulgo y
que es causa judicial, con los teélogos y hombres religiosos y
pios. Ser mago, en el sentido en el que el pueblo aplica dicho
término, es un delito, por tanto, hay que evitar tal designacién
y reivindicar el verdadero sentido del término «mago».

Por ultimo quiero referirme a un pasaje interesante de la
vida de Apolonio de Tiana. Filéstrato, autor de la biografia de
este taumaturgo, intenté por todos los medios en su obra des-
vincularlo de toda connotacién biogrifica que pudiese relacio-
narse con la magia, en ese sentido vulgar del término y que habia
que evitar. Cuando en alguna ocasién dicha relacién era inevita-
ble, Filéstrato trata de matizarlo y advierte que tal accién no es
producto del conocimiento que Apolonio tiene de la magia sino

de su especial modo de vida. Segtn esta biografia Apolonio fue

142 Ap. Ty. Ep. 17.
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acusado de <«considerarse igual a los dioses®» (Philostr. VA ?7, 21).
Filéstrato narra un episodio sucedido mientras Apolonio
aguarda en prisién su suerte que, en mi opinién, pueden rela-
cionarse con los polémicos versos del Lapidario 6rfico. En este texto
de la Vida de Apolonio un tribuno se dirige al taumaturgo propo-
niéndole una forma ripida de librarse de la condena que,
seguro, caerd sobre él:

Por eso precisamente —prosiguié— tengo preparada una defensa
para ti que te librara de la acusacion. Vayamos, pues, fuera del
muro, y si te corto el cuello con la espada, se demostrara que la
acusacién es una calumnia y serds absuelto, pero si provocas mi
terror y suelto la espada, preciso es considerar que eres divino y

que se te juzga por motivos verdaderos.

La propuesta del tribuno trasluce una relacién entre una
condena por magia™® y la muerte por espada y que las personas
que eran juzgadas eran consideradas por otros, o se crefan ellos
mismos, personas divinas.

A raiz de estos textos creo que es posible intuir la existencia
de acusaciones a filésofos y personas relacionadas con la religién
bajo cargos de alteracién del orden social establecido, a menudo
acusaciones de magia. Los acusados basaron su defensa, como
vemos que hizo Apuleyo y deja translucir el comentario de la
carta de Apolonio, recurriendo ala debilidad de una acusacién
basada en la mala comprensién de un término antiguo,
«mago®, que no tenia el sentido que el «vulgo ignorante»
creia, sino que era un vocablo digno de veneracién con el que
designar a quienes adoraban de forma pura a los dioses.

143 Es posible identificar la acusacién de «considerarse igual a los dioses» con
una condena por magia ya que uno de los rasgos mis caracteristicos de los
magos es que son capaces de ponerse por encima de los dioses.
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No resulta posible ofrecer una fecha indiscutible que date el
Lapidario érfico con estos datos, sin embargo deseo resaltar la
posibilidad de acotar el marco temporal de la composicién de
este poema a los dos primeros siglos de nuestra era, dada la
acumulacién de caracteristicas tematicas y formales propias de
la literatura de esta época y los paralelos juridicos a los que he

hecho referencia.

7.4. OCHENTA PIEDRAS Y EL LAPIDARIO GRFICO

La Suda atribuye a Orfeo una obra lapidaria titulada Ochenta pie-
dras. Segin esta informacién la obra ilustraba sobre los poderes
de las piedras preciosas y describia, ademas, diversas formas de
grabar las gemas para dotarlas de poder. Sin embargo, en el
Lapidario érfico que conservamos no existe descripcién alguna que
indique c6mo grabar una piedra para convertirla en un amu-
leto, ensefianza que si aparece en la tardia parafrasis del Lapidario
érfico titulada Proclama Litica de Orfeo™*. Por otra parte, el ntimero
de piedras descritas en la obra 6rfica es bastante menor (28
exactamente) que las ochenta que compondrian el poema que
atribuye la Suda a Orfeo. Dicho lo cual, parece que la obraala
que se refiere la Suda no tiene nada que ver con el Lapidario Oq‘ico
que ha llegado hasta nosotros. Sin embargo, la descripcién que
nos ofrece la obra enciclopédica se asemeja en gran medida al
lapidario de Damigeron—Evax“‘5, pues éste, ademas de tener un
volumen de 80 piedras, describe los grabados que deben reali-
zarse en algunas de ellas para dotarlas de poder magico y con-
vertirlas asi en amuletos o talismanes. Es posible pensar que la

144 Véase infra.

145 Compilacién y traduccién latina, quizas de época imperial, de uno o varios
lapidarios griegos. La obra esta compuesta por dos epistolas, dos lapidarios
astrolégicos y un catdlogo de 80 piedras, texto éste ultimo atribuido a Dami-
gerony que se considera traduccién de un texto griego posiblemente de época
helenistica.
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Suda ofrece una autoria equivocada pero, teniendo en cuenta
que la gran mayoria de las obras atribuidas a Orfeo estin bien
sefialadas en esta entrada enciclopédica, podemos postular que
la Suda se refiere a una obra, diversa y posiblemente anterior al
Lapidario érfico, que nosotros no conservamos y que también
habria sido puesta bajo la autoria de nuestro cantor. Ademds, si
pensamos, como parte de los estudiosos del Lapidario drfico'*’, que
este poema y el lapidario de Damigeron descienden de otro mas
antiguo griego, seria posible pensar que la Suda se refiere a éste
mas antiguo, que era mas completo que el que conservamos y
que se atribuia también a Orfeo. De hecho, el resumen en
prosa titulado Proclamas Liticas de Orfeo"”, si bien resume el conte-
nido del Lapidario drfico, transmite varias indicaciones para reali-
zar grabados en las gemas que, a su vez, coinciden con las de la
obra de Damigeron.

Por el momento no es posible llegar a conclusiones irrefu-
tables acerca de dicho problema, pero puede entenderse, aten-
diendo a lo dicho anteriormente, que existian diversos textos de
la misma tematica (lapidarios y otros tantos), que se atribuian a
la mano de Orfeo y de los que no tenemos siquiera noticias
debido al ocultismo que envuelve todo este tipo de literatura.
Por tanto no es improbable pensar en la existencia de una obra
atribuida a Orfeo, de mayor volumen que el Lapidario 61ﬁco, con
indicaciones para grabar gemas, de la que se derivaron tanto el
Lapidario que conservamos, como el texto de Damigeron y que
fue conocida por la Suda. Dicha propuesta, si bien factible, no
puede demostrarse de momento.

146 Véase Halleux y Schamp (1985) 54-55, con bibliografia.

147 Esta obra en prosa es, segin Halleux-Schamp (1985) pp. 127-144, un resu-
men cristiano, de época bizantina, del Lapidario 6rfico. Mantiene el orden de las
piedras que componen el Lapidario érfico aunque evita resumir las noticias mito-
légicas y rituales e introduce ciertas variaciones. Sobre esta obra véase Halleux-

Schamp (1985).
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7.5. Ex LAPIDARIO GRFICO Y SU RELACION CON EL ORFISMO

Fue el bizantino Tzetzes™® quien primero calificé de «6rfico»
el Lapidario érfico, aunque es muy poca, por no decir ninguna, la
relacién que existe entre este texto y la religién 6rfica primi-
tiva*®. Se han intentado hallar puntos coincidentes entre el
narrador del Lapidario y el mito de Orfeo para corroborar asi su
autorfa. El miedo que el narrador siente por las serpientes se
comparé con el miedo que, presumiblemente, sentiria Orfeo
tras la muerte de su esposa por la picadura de una. La ascensién
aun monte, escena en que se enmarca la narracién del Lapidario
érfico y el sacrificio a Helios se compara a la ascensién de Orfeo
al monte Pangeo donde adoraba al Sol segtin la tragedia Basdri-
des de Esquilo. También se advierte, en la descripcién de las vir-
tudes de la liparita, la observancia de uno de los preceptos 6rfi-
cos: no manchar con sangre los altares de los dioses™ si bien,
justo a continuacién, se habla de la necesidad de sacrificar una
serpiente en el tripodel&.

Por mi parte pienso que este texto pertenece al amplio
grupo de escritos que, al carecer de un autor conocido, se atri-
buyeron en época tardia a un autor de prestigio dependiendo
de su temitica. Al convertirse Orfeo en garante de efectividad
de conjuros y salmodias y al ser considerado un sabio en todo
tipo de materia se le fueron atribuyendo una buena cantidad de

libros que circulaban como anénimos. Con este método el

148 Tz. ad Lyc. 219 Scheer y Tz. EX. IL 147-148 Hermann.

149 West (1983) 36.

150 LO 700 <«pues la ley divina prohibe los sacrificios de animales».

151 Semejante contradiccién se advierte también en Argonduticas O:ﬁcas QK O0ss. en
donde se narra un rito llevado a cabo por el mismo Orfeo en el que se sacrifi-
can tres cachorros de perro. La falta de congruencia entre las acciones de
Orfeo y los preceptos de sus ensefianzas nos hace pensar que estas obras no

tienen ninguna relacién con el orfismo como movimiento religioso.
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prestigio de las ensefianzas transmitidas en tales escritos estaba
garantizado.

7.6. CONTENIDO Y TEMATICA DEL LAPIDARIO GRFICO

Como ya advertia en la introduccién el contenido del Lapidario
érfico se divide en tres partes: preaimbulo, episodio bucélico y
catalogo de piedras.

El preambulo consiste en una exhortacién de caricter mar-
cadamente iniciatico. Se advierte de que la lectura es sélo para
«los sensatos que poseen un corazén limpio y obediente a los
inmortales». Tal tipo de informacién es comun en los textos de
tipo iniciatico y profético y encontramos paralelos importantes
en férmulas mistéricas, algunas de ellas utilizadas en los
ambientes 6rficos como <cerrad las puertas profanos» o «can-

taré a los entendidos»*

. El autor sugiere que los hombres que
se dedican a la magia, como €l mismo, son elegidos de los dio-
ses y que son ademis los dioses mismos quienes les confieren su
poder y les revelan un tipo de saber oculto para el resto de
mortales. Para conseguir este poder es importante la iniciacién
del mago, que se equipara habitualmente con la iniciacién reli-
giosa pues quien opta a conseguir ser parte de «los elegidos»,
ya sean los magos, ya los mistas, debe superar diversas pruebas
iniciticas. En el Lapidario érfico se afirma que quien desea conse-
guir la sabiduria debe entrar «en la cueva de Hermes», lo que
puede estar en conexién con el simbolo que habitualmente se
da a las cuevas: la matriz de donde se renace a una nueva vida.
La cueva se entiende como un simbolo de muerte y resurrec-
cién, del paso de un tipo de vida a otro, de vivo a muerto, de
profano a iniciado, de ig‘norante a sabio.

El autor del Lapidario érfico hace una breve enumeracion de
los poderes que los dioses otorgan a los hombres tras la inicia-

152 OF 1 véase Bernabé (1996) y (2003) 29-30.
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cién. Todos ellos se encuentran en las descripciones de magos
que aparecen en otras fuentes literarias y en los propios papiros
griegos mégicos. El mago alcanza el poder de sanar, de derrotar
a todos sus enemigos, logra una increible capacidad de seduc-
cién incluso para que le obedezcan los dioses, es dotado dela
clarividencia y del conocimiento del lenguaje natural®2.

El autor del Lapidario 6rfico realiza una breve apologia del
poder de los magos que no considera reprobable ni maléfico.
Aboga también por una vuelta a las antiguas relaciones entre
dioses y hombres, perdidas hace mucho tiempo. En estos versos
se advierte un fuerte intento de limpiar el buen nombre de
«mago> y de las personas asi lamadas. Para ello alega que los
hombres, sin la ayuda de los magos, caminan en la ignoranciay
son victimas de la maldad y el sufrimiento y jamas podran
siquiera acercarse a la virtud que tratan de conseguir. El autor
se compromete en el poema a ensefiar los poderes de las piedras
a quienes quieran abrir oidos a su discurso.

Tras esta captatio benevolentige sigue la breve narracién de tipo
bucélico™. El joven protagonista se dirige a ofrecer un sacrifi-
cio al Sol a la cima de un monte™ y se encuentra en el camino
a Tiodamante, un hombre «piadoso», al que exhorta a acom-
pafiarlo a realizar el sacrificio. Es en este momento en el que el
narador cuenta a Tiodamante un suceso que tuvo lugar en su
infancia cuando jugaba en ese mismo monte.

Tras terminar el relato del suceso traumatico de su infancia
toma la palabara Tiodamante quien instruye al joven en los
poderes de las piedras, en especial en las piedras que sirven para

153 El mito atribuye alguno de estos poderes a Orfeo.

154 LO 105-164.

155 La ascensién a un monte suele ser simbolo del esfuerzo que se realiza para lle-
gar al conocimiento, y éste suele ser divino. Sobre el simbolismo de la ascen-
sion véase Eliade (1981), Cap. 3 «Mitos de ascensién».
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atraer la voluntad de los dioses y las utilizadas para prevenir y
tratar las mordeduras de serpientes y escorpiones. A partir de
este momento el lector se adentra en la exposicién de las virtu-
des magico-terapéuticas de varias gemas.

El catalogo, como ya hemos apuntado de forma soslayada, se
compone de dos bloques temiticos bien diferenciados. El pri-
mero transmite conocimientos sobre el poder magico de cier-
tas piedras para controlar la voluntad de los dioses. El segundo
ilustra sobre el poder profilictico o curativo de otras piedras
sobre picaduras de serpiente y escorpién. Algunos estudiosos'’®®
han pensado que dicha variedad tipolégica se debe a que la obra
que conservamos se compuso a partir de dos o tres lapidarios
distintos, uno o unos de tipo mistico-religioso y otro u otros de
tipo médico.

Expongo unos pocos ejemplos de las ensefianzas sobre los
poderes de las piedras destinadas a cambiar la voluntad de las
divinidades en las suplicas:

Cristal: Si acudes con ella en tus manos al templo, ninguno de
los bienaventurados rechazara tus plegariasw.

Galactita: Los que nacieron antafio la llamaban anactita indémita
porque doblega la voluntad de los bienaventurados para que,
honrados por los sacrificios, quieran compadecerse de los hom-
bres. Otros en cambio la llamaron «la que hace olvidar» porque
aparta siempre del recuerdo de la penosa maldad a mortales e

. 158
inmortales'®,

Este es el poder principal que se transmite y el que sirve de
conexién entre las diversas piedras del catilogo, pero no es el

156 Wirbelauer (1937) 4-7 y Keydell (1940), ambos citados en Halleux y Schamp
(1985) 29 y Giannake (1982) 45-46.

157 LO 175s.

158 LO 232s.
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unico. Se relatan también diversos usos magicos de estas mismas
piedras. La mayoria de estos usos diversos a la capacidad de
doblegar la voluntad divina con las piedras, se basan en meca-
nismos simples de magia simpética derivados de las caracteristi-
cas materiales de las piedras o, incluso, del propio nombre.

Veamos algunos ejemplos:

Galactita : .. Incita a tu mujer a que la beba mezclada con dulce
hidromiel, para que alimente a tu hijo pequefio, que se embria-
gue en sus inagotables pechoslsg.

Cuerno de ciervo ... Hara nacer siempre sobre tu cabeza una espesa
cabellera aunque fueses calvo. Pues si machacandola con aceite
frotas tus sienes todos los dias, nuevos cabellos floreceran sobre
tu coronilla™®.

Imdn ... Y los dos hermanos que deseen que su corazén huya de la

: . P ., 161
discordia sin limite, que lleven una magnetita .

Opalo : Y yo digo que el brillante épalo, que tiene el delicado
tacto de un hermoso nifio, alegra a las celestes divinidades, y

. . 162
procura protecc1én a IOS OJOS .

159 LO 222s. Esta piedra, disuelta en agua la tifie de un color lechoso. El mismo
autor la describe como «piedra llena de divina leche>». La creencia mégica en
sus propiedades como estimuladora de la leche materna se explica por un claro
proceso de magia imitativa. Al beber la mujer el liquido que la piedra tiiie
como leche, ella misma se llenara de leche para criar a su bebé. Esta tradicién
aun se conserva en pueblos de Grecia y Creta.

160 LO 252ss. Nuevo proceso de magia imitativa o simpitica, pues esta piedra
semeja los cuernos que adornan la cabeza del ciervo. El pelo es el adorno de la
cabeza de los hombres, asi pues, pasindose un ungiiento compuesto con esta
piedra se dotaré a la cabeza calva del adorno que le falta.

161 LO 325s. Igual que el imén se une con otro imin asi los hermanos permane-
ceran unidos si llevan una de estas piedras. Un nuevo proceso de magia imita-
tiva,

162 LO 284.. Proceso de magia imitativa basado en la etimologia popular: ¢ =
<Lvista>,
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Llegados al verso 338, méis o menos la mitad del poema,
Tiodamante, quien en estos momentos es el narrador del
poema, advierte de que también ha llegado a la mitad de la
ascensioén al monte y comienza, en este punto, la narracién de
las virtudes de algunas piedras contra las picaduras de reptiles.
Los usos que se detallan pertenecen ahora al terreno de la medi-
cina Yy las recetas estan basandas, mayoritariamente, en la creen-
cia en la simpatia universal y el equilibrio de contrarios. A este
respecto el autor del Lapidario hace una bella defensa del conte-
nido de su poema ya que, segtn las creencias més extendidas, las
piedras son inferiores a las plantas en las labores magicas porque
participan de la fuerza simpética del cosmos en menor grado:

La negra tierra en la que vivimos genera de por si muchos males
para los mortales de multiples lamentos, pero también un reme-
dio preciso para cada uno. La tierra pare alimafias pero también
parié un socorro contra ellas. El género de todas las piedras
procede de la tierra y en ellas existe una fuerza incalculable y
variada, cuanta tienen las raices, tanta tienen las piedras. La
fuerza que procede de la raiz es grande, pero mucho mis grande
es la de la piedra, puesto que su madre al nacer le concedié una
fuerza imperecedera y sin vejez. Aquélla, sin embargo, muere
tras haber florecido con una breve vida y tiene una gran fuerza,
pero s6lo mientras estd en flor, pues si muere ¢qué se ha de
esperar de una muerta? Encontraris en las plantas un acervo de
cosas buenas y malas, pero en las piedras no encontraras facil-
mente algo perjudicial. Ten por seguro que hay tantas piedras

6!
como plantasI 3

En el catdlogo de las piedras que influyen beneficiosamente
sobre las picaduras se incluye un nuevo cambio de narrador,

163 LO 405ss.
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Héleno, introducido a través de la narracién en estilo directo
de las palabras de éste a Filoctetes en la descripcién de las virtu-
des de la piedra siderita™.

Al igual que sucedia en las descripciones de las piedras con
poderes persuasivos, en estas ensefianzas se incluyen otros usos

diversos:

Azabache: Huye también la serpiente a causa de la volatil huma-
reda del azabache que atormenta a todos los mortales con su
penetrante olor... Y no pasari inadvertido ninguno de los hom-
bres sobre los que quieras probar si padecen la enfermedad
sagrada, pues al momento los dobla echindolos por tierra, ten-
didos boca abajows.

Corsita o piedra de la cabeza ... pues mezclada con una picante cabeza
de ajo, aleja al instante al escorpién, arquero de funestos dardos.
... Y quien tras haberla cortado la mezcle en una medida pro-
porcionada de aceite de rosas, removiendo la mezcla cocida al

- . . 166
fuego, aportarad un remedio para los dolores cervicales .

El catélogo termina, y con €l el poema, volviendo al escena-
rio de la ascensién del monte, camino que ha sido amenizado
por el relato lapidario.

Asi hablé el hijo querido de Priamo, vastago de Zeus, para hacer
un favor al hijo del intrépido Heracles. Y mientras nosotros

marchibamos hacia la cambre cubierta de hierba, las palabras

alivi . . 167
iviaron el muy dspero camino ‘.

164 Sobre este cambio véase Halleux y Schamp (1985) 24-30.

165 LO 474ss. Por su olor nauseabundo al ser quemado, los antiguos creian que el
azabache desencadenaba la crisis de las personas que sufrian de epilepsia. Era
utilizado para localizar a los epilépticos en los mercados de esclavos.

166 LO 498ss.
167 LO 700ss.



5. ORFEO Y LA MAGIA A TRAVES
DE LOS TESTIMONIOS DIRECTOS

1. INTRODUCCION

Como ya se ha tenido ocasién de ver en capitulos anteriores,
son muchos los pasajes literios que transmiten la relacién exis-
tente en la Antigiiedad entre Orfeo y la magia. Sin embargo el
estudio de la magia en el orfismo se ve enriquecido en gran
medida gracias a los importantes testimonios que se conservan
en los papiros magicos griegos, en textos escritos en plomo y
demas documentos de caracter mégico que la arqueologia ha
recuperado. Estos testimonios directos son, en mi opinién,
una importante fuente de informacién que permite hacernos
una idea mas objetiva de la relacién de Orfeo, el orfismo y la
magia en la Antigiiedad, puesto que no nos encontramos ahora
ante la opinién de un autor literario que simpatice en mayor o
menor grado con las doctrinas érficas sino ante los documen-
tos magicos mismos, que nos revelan el conjuro sin interesarse
en ofrecer una valoracién positiva o negativa.
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2. Los CONJUROS DE ORFEO EN EL CORPUS
DE PAaPIROS GRIEGOS MAGICOS

2.1. EL corpus DE PAPIROS GRIEGOS MiAgicos (PGM)

Antes de comenzar a hablar de los papiros mégicos griegos que
guardan relacién con Orfeo y el orfismo creo necesario expli-
car, brevemente, en qué consiste este corpus y cual es la impor-
tancia que ha tenido en los estudios de la magia y la religién
greco-romana.

En primer lugar hay que advertir que calificar de corpus
estos papiros es més bien una convencién de los estudiosos que
agruparon juntos una buena cantidad de papiros egipcios de
época romana mayoritariamente que contenjan una enorme
variedad de férmulas mégicas, conjuros, himnos y rituales que
no encajaban bien dentro de las creencias religiosas y rituales
«corrientes» de la época en que tales textos se fechaban’. Las
primeras ediciones de los papiros magicos griegos se remontan
a principios del siglo XIX, casi de forma coetanea a su adquisi-
cién en el mercado de antigiiedades. Estas primeras ediciones,
que adolecian de la falta de rigor a la que a dia de hoy estamos
acostumbrados®, suscitaron un enorme interés entre los estu-
diosos del mundo greco-romano y algunos odios, ya que los
textos que se iban editando «manchaban® esa pulcra imagen
idealizada que de Greciay los griegos se tenia®.

I Lasfechas en que se enmarcan estos papiros oscilan entre el siglo 11a.C.yel v
d.C. si bien el grueso de textos es del 111-1v d.C.

2 Paralos avatares de la edicion de tales textos véase la introduceién de la edicién
de estos papiros de Preisendanz-Henrich, la introduccién de la traduccién
inglesa de Betz (1992), traduccién castellana a cargo de J. L. Calvo Martinezy
M? Dolores Sanchez Romero (1987) y la introduccién al léxico de Mufioz
Delgado (2001).

3 Wilamowitz hablé de este material como de una <«salvaje y fantasmagérica
supersticidn que nada tenia que ver con la religién» y dijo que «en una oca-
si6n habia escuchado a un conocido estudioso quejarse de que estos papiros
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Al principio del siglo XX, tras la aparicién, como ya se ha
dicho, de la edicién y estudio de varios de estos papiros magicos,
A. Dieterich emprendié un gran proyecto para editar y recopi-
lar todos los papiros de naturaleza similar y hacer un importante
estudio de la religiosidad que mostraban, corpus en el que entra-
rian, ademas de los papiros, los ostraka y laminillas de plomo. El
corpus de papiros griegos magicos utilizado como edicién de
referencia en la actualidad no corresponde, sin embargo, a este
ambicioso proyecto ya que los problemas que la situacién poli-
tica del momento, que fueron causa, incluso, de la muerte de
varios de los filslogos en combate, impidieron la publicacién de
forma homogénea y ordenada de los trabajos de estos eruditos®.
El corpus que conservamos hoy en dia, y que citamos como
PGM, es la edicién revisada de los estudios de K. Preisendanz y
A. Henrichs, discipulos de A. Dieterich y continuadores de su
labor. Esta edicién recoge todos los papiros griegos magicos que
habian sido editados hasta la época con una traduccién al aleman
completada con un aparato critico que, por desgracia, es poco
exhaustivo y bastante oscuro en ciertos aspectos®.

hubieran sido encontrados porque privaban a la Antigiiedad del noble esplen-
dor del clasicismo>.

4 En 1928 se edit6 el primer volumen con los papiros griegos mégicos que com-~
prendian la edicién y comentario de los papiros I-VI. El segundo volumen vio
la luz en 1931 comprendiendo el estudio de los papiros VII-LX. El tercer
volumen aparecié en 1941 con los papiros LXI-LXXXI. El volumen de indices
desapareci6 a causa de los bombardeos que dafiaron los edificios de la edito-
rial Teubner en cuya sede ya estaba este libro para su publicacién. Véase Calvo
Martinez-Sanchez Romero (198%) 10-11.

5 Los comentarios filolégicos del aparato critico se mezclan con diversas expli-
caciones de carécter histdrico o de tipo cultual con referencias a los textos lite-
rarios antiguos. Resultan, no obstante, de gran utilidad las reproducciones de
los simbolos y abreviaturas recurrentes en estos textos. El propio Preisendanz,
en la introduccién a la edicién, expresa su tristeza por la falta de medios y
tiempo, causa ultima de que la edicién no recoja todos los estudios anteriores.
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La numeracién de los PGM es utilizada en todos los estu-
dios de los papiros magicos pero es una numeracién completa-
mente arbitraria. No sigue criterio concreto alguno de ordena-
cién tal como una distribucién cronolégica de los textos o una
clasificacién geografica, por el lugar de su hallazgo o por el
museo en que se conservan estos documentos.

La edicién de Preisendanz-Henrichs es, como decimos, la
edicién principal de estos papiros pero la arqueologia ha sacado
a la luz nuevos documentos tras la publicacién de este estudio.
Estos textos han sido editados, en su mayoria, por separado en
diversos articulos cientificos o monografias en los que se ofrece,
mayoritariamente, una descripcién del documento, una tras-
cripcién del texto, una traduccién y un comentario tanto de las
particularidades lingiiisticas y filolégicas como del contenido
religioso, migico o ritual y, en ocasiones, una fotografia o
dibujo del papiro estudiado®.

Existe un corpus que edita algunos de los papiros griegos
migicos no recogidos en la edicién de Preisendanz-Henrichs
pero que ya habian sido estudiados por el equipo de Preisen-
danzy, por tanto, ya habian sido publicados. Es el trabajo de R.
W. Daniel y F. Maltomini que conocemos como Suplementum
Magicum’. Esta obra no sélo edita papiros griegos mégicos, sino
que también recoge otros textos mégicos grabados en diversos
tipos de soporte, tales como textos en plomo, piedra u otros
materiales®, La proveniencia de estos papiros es egipcia y estan

6 E.g.laedicion del papiro griego CXXIII a-f en Maltomini (1979) o la edicién
de los papiros XII y XIII de Robert (1991).

7  Daniel — Maltomini (1990). Abreviamos esta obra con Supp.Mag. seguido del
nimero romano del volumen en que se encuentre el texto (I 6 II) y, por
iltimo, el nimero dado por los editores al texto.

8 Ladescripcion del soporte se ofrece al principio de cada texto. Este corpus
contiene un suplemento fotografico de algunos de los documentos.
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escritos todos en griego salvo el numerado como 36 que con-
serva un texto latino. Los documentos se ordenan atendiendo
al tipo de accién mégica que contienen o para la que han sido
disefiados y aparecen desglosados en documentos de origen
pagano o cristiano.

Para terminar con esta breve aproximacién al corpus de
papiros maégicos griegos cabe referirnos a las traducciones que
existen de estos textos. H. D. Betz edité en 1986 la traduccién
al inglés del corpus de Preisendanz-Henrichs®. Anadié en su
estudio, ademas, los conjuros papirdceos en demético™ y otros
papiros griegos no incluidos en la edicién de los PGM. A estos
nuevos papiros griegos Betz afiadié la numeracién romana a
partir del LXXXII, siguiendo asi la numeracién desde el punto
en que habia terminado la de Preisendanz-Henrichs. Los textos
aparecen traducidos siguiendo la numeracién de los PGM con
anotacién de las lineas de escritura al margen y contiene un
interesante aparato de notas a pie de péagina con valiosa infor-
macién acerca de los rituales, la religién, detalles filolégicos y
correspondencias entre los diversos textos mégicos. Asimismo
ofrece una gran cantidad de informacién bibliografica sobre
diversos estudios relacionados con el texto papiriceo o con la
informacién religiosa o cultual que reflejan.

Existe una tnica traduccién castellana del corpus de PGM
(tanto de los papiros griegos como de los cristianos™) a cargo de
J. L. Calvo Martinez y M2 D. Sianchez Romero editada en la

9 Entre los estudiosos que participaron en este proyecto cabe destacar a W. Bur-
kert, R. D. Kotansky, M. W. Meyer o E. N. O'Neil. Hemos utilizado para este
estudio la edicién de 1996.

10 Los papiros en demético se abrevian como PDM y se numeran con nimeros
romanos en mintscula. Todos ellos han sido traducidos por J. H. Johnson.

11 Los papiros mégicos cristianos aparecen en el vol. II de los PGM pp. 233ss con
numeracién arabiga.
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Biblioteca Cldsica Gredos en 198%™, Cabe destacar la introduccién de
los autores, en donde ademds de ofrecernos un resumen de la
azarosa tarea de publicacion del corpus de PGM, se ofrece una
interesante tipologia sobre los tipos de conjuros que aparecen
en el corpus de papiros migicos griegos.

Por tltimo, cabe referirnos al léxico sobre papiros griegos
mégicos de L. Muiioz Delgado, aparecido en 2001 como apén-
dice quinto del Diccionario Griego-Espaifiol que edita el CSIC
en Madrid. Este léxico ofrece un repertorio muy 1til de los tér-
minos maés interesantes y relevantes del corpus de PGM ofre-
ciendo, ademas, un indice de traducciones, un indice inverso
de los términos y un indice complementario donde se recogen
hapax legomena, nombres de plantas, de piedras o numerales.

2.1.1. ElPGM XIIT

El papiro numerado como PGM XIII en la edicién de Preisen-
danz-Henrich y que se conserva en el Rijksmuseum van Oud-
heden de Leiden®, transmite tres versiones del llamado Octavo
libro de Moisés o La Ménada asi como la llamada Kosmopoiia, un relato
cosmogénico que narra c6mo una divinidad suprema con-
formé el mundo y los dioses a través de su propia risa. Estos
textos han sido estudiados en su conjunto como una suerte de
libro utilizado en el desarrollo de algin tipo de iniciacién de
magos'. Como suele suceder en los papiros griegos magicos,
no es un texto homogéneo y junto a los textos de iniciacién
ritual recoge toda una serie de conjuros magicos atribuidos a

personalidades de lo més dispar.

12 Segiin los autores supieron de la traduccién inglesa de Betz mientras redacta-
ban la introduccién, por lo que no pudieron contrastar la suya. Véase Mufioz
— Sanchez (1987) 50.

13 P.Lugd.Bat. ] 395 (W).

14 Betz (1992) XV,
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El1 PGM XIII es un texto excepcional por varias particulari-
dades relacionadas de una u otra forma con el orfismo. Por un
lado, entre las instrucciones que deben seguirse para la consa-
gracién del mago, se hace referencia a la creacién de una lami-
nilla de oro en la que debe inscribirse una serie de vocales y
nombres magicos'. Por otra parte es el tnico de los PGM que
conserva una invocacién a Dioniso, divinidad que aparece muy
raramente en los textos mdgicos. Tras la invocacién de Dioniso
aparece el término «feliz»™ y la advocacién «Evio»", términos
que aparecen muy asiduamente en los fragmentos 6rficos. En
tercer y tltimo lugar, lo que veremos a continuacién de forma
detallada, no sélo atribuye un texto mégico al teélogo Orfeo
sino que informa sobre la existencia de otro abracadabra en
«los escritos 6rficos».

2.1.2. La formula mdgica del telogo Orfeo
En el PGM XIII 933ss. se revela el contenido de una fé6rmula
miégica que se atribuye al propio Orfeo, y el modo en que ésta

debe pronunciarse:

Como el tedlogo Orfeo transmitié a través de su propia anota-
cién: oispae Iao ouea Semesilam, aeoi hijo, choloue araaracharara ephthisi-
kere oeethaie oiaieae eaeeae oea borka. Borka phrix rich ordsa dsich marthai oythin
lilililam lilililoou aaaaaaa 0000000 mouamech, rodeado por agua, «aeo oea

eoa». Expulsa tu aliento, témalo, llénate por completo (de aire y

15 Sobre la relacion del orfismo con las laminas de oro véase cap. 6.

16 Término muy utilizado para la calificacién de los dioses y especialmente recu-
rrente en los Himnos érficos. E.g. HO 4, 8; 6, 10; 8, 1; 11, 4 y 21; 12, 14; 19, 18;
23, 7; 28, 8; 30, 8; 34, 1y 27; 39. 9; 45, 1y 7 (Dioniso); 46, 8; 47, 6; 48, 5:
50, I; 52, I; 53, 8.

17 Vocativo aplicado a Dioniso en E. Ba. 413, véase en otros casos E. Ba. 566, 579
y 1167, 8. OT 211, Plu. Marc. 22, 8, Quaest. conv. 671E, HO 50, 3y 8 entre otros

muchos ejemplos.
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di): «enai oai». Toma aliento y lanza un bramido: «ven a mi,
dios de dioses, aeoei ei Iao ae oiotk», Toma aliento, cierra los ojos,
liénate de aire, brama cuanto puedas y luego gime y devuelve el

aire con un silbido.

Para averiguar cuil puede ser el tipo de conjuro de Orfeo
transmitido en este papiro debe analizarse, en primer lugar, el
significado del término «anotacién» (parastichis) que, etimolo-
gicamente, significa «aquello que estd escrito al lado de un
verso o de una linea en un texto en prosa®, lo que puede ser
interpretado como <acréstico®» o «escolio®. El significado de
«férmula magica®» ofrecido por el diccionario griego-inglés
Liddell-Scott proporciona como dnico testimonio de dicha
acepcién este papiro mégico. Debido a la ausencia de otros tex-
tos que corroboren tal significado, opto por considerar este
sustantivo en su acepcién mas cercana a su sentido etimolégico.

En la literatura griega parastichis aparece sélo en dos ocasio-
nes, ambas en la obra de Diégenes Laercio™. Las dos veces en
que el término se utiliza, se hace referencia a la capacidad de
conocer la autoria de un escrito a través de un acréstico escrito

a propésito o de un comentario. Veamos estos dos textos:

D.L. 5, 93: «Finalmente, habiendo escrito su Partenopeo, Dioni-
sio, el llamado Desertor (o segun algunos Espintaro), lo hizo
pasar como obra de Séfocles. Creyéndoselo éste (sc. Heraclides),
se sirvié de los testimonios como si fuesen de Séfocles en alguno
de sus propios comentarios. Tras advertirlo Dionisio le revelé lo
que estaba sucediendo, pero como aquél lo negaba y no queria
creerlo le hizo ver el acréstico (parastichida), y ponia “Pankalos”.

Este Pancalo era el amado de Dionisio».

18 D.L.5, 93yD.L. 8,78.



5. ORFEO Y LA MAGIA A TRAVES DE LOS TESTIMONIOS DIRECTOS 135

D.L. 8, 78: «Este dejé comentarios en los que disertaba sobre la
naturaleza, sobre sentencias y sobre medicina. Y en la mayoria de
estos comentarios colocé una anotacién (parastichl‘da) que les

garantiza que tales escritos son suyos>.

A la luz de los textos arriba expuestos parece que el uso de
parastichis en el papiro mégico debe hacer referencia a un acrés-
tico conservado en algiin poema o himno érfico a través del
cual se diese fe de que tal escrito era, realmente, obra de Orfeo.
Sin embargo, hasta donde me ha sido posible ahondar, no
parece que las primeras letras de la frase magica compongan
una palabra relacionada con Orfeo o el orfismo. No forman
tampoco el acréstico de ninguno de los poemas 6rficos conser-
vados, si bien no podemos afirmar que no fuese asi ya que segu-
ramente es bastante el volumen de himnos atribudios a Orfeo
que no conservamos.

Creo plausible, atendiendo al segundo testimonio de Dis-
genes Laercio arriba recogido, que la parastichis del papiro hace
referencia a una <«anotacién marginal® que habria sido extrai-
da de algun escrito 6rfico y que concederia al texto la autoria
orfica. Sin embargo, resulta complicado descifrar cual podria
ser el texto del escolio. Existen diversas opciones:

I. Que la anotacién fuese el nombre de Orfeo escrito en
uno de los margenes del libro del que se extrajo la for-
mula mégica. Tal anotacién revelaba, sin lugar a dudas,
que el texto era suyo.

2. Que la anotacién fuese el abracadabra completo junto
con las pautas de pronunciacién que habia sido escrito al
margen de un texto ritual atribuido a Orfeo.

3. Que la anotacién fuese la aplicacién de un nombre
divino o con sentido a las tres primeras palabras incom-
prensibles que aparecen en el texto. Tal comentario (ois-
pae lao ouea Semesilam, aeoi hijo), en manos de un intér-
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prete de textos arcanos, podria interpretarse como lao =
Yaco; Semesilam = Sémele. Estos dos nombres mas
<hijo», que aparece a continuacién, se interpretaria
como <«Yaco, hijo de Sémele» lo que seria entendido
como algo érfico y, por tanto, atribuible al teélogo
Orfeo®.

Dificil cuestién es decantarse por una de las posibilidades
expuestas y, por el momento, no es posible entender qué era
esa anotacién érficay por qué se atribuyé a Orfeo.

Considero digno de resefiar el hecho de que en un texto
como éste se llame a Orfeo «el gran teélogo>», fama que ya
tenia desde Platén. Que sea un teélogo de prestigio parece que
no sélo no es incompatible con que se le considere autor de
formulas mégicas sino que parece dar autoridad a éstas. Reli-
gion y magia se entremezclan continuamente en los textos de
los papiros griegos magicos y este papiro maégico esta plagado de
ensenanzas de los més antiguos y prestigiosos tedlogos, incluso
del propio Moisés.

2.1.3. Erdtilo y Hiero en los escritos drficos
En las lineas 94.7ss. del PGM XIII, tras el texto atribuido a

Orfeo, aparece un nuevo epigrafe que reza:

Erétilo en los escritos 6rficos: <«uoeeoai oai uoeeai uoeeo erepe, eua nar-
barnedsagegoe echraem kaphnamias psiphri psaiarorkiphka (6tﬁca 2) brakio bol-
baloch. siailasi. maromala marmisai biraithathi. 00>

Hiero (sagrado) asi: «marchoth saermachoth. dsalthagadsa tha. babath bat-
haathab a iii aaa 000 000 eee onther> después «profundidad (abismo)

aumolach» .

19 Hipétesis propuesta con dudas por Morand (2001) 87. Tal interpretacién
resulta poco probable ya que IAO es un nombre divino muy utilizado en los
PGM asi como Semesilam, nombre de divinidad de probable origen hebreo

relacionada con la luz.
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Al igual que sucedia con la f6rmula atribuida al teélogo
Orfeo, el texto magico sigue a la atribucién sin que se especi-
fique el fin que se quiere lograr con la férmula expuesta.
Varios son los interrogantes que surgen al leer estas dos frases
e intentaré, en la medida de lo posible, darles alguna respuesta
plausible.

En primer lugar se nos plantea la duda de quién o qué es
Erétilo. Erétilo aparece en los textos del corpus de papiros
griegos magicos en tres ocasiones: en el PGM XIII, en el PGM
VIL, 479%°y en el Suppl. Mag.II 96, 24%.

En el texto del PGM XIII creo que Erétilo debe entenderse,
por analogia con el resto de la receta migica, como un nombre
propio. El conjuro que antecede a éste de Erétilo empieza:
<... Orfeo en su propia anotacién (o acréstico)», alo que sigue
el texto de «Erétilo en los escritos 6rficos» y el de «Hiero asi».
La siguiente invocacién maégica 0 nombre sacro aparece bajo el
encabezado: <«el escriba sagrado de Tfe en el escrito al rey
Ococ». Tras éste sigue otro que empieza: «en los Memoriales de
Eveno dice éste que el Nombre entre los egipcios y los sirios suena
asi», y el siguiente sigue: «segtin Zoroastro, el persa, en... (falta
el titulo de la obra)». Tras el conjuro de Zoroastro aparece otra
férmula sin sentido <«segin los escritos de Pirro» a la que con-
tindan otras con este mismo tipo de estructura. Se observa, por
tanto, que todas las férmulas incomprensibles de esta parte del
PGM XIII portan un encabezado que informa sobre el transmi-

20 OF832.

21 Véase Maltomini (1979), Daniel - Maltomini (1992) 96 y Betz (1992) PGM
CXXIII a-f. (OF 833). El nombre Erétilo aparece una vez en la obra de
Zésimo el Alquimista (Zos. Alch. § [21 Mertens] OF 834). Erétilo no aparece
sélo en textos magicos sino que lo encontramos también en otro tipo de liter-
tura. Aparece en constante relacién con el amor y estd atestiguado en textos
bucélicos como hipocoristico de enamorado o en narraciones de tipo amo-

roso. Véase Kern (1924).
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sor de la férmula y el libro en que se transmite. Es de suponer,
pues, que Erétilo es el nombre de un autor y que la férmula a él
atribuida aparecia en unos <«escritos érficos».

Cabe ahora referirse a la segunda fé6rmula magica, la califi-
cada como «de Hiero». Barajamos dos hipétesis para poder
resolver la identidad de Hiero:

1) Que Hiero sea el nombre de otro autor y la obra, que no
aparece expresada, unos <escritos 6rficos» como los
atribuidos a Erétilo, si no los mismos.

2) Que Hiero signifique «sagrado» y que el abracadabra
que sigue sea la forma sacra del de Erétilo.

La ausencia de otros testimonios nos impide saber con cer-
teza cudl de las dos hipétesis es la correcta. Sin embargo me
parece mas probable que Hiero sea el nombre del autor de la
fé6rmula, también un nombre parlante como Erétilo, al que se
atribuyé su propia versién del abracadabra. Me resulta menos
probable que Hiero sea un adjetivo que califique la f6rmula de
sagrada, ya que va introducido en la receta de la misma forma
que el resto de versiones de la férmula mégica. Ademas, en los
textos del corpus de papiros magicos no aparece nunca el tér-
mino «sagrado®» (hieros) sin sustantivo al que acompaiiar. En
cuanto a la obra en la que se trasmitiria esa férmula magica de
Hiero deben ser, probablemente, unos <«escritos érficos»
como los de Erotilo o los mismos y el titulo habria sido sobre-
entendido en el papiro.

Saber cuales son esos escritos 6rficos en los que aparecerian
las f6rmulas magicas de Erétilo e Hiero es otra dificil cuestién
que no podemos resolver con los datos de que disponemos. Es
posible, al menos, esbozar diversas posibilidades.

En el siglo 1v d.C., época en que se data este papiro griego
maigico, existian libros de encantamientos, herbarios, lapidarios,
textos sobre astrologia y adivinacién atribuidos al mitico Orfeo
asi como poemas cosmogénicos y teogénicos. Es probable
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entender, por tanto, que los escritos 6rficos de Erétilo e Hiero
eran textos sobre magia que se hicieron pasar por érficos. Sin
embargo, creo mas acertado pensar que estos abracadabras se
transmitieron como escolios de un autor cualquiera (Erétilo,
¢Hiero?), a obras atribuidas a Orfeo de tematica religiosa (cos-
mogonias o teogonias)u. Tal debe ser lo sucedido con el texto de
la primera parte del papiro en donde conservamos diversas ver-
siones de una cosmogonia atribuida a Moisés, un texto en prin-
cipio religioso conservado en una obra migica. Se afiade a esto
que los nombres relacionados a partir de lalinea 933 pertenecen
a grandes te6logos de la Antigiiedad (Orfeo, Zoroastro, Moisés,
Pirro). Por lo tanto, creo que es factible pensar que el compila-
dor de los textos relacionados en este papiro utilizé textos reli-
giosos con un nuevo fin, un fin mégico.

Erotilo aparece tambien en el PGM VII 479, un papiro en
que se relacionan una gran cantidad de conjuros para diversos
fines:

Eros, Erétilo, passaleon et, enviame a mi dngel personal en esta

noche para que me haga una revelacién acerca de tal asunto.

La alusién a Erétilo en este texto es muy ambigua. En mi opi-
nién puede interpretarse la invocacién a Erétilo como una vox
magica sirailar a la que aparece a continuacién o, incluso, se puede
pensar que es una epiclesis de Eros que aparece justo antes.

Existen caracteristicas muy similares en los conjuros de los
PGM VII y XIII que creo que es interesante destacar y que por

el momento no han sido sefialadas. En ambos papiros aparecen

22 Las obras eran reutilizadas en ocasiones para escribir textos mégicos en sus
midrgenes o en la parte trasera del rollo dada la creencia en el poder que alber-
gaban los textos sacros.
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invocaciones a Dioniso, una divinidad que aparece en contadi-
simas ocasiones en los textos mégicoszg. Las invocaciones a Dio-
niso podrian explicarse a través del uso por parte de los autores
de los dos papiros migicos de fuentes comunes en las que esta
divinidad fuese importante, quizis, textos 6rficos. Se afiade a
esto que en el PGM VII, lineas antes de la mencién de Erétilo,
aparece un conjuro en el que se debe decir «el dicho érfico aski
kataski»> (del que se hablari a continuacién) y en el PGM XIII
existe una anotacién o un escolio de Orfeo asi como una men-
cién a los escritos 6rficos. Todas estas coincidencias no nos
permiten afirmar de una forma concluyente que los dos papi-
ros estén relacionados entre si. Lo que si es significativo es la
aparicién en los dos textos de nombres tan poco comunes en el
corpus como Orfeo, escritos érficos, Erétilo y Dioniso. Tales
coincidencias, desde mi punto de vista, probablemente no son
fruto de la casualidad. Si bien es dificil probar el grado de
conexién entre ambos papiros es muy probable que existay,
seguramente, esta conexién venga dada por el uso de literatura
o6rfica, de gran prestigio en la Antigiiedad Tardia, para fines
migicos por parte de los profesionales egipcios“’.

Resta la dltima referencia a Erétilo del corpus de papiros
magicos, la aparecida en el texto 96 del Supplementum Magicum II*S.
Este papiro contiene varias recetas magicas, muy breves y bas-
tante dificiles de entender, que han sido separadas por un trazo

23 PGM VII 461: «Te conjuro por el sagrado nombre de Baco» y en el PGM
X111 917: «ala, Dioniso, feliz, Evio».

24 PGM VII contiene recetas jocosas de Demécrito, una prictica oniromdntica
de Pitigoras y Demécrito, un rito lunar de Claudiano entre otros ejemplos y
el PGM XIII contiene tres versiones del libro Octavo de Moisés asi como los
nombres migicos atribuidos a Orfeo, Erétilo, Hiero, Zoroastro, Pirro y
Eveno. Como se ve los autores de estos papiros sustentan el poder de lo trans-
mitido gracias al prestigio de los grandes tedlogos a los que adscribe las recetas.

25 OF833.
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horizontal de tinta negra a la izquierda del documento y que no
llega hasta el margen izquierdo en ninguna ocasién®. El texto
en donde encontramos el término Erétilo, destacado en un
lateral, parece una lista de adjetivos compuestos, todos ellos con
significado pero, la mayoria, hapar:

Erétilo:
Nacida de sangre,
Vertedora de sangre,
Que pudre raices
Andrégina
De Hombre
Engendrada en sangre
Teiiida de azafrdn
Con flechas de oro

Con cabello de oro

Parece que el contenido de este texto es un listado de epite-
tos de divinidad, posiblemente de Hécate™. Estos adjetivos
debieron escribirse para ser utilizados en la composicién de
invocaciones himnicas a la divinidad de la magia en cualquier
sortilegio. Los himnos son casi omnipresentes en los textos
magicos del corpus de papiros griegos por lo que no nos debe-
mos extrafiar de que en un libro de recetas se relacionen epite-
tos que se consideren poderosos para la composicién de invo-
caciones a la divinidad. Es curioso el hecho de que tres pares de
los adjetivos que aparecen en este listado comiencen con el
mismo término®®. Puede entenderse que esta particularidad es

26 Véase Maltomini (1979).
27 Hécate, divinidad griega de la magia que habitualmente se sincretiza en los
papiros con Artemis, Perséfone y Selene.

28 hemophye / hemochye, androgene / androry chrysobelle / chrysokome.
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debida a que los epitetos fueron tomados de algiin poema o
himno acréstico a Hécate, atribuido a Erétilo, como los himnos
de la Antologia Palatina 9, 524 y 525 dedicados a Dioniso y Apolo
respectivamente y de autor desconocido. Los versos de estos
himnos estdn compuestos por cuatro epiclesis de la divinidad,
cada una de las cuales, comienza con la misma letra formando
asi un acréstico con las 24 letras del alfabeto griego. Dada la bre-
vedad del texto del Supplementu Magicum y su carécter algo particu-
lar no podemos afirmar que dicha hipétesis sea la explicacién

correcta aunque considero que es bastante plausible.

3. ELPGM VII 4508S. Y LAS EPHESIA GRAMMATA

El PGM VII transmite una férmula magica a la que se deno-
mina como <escrito érfico» (Io’gon ton orphai’kén)zg. Sin embargo
este conjuro no es una simple exposicién de palabras sin sen-
tido como sucedia en el PGM XIII sino el comienzo de las
famosas ephesia grammatago:

Si llevas a cabo el enterramiento en un rio o en la tierra o en el
mar o en una corriente, un pozo o un manantial, escribe el
dicho 6rfico «askei kai taskei> recitandolo; y cogiendo un hilo
negro échale 365 nudos y ata la placa por fuera diciendo de
nuevo la misma férmula y esto: «cuida el conjuro» o atadura o

lo que hicieses, y asi se tiene éxito.

En primer lugar explicaré qué son las ephesia grammata y cual
ha sido la evolucién de este conjuro a lo largo de los siglos para
desarrollar posteriormente la relacién que dicha férmula

29 PGM VII 451 (OF 830 1).
30 Para un estudio actualizado de las ephesia grammata véase Bernabé (2003b).
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guarda con Orfeo y el orfismo y los rasgos que de tal relacién
subyacen en el PGM VIL

Los textos literarios que informan sobre el caracter y uso de
las ephesia grammata son muy variados y aparecen de forma espo-
ridica desde el s. 1v a.C. al X d.C. Las virtudes magicas que se
confieren a este sortilegio son muy diversas, pues lo mismo se
las considera titiles para ganar en el boxeo como para exorcizar
endemoniados, alejar el mal de ojo o salvarse de la misma
muerte. Lo que es comun a todas las referencias a esta férmula
mégica es que es famosisima y muy eficaz. La férmula de las
ephesia grammata, segGn los dos textos que transmiten este abraca-
dabra y no sélo sus propiedades y usos, consistia en una suce-
sion de seis palabras: aski(on), kataski{on), lix (aix), tetrax,
Damnameneusy aision®. Esta retahila, segin se desprende de
los textos, tenia poder tanto puesta por escrito como recitada.
Segun las explicaciones de los antiguos lexicégrafos la formula
se llamaba <«letras efesias» porque estaban grabadas en la basa
de la estatua de Artemis de Efeso. Sin embargo es més probable
que la denominacién ephesia sea un apelativo que signifique
«liberadora® tal como reconoce el Etimologicum Magnum 402, 28
y como se desprende de los diversos usos del conjuro.

Las informaciones que transmiten los lexicégrafos no con-
cuerdan, sin embargo, con los datos ofrecidos por las fuentes
antiguas que hablan sobre esta f6rmula mégica, ni en lo refe-
rente a los términos que componen la férmula ni en el por qué
de su denominacién. Las referencias mas antiguas al podery
forma de las ephesia grammata pertenecen al siglo v-1v a.C. y son
tanto literarias como epigréficas. Los testimonios literarios mas
antiguos que conservamos se los debemos a dos comediégrafos:
Anaxilas y Menandro:

31 Clem. Al Strom. 5, 8, 45, 2 y Hsch. s. v. ephesia grammata.
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Untando la piel con dorados ungiientos,

vistiendo ligeros mantos, arrastrando las sandalias,
comiendo cebollas, engullendo queso,

picoteando huevos, tomando caracolas,

bebiendo un vaso de Quio (medida), y

llevando ademas en costuras de cuero

. 32
unas buenas letras efesias™ .

Este camina alrededor de los que se van a casar
[(¢los endemoniados?)

pronunciando conjuros efesios®®.

Los dos textos se refieren a las ephesia grammata pero, sin
embargo, tanto la forma de uso del conjuro como los efectos
que se pretenden conseguir parecen diversos. El texto de Anaxi-
las nos informa de que el conjuro va escrito en unas tiras de
cuero que se llevan cosidas como un amuleto aunque no sabe-
mos con qué propésito. El fragmento de Menandro habla de un
encantamiento recitado para la expulsién de cualquier mal que
pudiera amenazar a los recién casados. En el siglo 1v a.C., como
demuestran estos dos textos, la utilizacion de las ephesia grammata
resulta ambigua e incluso existe vacilacién en cuanto a si la fér-
mula debe ser recitada o escrita. Lo que parece comun a ambos
textos, no obstante, es que las ephesia grammata era una férmula
migica bien conocida ya que se alude a ellas en un contexto, el
teatro, en que resulta obligado hablar de cosas bien sabidas para
que el publico entienda el chiste. Por dltimo, del texto de Ana-
xilas se desprende que la férmula es muy poderosay del texto de
Menandro (aunque probablemente también del de Anaxilas)
que las letras ephesias pertenecen al tipo de magia apotropaica.

32 Anaxil, fr. 18
33 Men. fr. 371.
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Hasta aqui los testimonios clasicos sobre las ephesia grammata
pero, como deciamos, existen también evidencias epigraficas de la
formula. Recientemente han ido saliendo a la luz estudios sobre
diversos textos epigréficos, la mayoria de ellos escritos en
plomog‘*, que se fechan en torno al siglo 1v a.C y que contienen
encantamientos que recogen todas o gran parte de las seis palabras
que, segun los textos lexicograficos y el de Clemente de Alejan-
dria, componen las ephesia grammata. Presento a continuacién una
traduccién de los textos que conservamos. Algunos de ellos no
han sido atin publicados por completo, por lo que sélo podré
referirme a ellos a través de citas indirectas en otros articulos:

1) Laminilla hallada en Himera, siglo v a.C.%:
aski katas{i}ki
uski asa enda(sia) a la hora del ordeifio, “
... llevaos del jardin
su nombre Tétragos
...y se haya esparcido por (la via?) ...
rrnnei

kefas ...

34 Liamina de plomo conservada en Colenia, siglo 11-1v d.C., primera edicién
Wortmann (1968) y posteriormente por Jordan (1988); Limina de plomo de
Falasarna, conservada en el Museo Nacional de Atenas, siglo 1v a.C., primera
edicion Ziebarth (1899); limina de plomo quizis de Selinunte, conservada en
el J. Paul Getty Museum, siglo 1v a.C. aun sin editar; limina de plomo encon-
trada en el lugar de Locros Epizefirios, Centocamere, siglo 1v a.C., primera
edicién Costabile (1999) y posteriormente Jordan (2000a); limina de plomo
de Himera, siglo v a.C., primera edicién Jordan (2000b) y, finalmente, una
laminilla de plata, en latin, fechada en torno al siglo 1 d.C., ain sin editar.
Véase una alusién a su contenido en Jordan (2001) 190 (OF 830). Se relacio-
nan también con estos textos tres lineas del PGM LXX 12ss. Sobre este papiro
miégico véanse Pfister (1924), Furley (1993), Jordan (1992), (2000a),
(2000b).

35 Véanse Manni Piraino (1976) 697s., Jordan (2000b) y Bernabé (2003b).
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2) Laminilla hallada en Falasarna, Creta, siglo 1v a.C.%:
Aski kataski kataski aasian endasian a la hora del ordefio [¢la cabra?]
traed del jardin a la cabra por la fuerza. Su nombre Tetragos.
Su nombre Trex. (vac) ventosa costa.
Feliz aquél para quien se haya esparcido por la via el grito «ié»
y en la via de los bienaventurados tenga en su dnimo la voz
«Trax, Tetrax, Tetragos»
Damnameneo. (vac.) somete de mala manera, por la fuerza, mal

[de su grado.

3) Laminilla de plomo hallada posiblemente en Selinuntey
conservada en el J. Paul Getty Musseum, siglo 1v a.C.,
aun sin editar:

aski kataski aasi aassia endasian a la hora del ordedio,

36 ed. prin. Ziebarth (1899), véanse Wiinsch (1900), McCown (1923), Maas
(1944), Jordan (1992) y (2000a), Furley (1993), Kingsley (1995) 269ss. y
Bernabé (2003b). «Numeracién» de Jordan (1992). Dado que hablaremos
del contenido completo de esta laminilla a la hora de estudiar el sentido y uso
de estos epodos, creo necesario exponer en esta nota la traduccién del texto
completo del plomo de Falasarna siguiendo la edicién ofrecida por Jordan
(1992) y los afiadidos que pudieron completarse con la edicién del texto de
Locros Epizefirios, Jordan (2000a): «Te ordeno que huyas de nuestras
casas... Invoco a Zeus alejador de males y Heracles saqueador de ciudades, a
Iatros, Nike y Apolo. Aiai, yo, saca violentamente (texto muy corrupto) Epafo,
Epafo, I::pafo. huye, huye al instante, loba. Huye, tit al mismo tiempo que los
perros, y (texto corrupto) compatriota. Que corran, enloquecidos, cada uno
a su casa. (Sigue el texto referido como 2). Quien quiera dafiarme y quienes
ofrezcan malos ;pasteles?, gpluma de haleén?, gpeleiopeton, corniblanca?,
éamisanton de Quimera corniblanca?, ¢garra de leén, lengua de serpiente-
leén?, barbilla (¢probables ingredientes mégicos?). No se me destruiri ni con
un ungiiento, ni con una invocacién nocturna?, ni con una pécima ni con un
encantamiento, devastador de todas las cosas», El texto, muy confuso, parece
ser un conjuro de expulsién del mal y una defensa contra todo tipo de magia
agresiva. Las dobleces del texto indican que podia ser portado como un amu-
leto. Las dos tltimas lineas del texto conservado contienen una fuerte aliteracion
de la T muy del gusto de los textos magicos: «6 pe kaTaxpioT(wt SInAjoeTol,
obre émuikTlwi] / olTe TaTdL [oblT émaTwyfi, oliviTop dmdvTwys .
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llevaos a la cabra a la fuerza del jardin. Su nombre Tétragos.
...)
cuantas cosas(?) por los umbrios montes en la region de negros
[resplandores
4) Laminillas de plomo de Centocamere, Locros Epizefi-
rios, siglo 1v a.C. lineas 2-3 y 7-8%:
aski kataski usski asian endasian a 1a hora del orderio,
llevaos del jardin (a la cabra?). Su nombre Tétrakos.
Tu nombre Trech (vac.) costa ventosa.
Feliz aquél para quien se haya esparcido por la via el grito «Ai»
y en la via de los bienaventurados tenga en su dnimo la voz
«Trach, Tetrach, Tetragos»
Damnameneo, doméiialos de mala manera, ala fuerza, mal de
[su grado.
5) Laminilla de plata de Roma, siglo 1d.C. Se alude a ella
en Jordan (2001) 190. Aun sin editar:
hasce cata scleron orivaa mi dulcisimo corazén.
6) Laminilla plimbea conservada en Colonia, procedente
de Oxirrinco, siglo 111-1v d.C., lineas 64ss*°.
aski (¢cuando?) por los umbrios montes (por) la regién de

negros resplandores desde el jardin de Perséfone a la hora del

ed. prin. Costabile (1999) 29ss. Editada posteriormente por Jordan (2000a)
100. Véase Bernabé (2003b). Seguimos la edicién de Jordan (2000a). La
inscripcién de Locros Epizefirios es algo mas completa que los versos que
exponemos. Referimos, del mismo modo que hicimos con la inscripcién de
Falasarna, la traduccién de los versos que no forman parte del texto que con-
tiene las ephesia grammata: <(Texto 4) ... Quien quiera dafarme y quienes ofrez-
can malos jpasteles?, ... el que de Zeus desee de cada uno... y principio ... vida.
Que no destruya ni de muchos remedios (falta texto)».

El texto con las ephesia grammata forma parte de un encantamiento amoroso en
el que se requiere la ayuda de un muerto. Véase SEG 38, 1988 n® 1837 (p-
524), Wortmann (1968), Jordan (1988), Supp.Mag.1 49, Gager (1992) n® 29y
Bernahé (2003) 11-12. El texto contiene dos partes métricas. Las palabras de
las ephesia grammata aparecen insertas en una tirada de hexametros dactilicos (lin.

64-73). Traduccién en Lépez Jimeno (2001) 245-249.
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gra

ordefio lleva por necesidad el nifio a la cuadripeda santa acom-
pafiante de Deméter, la cabra, para mamar de la fuente inagota-
ble de floreciente leche.

6) PGM LXX*:
aski (4cuando?) por los sombrios montes
he sido iniciado
y descendi al recinto < >y he visto {al déctilo} y el resto de cosas

de abajo, virgen, perra.

Los términos griegos que componen las conocidas ephesia
mmata aparecen dispersos en estos textos formando parte de

una narracién con un sentido mis o menos claro. La compli-

cada lectura de los textos se afiade a la dificultad que supone el

enfrentarse a pasajes aislados de un contexto que enmarque,
siquiera, la utilidad de lo escrito en las laminillas*°.

39

40

Betz (1992) 297, Jordan (1988) 257s. y (2001) 187, Calvo-Sinchez Romero
(1987) 385. Sera objeto de un andlisis mds detallado en § 4.

El contenido completo del texto de la tablilla de Falasarna asi como, posible-
mente, la de Locros Epizefirios y Selinunte, parece indicar un uso del conjuro
para alejar el mal. Sin embargo no es posible saber si el resto de tablillas perse-
guian este mismo fin. Por otra parte el conjuro de la tablilla de Oxirrinco, un
conjuro amoroso, muestra un uso contradictorio de los versos, ya que los con-
juros que alejan el mal pertenecen al tipo de magia apotropaica y los conjuros
de atraccién, como su propio nombre indica, pertenecen a un tipo de magia
que pretende el acercamiento de lo conjurado. El texto del PGM LXX parece
ser también un alexifarmakon, pues en las lineas anteriores aparece un titulo que
reza asi: «Encantamiento de Hécate Eresquigal contra el miedo® y, tras la reci-
tacién de las ephesia grammata, se dice que <si vas camino de la muerte, recita
esto mientras esparces sésamo y te salvara: kdv emi 8dvaTov dmdyn Méye TabTa
okopmiwy origujLov, kat odoeL oé. Nétese la aliteracion de silbantes al final de la
invocacién tan del gusto de los textos miégicos.
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3.1. Erisopio NaRRATIVO

EN EL QUE SE INSERTAN LAS EPHESIA GRAMMATA

La gran mayoria de los textos de las laminillas de plomo pare-
cen seguir un congruente, aunque criptico, episodio narrativo.
El paraje evocado en éstos es un paisaje siniestro, calificado de
«sombrios montes®» o <costas ventosas®». La divinidad men-
cionada es Deméter y, posiblemente, también Perséfone?'. Tal
contexto lleva a pensar que la escena narrada se ubica en el
mundo subterridneo o en un lugar equiparado con é1**. El espa-
cio temporal en que se desarrolla la accién parece estar en rela-
cién con el mundo de los ritos cténicos, ya que se alude a «la
hora del ordefio®, es decir, la tarde-noche. La accién narrada
es violenta. Se insta a traer una cabra, en un momento tempo-
ral preciso, la hora del ordefio, a la fuerza o incluso en contra
de su voluntad. Esa cabra, de nombre Trax, Tetrax o Tetragos
segin las versiones, es invocada como <«compariera de Demé-
ter». Es muy probable que el nombre de la cabra, concebido
como un juego de palabras con una fuerte aliteracién, actiie en
los textos que he numerado como 2 y 4 a modo de grito ritual o
simbolo inicidtico. Después de instar a traer la cabra desde el
jardin aparecen unos versos de marcado caricter imperativo.
En éstos aparece el verbo «domefiar» (damazo) (laminillas 2 y
4) que guarda una clara semejanza con el nombre propio Dam-
nameneo, uno de los términos que componen las ephesia gram-
mata que transmiten los textos mas tardios y que, a su vez, es el
nombre propio de uno de los Dictilos del Ida, divinidades
relacionadas con Orfeo en muchos pasajes literarios.

41 <«Los jardines de Perséfone» me parece una reconstruccién muy congruente
con el sentido del texto de la laminilla de Colonia. Parece que se alude a esta
divinidad en el texto del PGM LXX cuando se habla de la de «sandalia de oro,
sefiora del Téartaro». Véase Betz (1992) 297 e infra.

42 Eljardin de Perséfone (frase reconstruida en la laminilla de Colonia) recuerda

los bosquecillos de Perséfone de la laminilla érfica de Turios (OF 487).
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La dnica laminilla que no recoge el episodio de traer forzo-
samente la cabra del jardin es el texto mas tardio. En la laminilla
aparece el mismo momento temporal (la hora del ordefio) yel
mismo panorama geogrifico (la regién de negros resplandores),
pero en este caso se lleva a un nifio hacia la cabra para que mame
de «la fuente inagotable de floreciente leche». Aunque existe
este contraste el resto de versos coincide de forma sorprendente
con los textos mas antiguos a pesar de la importante diferencia
cronolégica que separa estos hallazgos (circa mil afios).

Tras el episodio narrativo, que he intentado sintetizar en las
lineas precedentes, aparecen un par de versos muy particulares
y que parece que tienen una importante conexién con el
mundo de los rituales mistéricos. En los textos 2 y 4 y, proba-
blemente en el texto I de Himera segtin la reconstruccién de
uno de ellos que es, ademis, el maés antiguo de todos, aparecen
unos versos que transmiten una invocacién a los «felices por
quienes se haya cantado con el grito "i6” o "a6” y tengan en su
animo voz en la via de los bienaventurados». Esta voz podria ser
la frase que aparece a continuacién en los textos considerada,
posiblemente, una contrasefia: «Trax, Tetrax, Tetragos». El
grito ritual i6, la invocacién «feliz», la via de los bienaventura-
dos*? y las contrasefias denotan, muy probablemente, un con-
texto inicidtico, posiblemente dionisiaco**.

Hasta aqui la probable reconstruccién del contexto de las fra-
ses de los ensalmos plambeos. El problema que resta es desen-
trafiar cudl es el significado del conjunto, el contexto en que
tales textos se ubicaron, si son textos religiosos o mégicos, cual

es la razén de una distribucién geografica tan amplia asi como

43 Sobre la via sacra en el orfismo véase Bernabé-Jiménez (2001) 78-80.
44 Lainvocacién i6 aparece en diversos contextos en relacién con Baco y como

grito de exaltacién de las bacantes: e.g. IG 1I/I11% 3, 1 en un verso. En litera-
tura véase e.g. E. Ba. 557.
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de una cronologia tan dilatada. Son muchas, como se ve, las
preguntas y dificiles las respuestas, pues unos textos tan breves y
oscuros amén de descontextualizados son dificiles de manejar
en conjunto. Quizé la clave para resolver todas estas incégnitas
se encuentre en la comparacién de estos textos en plomo con
otros similares, asi como la ubicacién de los versos conservados
en una narracién mitolégica o ritual que les aporte sentido. En
mi opinién esta clave se halla en los textos y ritos 6rficos.

3.2. RErACION DE LOS EPODOS EN PLOMO cON ORFEO Y EL ORFISMO
Con el objeto de estudiar la relacién que mantienen los escri-
tos en plomo arriba numerados con los textos e ideas érficas
creo necesario revisarlos desde dos perspectivas diversas: 1)
observar las coincidencias ajenas a los textos escritos, es decir,
las caracteristicas materiales y 2) relaciones del contenido del
texto grabado con Orfeo y el orfismo.

8.2.1. Relaciones externas entre los plomos y los textos drficos

Resulta especialmente significativa la coincidencia geografica que
existe entre los hallazgos de los textos en plomo y las laminillas
dureas orficas. Los epodos provienen, precisamente, de las mis-
mas zonas geograficas donde se han encontrado mas laminillas
érficas de oro. Sin embargo, por el momento, ningiin hallazgo
coincide exactamente en cuanto a la ciudad exacta. Destacable es
también la contemporaneidad de ambos grupos de hallazgos. La
gran mayoria de textos (tanto plimbeos como 4ureos) se fecha
en torno alos siglos vy 1v a.C., si bien existe una pervivencia en
época tardia de los modelos pero con una finalidad diversa muy
probablemente relacionada con la magia®S.

45 Roma, ciudad en la que se hall6 la curiosa laminilla de plata con la versién
latina de las ephesia grammata coincide, también, con el lugar de hallazgo de una
laminilla érfica, la de Cecilia Secundina (véase cap. 6), que ha sido estudiada
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Existe, sin embargo, un rasgo externo que diferencia de
forma evidente ambos tipos de documentos: el material. Los
textos escritos en plomo suelen pertenecer, en su mayoria, a
dos grandes grupos: cartas o documentos de uso privado y tex-
tos mégicos*s. Las laminillas 6rficas, por su parte, son todas de
oro, salvo una minoria de plata?’. Por lo que nos consta porla
lectura de los textos pliumbeos éstos no son cartas personalesy,
si bien parecen ser textos magicos, no conservan rasgos coinci-
dentes con los textos de execracién conocidos, las famosas defi~
xiones, sino que mas bien parecen ser conjuros destinados a la
expulsién del mal, es decir, conjuros apotropaicos. Lo mas
probable es que estos textos deban compararse con las leyes
sacras escritas en plomo de las que la lex sacra de Selinunte seria
un texto afin®®. La lexsacra de Selinunte, localidad en la que, se
debe destacar, se encontré uno de los epodos en plomo, se
halla escrita en una plancha de plomo seguramente con la
intencién de ser fijada a una piedra para su exposicién publica.
Esta ley, que decreta una regularizacién de los ritos destinados
a aplacar a los démones vengativos (Erinis) y apartarlos de la
ciudad o del genos que porte un miasma, bien podria interpre-
tarse como la regularizacién publica de practicas privadas de
magia apotropaica de las que laminillas como la de Selinunte o
Falasarna serian un ejemplo. Es necesario pensar, por tanto,
que el plomo es un material apto para la inscripcién de textos

religiosos o de textos mégicos de caricter no agresivo y es per-

como una recreacién moderna de antiguos textos religiosos con un valor,
quizd, mégico. El epodo de plomo de Oxirrinco, del siglo 11-1v d.C., inserta
los versos de los epodos anteriores en el contexto de un encantamiento de tipo
amoroso de mayor extensién.

46 Véanse Faraone (1991), Versnel (1991) y Kotansky (1991).

47 Sobre el oro como materia scriptoria de textos religiosos y el uso del oro en las
laminillas 6rficas véase Martin Hernandez (en prensa) y el cap. 6.

48 Sobre esta ley sagrada véase Jameson-Jordan-Kotansky (1993).
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fectamente adecuado, dadas sus caracteristicas materiales (frio y
gris) para la comunicacién con el Mis All4 ya sea en requeri-
mientos magicos como religiosos.

Dejando aparte el material en si, otra de las caracteristicas for-
males que relaciona los epodos en plomo con las laminillas érfi-
cas es la forma de plegado de ambos grupos de documentos. Las
laminillas de plomo estaban enrolladas sobre si mismas formando
un pequefio rectangulo o tubo. El epodo de Falasarna ofrece un
buen ejemplo si se observan sus pliegues segin la ilustracién de
edicién de Jordan 2002a. También ilustra que ésta era la forma
mis regular de plegado el plomo de Locros Epizefirios, cuyos
fragmentos se corresponden con una ruptura del documento
doblado en dicha forma. Este tipo de plegado es idéntico al de los
amuletos griegos!® y al de algunas defixiones pero, al mismo tiempo,
es similar a la forma de plegado de algunas laminillas é6rficas de
oro (laminilla de Petelia o la laminilla grande de Hiponio).

Debemos sefialar, por dltimo, un rasgo que, si bien no es
especialmente representativo para afirmar la existencia de una
relacién entre los textos plimbeos y las laminillas de oro, puede
afiadirse de forma acumulativa a los rasgos ya expuestos, de
forma que todas las caracteristicas comunes sirvan para postular
la existencia de una conexién entre ambos tipos de documen-
tos. Y es que los dos grupos de escritos mantienen una estruc-
tura métrica, concretamente son poemas hexamétricos. En
ambos grupos de textos el verso se intenta mantener con
correccién, pero existe una gran cantidad de fallos debido, muy
probablemente, a su transmisién oral. También cabe destacar la
insercién en los versos de términos y nombres de dioses extra
metrum dado, quiza, su valor mistérico o poderosos°. Los diver-

49 Véase e.g. Kotansky (1994) 1, 12, 13, 16, 18, 37 0 42.
50 E.g. Trax, Tetrax, Tetragos de las laminillas de plomo y Andrikepaidothyrson de la
laminilla de oro de Feras (OF 493).



154 ORFEO Y LOS MAGOS

sos estudios existentes sobre las laminillas de oro érficas man-
tienen que los versos podrian proceder de textos sacros, quizas
catdbasis por su contenido escatolégico, que se leerian en las
ceremonias de iniciacién de los mistas. Si mantenemos la creen-
cia de que los epodos en plomo mantienen relacién con las
corrientes mistéricas o con algin tipo de ritual religioso, es
muy posible que los versos que conservamos respondiesen, en
un principio, a la copia de los versos de escritos misticos recita-
dos en un momento ritual determinado que desconocemos®.

3.2.2. Relaciones internas entre los textos pliimbeos y los textos 6rficos

Existe una importante coincidencia de simbolos entre los
ensalmos en plomo que conservamos y el corpus de mitosy
creencias 6rficos asi como coincidencias significativas con los
textos transmitidos en las laminillas de oro.

En primer lugar cabe referise a la alusién a la cabra que
debe ser sacada de un jardin, probablemente el de Perséfone, a
la hora del ordefio. Uno de los textos en plomo, el mas tardio
de ellos, indica ademis la necesidad de llevar a un nifio para
que mame de la leche que ofrecen las ubres de dicha cabra. Este
episodio, en opinién de A. Bernabé®*, podria estar en relacién
con las cripticas frases grabadas en varias de las laminillas 6rfi-
cas de oro. En éstas el iniciado se asimila a un cabrito u otro
animal que cae o se precipita en la leche®®. En mi opinién existe
una comunidad simbélica entre el episodio del plomo de Oxi-

51 La enorme similitud de_ la mayoria de los versos en los distintos epodos plum-
beos, asi como lo extenso de su situacién geogrifica, me inclina a pensar en
una fuerte tradicién comin quizds basada en la copia de versos contenidos en
un texto comin mds amplio probablemente religioso.

52 Véase Bernabé (2003a) 17-18.

53 Esta frase aparece en las dos laminillas de Turios OF 487-488, ambas del siglo
1V a.C. y en las dos de Pelina OF 485-486, también éstas fechadas en el siglo 1v
a.C.
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rrinco y la importancia concedida a la leche y al amamanta-
miento en los rituales dionisiacos como simbolo del renaci-
miento a la nueva vida que ofrece la iniciacién. Este nacimiento
simbélico es, ademads, un preludio del renacimiento que espera
al mista en la otra vida cuando se convierta en héroe®.

Resulta ademads muy interesante sefialar que la mencién del
amamantamiento de un nifio por una cabra o a base de leche de
cabra, episodio que aparece explicitamente en el plomo de
Oxirrinco y que podria entenderse en el resto de textos a partir
de la accién de ordeiiar a la cabra, podria guardar un signifi-
cado cultual importante atendiendo a una conexién de los
pasajes con el mito y los rituales de los misterios cretenses, en
concreto, con el episodio mitico de la crianza de Zeus en el
monte Ida y las variaciones de este mito con Dioniso como
protagonistass. Zeus, segun diversos pasajes, fue alimentado en
la gruta'del Ida con leche de la cabra Amaltea mezclada con miel
en compania de los Curetes, que danzaban haciendo entrecho-
car sus armas para que los llantos del recién nacido no llegasen
a oidos de Crono y evitar asi que fuese devorado como el resto
de sus hermanos®.

Un par de noticias antiguas hablan de los cultos mistéricos
celebrados en Creta y nos dan una serie de detalles que pueden

54 Véase Bernabé - Jiménez (2001) 10%-117.

55 E.g. Clem. Al. Prot. 2, 17, 2, D.S. 5, 75, 4 y Firm. Mat. Deerr. 6, 1 dicen que
Dioniso nacié en Creta, lo que da a entender también que el nifio se cri6 en
esta zona enlazando con los episodios referidos antes. Los Coribantes son
también custodios de Perséfone segiin Procl. Theol. Plat. 6, 13 (VI 66, 4 Saffrey-
Westerink). Segiin unos fragmentos érficos (Athenag. Pro Christ. 20, 1) Persé-
fone era un ser monstruoso y por ese motivo su madre no quiso darle el pecho
(de ahi su sobrenombre Atela). El episodio seguramente se completaria con la
narracién del amamantamiento de la divinidad por parte de un animal que,
cominmente en los mitos, es una cabra.

56 Sobre la narracién mitica de la infancia de Zeus y su crianza véase Apollod. 1,

1, 6s., D.S. 3,68, 2-3yD.S. 5, 70, 2ss.
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ponerse en relacién con los textos en plomo y, a su vez, a éstos
con el orfismo. En el libro quinto de la historia de Diodoro
Siculo se expone el nacimiento y crianza de Zeus. En 5, 70, 2 se
hace un retrato del territorio en donde se encuentra la cueva
del Ida en unos términos paisajisticos que recuerdan el paraje

que se evoca en los textos de plomo:

En el monte Ida, donde el dios fue criado, le ha sido consagrada
la cueva en la que vivié y asimismo estin dedicados a €l los prados de
alrededor, en torno a la cima del monte. Pero lo mas asombroso de todo,
lo que cuenta el mito respecto a las abejas, no conviene pasarlo
por alto; dicen que el dios, queriendo que se guardara un
recuerdo imperecedero de su familiaridad con las abejas, cambié
su color y lo hizo semejante al del bronce dorado. Y dado que las
abejas se encontraban en _pargjes de clima riguroso, al ser un lugar extra-
ordinariamente elevado donde soplaban fuertes vientos y caia mucha nieve, las
hizo insensibles y resistentes al frio. A la cabra que lo habia ali-

mentado el dios le concedié diversos honores...

Se habla de unos prados cercanos a un monte en el que
estd la cueva en donde Zeus pasé su infancia. Estos montes
elevados pueden ponerse en relacién con las frases que alu-
den a los «umbrios montes® en la laminilla de Selinunte, la
de Oxirrinco y en el texto del PGM LXX. Se habla también de
una zona en la que soplan fuertes vientos, lo que recuerda la
frase «costa ventosa» del plomo de Falasarna y de Locrios
Epizefirios.

En el libro tercero®” el historiador departe acerca del
nacimiento de uno de los diversos Dionisos, el hijo de Amén
y Amaltea, a quien también se oculté en una cueva para evitar

el enojo de Rea, esposa de Amén. La descripcién del paraje

57 D.S. 3, 68, 2ss.



5. ORFEO Y LA MAGIA A TRAVES DE LOS TESTIMONIOS DIRECTOS 157

es, como el anterior, muy similar a la que encontramos en los

plomos:

Entonces Amén, temeroso de los celos de Rea, oculté lo suce-
dido y trasladé a escondidas al nifio a una ciudad, Nisa, muy
apartada de aquellos lugares. Esta situada ésta en una isla rode-
ada por el rio Tritén, acantilada en derredor pero dotada, en
un tnico lugar, de estrechas entradas que se denominan puer-
tas Nisias ... la entrada de la isla es primero como un desfila-
dero, sombreada por altos y espesos drboles, de manera que el
sol no brilla en absoluto a causa del ramaje y sélo se ve el res-
plandor de suluz... A continuacién existe una cueva circular y
admirable de tamafio y belleza. Estd situado encima de ella, por

todas partes, un acantilado enorme por su altura, con piedras

extraordinarias de color...

Tras este episodio Diodoro habla del traslado de Amény

Dionis

o a Creta, lo que pone en relacién esta narracién con el

mito cretense. Un cuadro de los lugares comunes que aparecen

en los diversos plomos y en los textos literarios aludidos pondra

de manifiesto la comunidad exitente:

Paraje Sombries Costas Negros
positivo montes ventosas resplandores

Falasarna del jardin costa ventosa
Selinunte del jardin umbrios montes negros resplandores
Locros Epiz. del jardin costa ventosa
Oxirrinco del jardin umbrios montes negros resplandores
PGM LXX umbrios montes .
D.S. 5,70, 2 prados lugar extraordina | Un lugar donde

riamente elevado | soplaban fuertes

(sin especificacion vientos

del grado de luminosidad)

D.S. 3,68, 2 | Unaciudad muy sombreada por sombreada por
apartada de altos y espesos altos y espesos

aquellos lugares arboles arboles
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Segin Antonino Liberal®®, un mitégrafo del siglo 11 d.C.,
existia en Creta una gruta sagrada habitada por abejas®® en
donde, se dice, Rea dio a luz a Zeus. Cada afio, segin el frag-
mento, se ve salir de la cueva fuego cuando «bulle la sangre que
se derramé en el nacimiento de Zeus». Segun lo referido,
parece plausible pensar que en una cueva del Ida existia una
celebracién anual en la que el motivo sacro que la fundamen-
taba era el nacimiento de Zeus y, quizas, su crianza. Esto nos
llevaria a una asociacién del rito con los textos conservados en
los que se insta a traer una cabra a la hora del ordefio y al ama-
mantamiento de un nifio.

Por otra parte un texto de Estrabon®® transmite que las cele-
braciones tenian lugar en la gruta del Ida. El texto puntualiza
que estos festejos de Zeus cretense se celebraban con manifesta-
ciones orgidsticas, y que los que asistian a estas ceremonias eran
muy similares a los satiros de los ritos dionisiacos, si bien éstos
eran llamados Curetes porque iban armados. El historiador,
tras mencionar que en estas fiestas se festejaba el nacimiento de
Zeus, narra el episodio mitico sucedido antes y después del
parto de Rea. Para Estrabén estos ritos son comparables con los
celebrados en honor de Dioniso. Lineas antes el historiador
discute sobre la confusién que existia entre diversos ritos en los
que se celebraba a los Curetes, asistentes de varias divinidades
mayores. Estrabén, en el libro décimo (10, 3, 7), advierte de

que las historias narradas sobre los Curetes son muy similares a

58 Ant. Lib. 19.

59 Laleche de cabray la miel de las abejas es el alimento de Zeus lactante en el Ida
y éstas eran tenidas por Zeus en gran estima segtin el pasaje citado anterior-
mente de Diodoro Siculo. La miel de las abejas cretenses es recurrente en
diversos pasajes de la vida mitica de Zeus. E.g. Porph. Antr. 16, p. 58, 15 Simo-
nini (OF 222), Procl. in Cra. 92, 14 Pasquali (OF 221).

6o Str. 10, 3, I1.
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los relatos sobre los Satiros, los Silenos o las Bacantes, ya que
los Curetes son también genios o ministros de los dioses. Tales
cultos enlazan con los que celebran el nacimiento de Zeus y su
crianza y con las fiestas orgiasticas en honor de la madre de los
dioses. Estrabén termina diciendo que tanto los Guretes como
los Dactilos y Telquines se representan siempre imbuidos del
delirio baquico como sacerdotes en las ruidosas celebraciones
orgiésticas haciendo ruido con sus armas o diversos instrumen-
tos musicales. Termina el historiador con una frase que resume
expléndidamente el problema que, yaen el siglo1a.C. /1d.C.,

« L. .. . P - 6!
existia en relacién con estos cultos mistéricos tan parecidos” :

... asi se ha podido pensar que un caracter comin unia estos
ritos sagrados, los que hemos mencionado, los de los samotra-
cios, los celebrados en Lemnos y otros mas, por la identificacién

de los sacerdotes.

Todas estas celebraciones parecen tener una relacién directa
con el dios Dioniso. No parece que esta relacién sea tan tardia,
a juzgar por el texto de Estrabon, sino que los cultos cretenses
estaban relacionados con el orfismo ya en el siglo v a.C. segin
un testimonio de la tragedia perdida Cretenses de Euripides®. En
este pasaje los miembros del coro declaran que son iniciados en
los cultos de Zeus del Ida y que han celebrado los truenos del
noctivago Zagreo, los banquetes de carne cruda, y han soste-
nido las antorchas en honor de la madre montaraz junto a los
Curetes. Por ultimo, declaran que han recibido el nombre de
Baco tras haber sido santificados. Los argumentos a favor de la

61 Otro texto, éste de Pausanias, constata el mismo problema. Paus. 5, 7, 6: <Y
cuando Zeus nacié, Rea encargé la custodia de su hijo a los Dactilos del Ida,
llamados también Curetes; ellos vinieron del Ida de Creta».

62 Véase. E. Cret. fr. 472 Kannicht (OF 567).
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teoria de que este fragmento tiene una fuerte conexién con el
orfismo han sido sefialados por Casadio y més recientemente
por A. Bernabé®®. Ademds, a finales de 200%, se ha publicado
una nueva laminilla de oro, hallada en Feras, fechada entre los
siglos 1v y 111 a.C, en la que aparece una invocacién a la madre
montaraz (meter oreia), lo que afiade un nuevo argumento a los ya
conocidos por el testimonio euripideo®. Encontramos, por
tanto, una nueva relacién entre los cultos de Creta y los cultos
en honor de Dioniso, en este caso en el seno de las iniciaciones
orficas.

Existe otro texto, de gran importancia para el estudio del
orfismo, que aporta otro dato mas para sostener la existencia de
una relacién entre el orfismo y los textos en plomo: El Papiro de
Guréb. En la linea 13 de este papiro se menciona a Demétery
también a una cabra®. Se alude mas adelante a los Curetes
armados que, a la luz de un fragmento de las Rapsodias (OF
29%), fueron los guardianes de Dioniso nifio.

Todas estas coincidencias, afiadidas a la circunstancia de que
en Falasarna (Creta) se ha hallado una de estas laminillas de
plomo, me lleva a considerar la posibilidad de que estos textos
plimbeos guarden relacién con los misterios celebrados en
Cretay, a suvez, con el orfismo ya que, como ha podido obser-
varse, parecen claras las relaciones existentes, ya desde el siglo v
a.C., entre los misterios érficos y los ritos celebrados en Creta.
En mi opinién resulta factible considerar que los textos plium-
beos hacen referencia, de una forma ambigua y quizd mistérica,
aun episodio mitico en relacién con el nacimiento y cria de un
dios. Probablemente, ademis, este episodio mitico de naci-
miento seria una proyeccién al marco divino del renacimiento

63 Casadio (1990) y Bernabé (2004).
64 Véanse Graf-Johnston (2007%) 38 y Parker - Stamatopoulou (200%).
65 PGur. 13.
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del mista en un contexto mistérico. El episodio mitolégico o
cultual de nacimiento y nutricién del dios pudo utilizarse de
historiola en. la redaccién de epodos mégicos para diversos usos o
para la fabricacién de amuletos de proteccién y rechazo del mal
lo que, probablemente, sea la finalidad de estos textos de plomo
que estamos revisando.

Para seguir repasando las posibles conexiones existentes
entre los plomos y el orfismo es necesario atender a la relacién
que se observa en los testimios literarios entre los Déctilos del
Ida, Orfeo y los misterios érficos. Segin Clemente de Alejan-
dria® los Dactilos fueron los creadores de las ephesia grammata. El
nombre de una de estas divinidades, Damnameneo, aparece
ademas como una de las seis palabras que, segin Clemente y
Hesiquio, componian las ephesia grammata. Los Dictilos (ya sean
los del Ida ya los de Samotracia, recordando la confusién que
suele existir en las fuentes con estas divinidades) estan en con-
tinua relacién con Orfeo y el orfismo. Segiin varios pasajes lite-
rarios, Orfeo aprendié con estos dioses menores los cultos que
después difundié por toda Grecia®. Por otra parte existe una
gran cantidad de testimonios literarios que aluden a la relacién
existente entre los Dictilos y el conocimiento y difusién de
encantamientos mégicos lo que, precisamente, parecen ser los
textos plambeos que estudiamos®. Si atendemos, ademas, al
himno a los Dictilos®, comprobamos que se creia que sus

66 Clem. Al. Strom. 5, 8, 73, I.

67 Véase Bernabé (2000b) 4ss, OF 519-523.

68 Varios son los pasajes en que se llama a los Dictilos hechiceros. véase e.g. Plu.
Num. 15, 4, D.S. 3, 74, 4, D.S. 5, 64, 4.

69 IGXII, g9, 259. En este himno, del siglo 1v a.C., se habla de la madre monta-
raz, misma férmula utilizada por Euripides en el fragmento de Cretensesy en el
texto de la nueva laminilla érfica de oro hallada en Feras, véanse Graf-Johns-
ton (2007%) 38-39 y Parker-Stamatopoulou (2007). El nombre de uno de los
Dictilos, Damnameneo, aparece también en los textos en plomo que estamos

revisando.
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ensalmos tenian la virtud de expulsar los males, lo que nos
acerca, de nuevo, al sentido de los textos que estamos comen-
tado. Por ultimo se debe anadir que en el PGM LXX'°, en
donde aparece el principio de las ephesia grammata utilizado como
hechizo contra el miedo, aparece la frase <he descendido ala
mansién de los Dactilos®. Revisados todos estos testimonios
parece claro que existe una relacién clara entre los epodos en
plomo que contienen las ephesia grammata, Cretay el orfismo a
través de los Dactilos del Ida.

Otro de los rasgos que nos permiten profundizar en la
conexién entre los textos en plomo y el orfismo es la relacién
evidente entre los ensalmos, los magos y los exorcismos. En la
columna VI del Papiro de Derveni aparece escrito que los magos
recitan un ensalmo para expulsar a los démones que se convier-
ten en un obstiaculo en un determinado momento del ritual”.
Se debe entender, por tanto, que los sacerdotes de los ritos
érficos, llamados «magos» en este papiro, conocen epodos
capaces de expulsar el mal. Los epodos relacionados con los
Dictilos del Ida en el himno del siglo 1v a.C y el epodo de Fala-
sarna, ademds de los conocidos ensalmos que los iniciados en
Samotracia conocian segiin el texto de Aristéfanes al que ya
hemos hecho mencién en otras ocasiones, parecen ser del
mismo tipo apotropaico. Por otra parte, Plutarco asevera que
un buen conjuro contra el miedo es recitar poco a poco el
nombre de los Dictilos del Ida tras haberlos aprendido de
memoria”. Otro texto de este mismo autor dicta que los magos
ordenan a los posesos recitar y enunciar para si las ephesia gram-

mata 'y ofrece, tras esta afirmacién, un interesante texto’3:

70 Sobre este texto papiriceo véase infra.

71 Véase Johnston (19992) 273-279 y cap. 8.
72  Plu. Prof. virt. 85B.

73  Plu. Quaest. conv. 706D.



5. ORFEO Y LA MAGIA A TRAVES DE LOS TESTIMONIOS DIRECTOS 163

asi nosotros entre estos acordes y bailes:

por locuras y alaridos excitados con el cuello erguido”,

recordando aquellas sagradas y venerables letras y acudiendo a
cantos, poemasy relatos convenientes, no seremos asustados en
absoluto por éstos ni ofreceremos los propios flancos para ser

llevados por una corriente tranquila.

Segun el texto expuesto la recitacién de las ephesia grammata
para expulsar alos démones estd en relacion directa con el pro-
ceder ritual dionisiaco, pues habla de saltos, bailes y gritos, asi
como del movimiento de cabeza de las bacantes. A la vista de
este texto, se observa que también Plutarco relaciona las ephesia
grammata de algan modo con Dioniso y parece entender que
estan relacionadas con relatos sagrados y poemas, lo mismo que
parecen reflejar los textos de las laminillas de plomo.

4. LA SANDALIA DE ORO DE LA SENORA DEL TARTARO.
RELACIONES ENTRE EL PLOMO DE OXIRRINCO,
ELPGM LXX Y EL ORFISMO

El PGM LXX conserva un par de conjuros de gran interés para
el estudio de la relacién entre Orfeo, el orfismo y la magia en
época tardia. Estos dos conjuros revelan una importante cone-
xién entre las frases mégicas y los simbolos que muestra con
otras frases rituales propias de religiones mistéricas y, en con-
creto, del orfismo. Algunos de los simbolos enumerados en el
texto papiraceo coinciden con los transmitidos en otros papiros
maégicos formando parte de himnos dedicados a divinidades
lunares, diosas que, en esta época, se relacionan con las divini-
dades del mundo subterrineo. Uno de estos simbolos, «la san-

74 Ditirambos fr. 2 Puech = 2, 13 Snell.
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dalia de oro», ademas de aparecer en varios de los conjuros de

los PGM lo encontramos inscrito en la laminilla de plomo de
Oxirrinco que, como ya se ha revisado, conserva, al igual que el

PGM LXX, el comienzo de las ephesia grammata.

Expongo a continuacién el texto del PGM LXX en donde

aparecen los simbolos que vamos a examinar. Sigo para ello la
lectura propuesta por Jordan (2001) aunque, en ocasiones, me

decantaré por la lectura més antigua, la de Bonner, por cues-

tiones que serin debidamente explicadas’™:

75

76
77
78

79

Hécate Eresquigal contra el miedo. Contendri a quien se apa-
rezca. Dile (¢a un démon?): «Yo soy Eresquigal, la que se sujeta
los pulgares76, y no hay mal que pueda sobrevenirle a ella». Y si
se acerca a ti, cgete el talén derecho’’ y di: «Yo soy Eresquigal,
doncella, perra, serpiente, cinta, llave, caduceo, sandalia de oro
de la sefiora del Tartaro’>» y te libraras.

Aski por los sombrios montes iér grande memnyér baui tres veces’?, a

la que hay que temer, venerable. «Yo estoy iniciado y descendi al

Ed.prin. Bonner (1936). Un completo estudio puede encontrarse on line en
www.lib.umich.edu/pap/PMICH3/pmich3-ch6.pdf. Su descripcién y fotogra-
fia en http://images.umdl.umich.edu/cgi/i/image/image-idx?rgnI=apis_g;qI-
=magic;size=50;c=apis;subview=detail;resnum=17 ;view:entry;1astview=reslist;cc=
apis;entryid=x-3066;viewid="7V.BMP;back=backi137243109.

Sobre este gesto ritual véase PGM IV 2329. Véase Deubner (194.3).

Sobre este gesto ritual véase PGM IV 1054..

Jordan (2001) ofrece una inclusién en esta parte del papiro completando
la frase de las siguiente forma: [T1fis TapTamovyov <xdikeov To odvSadov, Tiis
A" pou> xpuceov T6 odvBalov. Jordan aboga por una composicién métrica,
de tipo himnico, que subyaceria al texto conservado. Se basa para esta recons-
truccién en el texto de la Jaminilla de plomo de Oxirrinco (Supp.Mag.l 49). Yo
prefiero entender el texto tal como aparece en el papiro, intentando com-
prender su sentido sin tener la necesidad de introducir gran cantidad de texto *
ausente. Pueden verse las razones esgrimidas por Jordan para tal inclusién en
Jordan (2001).

Seguramente significa «ladra tres veces» utilizando la onomatopeya del


http://www.lib.umich.edu/pap/PMICH3/pmich3-ch6.pdf
http://images.umdl.umich.edu/cgi/i/image/image-idx?rgnl=apis_g;ql-=magic;size=50
http://images.umdl.umich.edu/cgi/i/image/image-idx?rgnl=apis_g;ql-=magic;size=50
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recinto < >y he visto {al d4ctilo?} y el resto de cosas®® de abajo,
virgen, perra», y todo lo demas®’. Dilo en un cruce de tres cami-
nos, y huye, dindote la vuelta; pues en esos parajes suele apare-
cerse (Hécate). Di <yo (¢) a través de la noche (.:‘,)»82 sobre lo
que quieras y te lo manifestara en suefios. E incluso si vas camino

de la muerte, recita esto mientras esparces sésamo y te salvari.

El PGM LXX, como conjunto contiene varios cohjuros des-
tinados a diversos usos. El hilo de enlace que une estos conju-
ros, cinco en total, es que la divinidad invocada en todos ellos
es una diosa femenina cténica que se denomina, de forma
alternativa, Hécate, Eresquigal o Brimé. Especialmente intere-
santes para el estudio, como ya he mencionado, son el conjuro
dosy tres, cuyo texto he referido anteriormente. A pesar de la
brevedad de estas dos recetas magicas, ambas ofrecen una gran
cantidad de motivos que se relacionan con el mundo simbélico

que rodea las iniciaciones mistéricas.

4.1. EL cONJURO CONTRA EL MIEDO

La primera edicién del papiro realizada por Bonner, asi como
la edicién de Preisendanz, ofrece una lectura del primer con-
juro al que hemos aludido, que puede traducirse como
«Heécate Eresquigal contra el miedo al castigo». Tanto Bonner
como Preisendanz consideraron, a través del contexto general

ladrido del perro dada la relacién de estos animales con la diosa Hécate. Véase
Jordan (2001) 1g0.

80 En este punto vuelvo a separarme del texto revisado de Jordan. Entiendo que
esta oracién puede ser una sola dado que el verbo «he bajado®, cuyo prever-
bio denota un descenso, concuerda en significado con el adverbio «abajo».

81 Se refiere a los simbolos misticos anteriormente referidos. Entiendo, por
tanto, dada la alusién, que las dos recetas estan fuertemente relacionadas.

82 Este texto resulta muy confuso. Preisendanz ofrece la lectura «diciéndolo
tarde en la noche, sobre lo que deseas...».
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de esta receta y la siguiente, que el castigo tenia lugar en el
mundo subterrinec. Sin embargo no existe ninguna alusién en
todo el PGM LXX a un castigo, por lo que he preferido decan-
tarme por la lectura de Jordan que entiende que la f6rmula
servia para el miedo de forma general y, de forma particular,
para contener o detener una aparicién. Este terror general al
que se alude al principio del conjuro aparece concretado des-
pués con la irrupcién de una aparicién. Es muy probable que
esta aparicién sea un démon o una divinidad cténica aunque
quizas, también, pudiese hacer referencia a un fantasma de los
que se cree que aparecen en el mundo terrenal, con lo que nos
encontrariamos ante el uso de un texto de contenido escatolé-~
gico y, probablemente, perteneciente a un ambiente ritual
como veremos, utilizado por los magos con otros fines mas
mundanos®3. Entiendo también que el conjuro no esta desti-
nado a castigar al espectro, sino sélo a evitar que se acerque en
la medida de lo posible. De hecho, el segundo conjuro de la
receta, que se considera mas eficaz que el de contencidn, sélo es
util en caso de que el anterior no funcione y la aparicién se
acerque. El verbo final de este primer conjuro, que he tradu-
cido como «librarse», da a entender que el sentido general del
conjuro es el de contener o rechazar una aparicién fantasmal o
deménica, no castigarla o destruirla.

La segunda férmula magica debe pronunciarse unicamente,
segin se desprende del contexto, si la aparicién se sigue acer-

83 Es posible que la férmula se haya compuesto a partir de algin texto ritual de
cardcter inicidtico en el que se aludiese a la imagineria subterrianea que
pudiera aparecerse a alguien en su viaje al Mas Alla. El encantamiento podria
utilizarse, como digo, para mitigar el miedo que devendria de la aparicién de
un fantasma o que la aparicién se refiera a la divinidad invocada por el con-
juro (Hécate) que podria volverse agresiva. Los conjuros de proteccién contra
la propia magia y las divinidades invocadas son corrientes en el corpus de

papiros griegos mégicos, vid. PGM IV 86ss. y 2695ss. o V 4Iss.
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cando. Esta segunda invocacién se compone de un gesto ritual
y la pronunciacién de varios sustantivos sin aparente relacién
entre si°%, Gracias a las recetas de otros papiros griegos magi-
cos™ sabemos que los términos que hay que pronunciar son los
simbolos de una divinidad cténica. Cabe destacar por su espe-
cial importancia la coincidencia de dos de éstos con la diosa

Brimo:

PGM IV 2299ss.: Pues ésta es tu contraseiia, he escondido tu
sandalia y tengo en mi poder la llave. He abierto las cerraduras
de Cérbero, sefior del Tértaro, y envuelto en tinieblas la noche
prematura. Hago girar el rhémbos para ti, no toco cimbalos, mira

. .86
hacia mi .

PGM IV 2334ss.: Después yo también diré tu contrasefia: san-

dalia de bronce de la sefiora del Tértaro, cinta, llave, caduceo,

rhémbos de hierro y perro tenebroso, cerradura de tres agujeros,

altar encendido, sombra, abismo, llama.

Tal y como ocurre en el PGM LXX, objeto de nuestra aten-
cién en este momento, el conocimiento de los simbolos y su
recitacién o, como ocurre en PGM IV 2293ss., su posesién,
permite al conocedor de las contrasefias el control de una divi-
nidad o un ente supra-natural. En el PGM IV los simbolos se

84 Son los legémena (cosas que hay que decir) y drémena (cosas que hay que hacer)
habituales tanto de las actuaciones cultuales religiosas como de las mégicas.

85 Véase PGM IV 2293-2294 y 2334 o VII, 786.

86 Aceptamos la correccién de Jackoby. Lineas mais adelante resulta muy intere-
sante la declaracién «... instrumento antiguo, un cedazo es mi simbolo» ya
que el cedazo parece ser un simbolo de los inciados érficos, véase OF 434.
Segun las creencias escatolégicas de los seguidores de Orfeo los no iniciados
pasarian un tiempo en el Hades transportando agua en un cedazo. Sobre los
terrores del Hades entre los érficos véase Bernabé (2002b).
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relacionan de forma explicita con el mundo subterraneo”, lo
que me lleva a pensar que estas mismas contrasefias que apare-
cen en el PGM 1.XX deben entenderse en un contexto similar.
Asimismo, el uso del sustantivo eschara en el PGM IV 2334ss.,
que he traducido por <«altar®, nos induce a pensar en un
ambiente cténico, pues este tipo de estructuras cultuales, no
elevadas del suelo e, incluso, realizadas en una cavidad de la tie-
rra, son las que convienen a los ritos celebrados en honor del
los dioses del inframundo y los héroes cténicos®®. También se
hace referencia en el PGM IV a unos instrumentos rituales aso-
ciados a los cultos mistéricos de la diosa madre y al dionisismo:
el rhémbos y los cimbalos®. Estos objetos se consideran, ademas,
simbolos de Dioniso en las celebraciones mistéricas 6rficas
segun varios testimonios antiguos®. El uso del rhgmbos se asocia
también con la invocacién de seres cténicos, mais concreta-
mente de Hécate, en actividades magicas™.

El conocimiento de contrasefias secretas (:sjmbola) se rela-
ciona constantemente con el mundo de las iniciaciones misté-
ricas. Su principal valor parece ser el de permitir el reconoci-
miento entre los mistas o de éstos ante los dioses®. Este tipo de

87 Aparecen las cerraduras de Cérbero sefior del Tirtaro, las tinieblas y la som-
bra, el abismo y la noche. También se menciona como simbolo la sandalia de
bronce. El bronce tiene un importante valor apotropaico en el mundo anti-
g’uo.

88 Vid. A. Eu. 107ss. y Harp. s.v. eschara. Véase cap. 8.

89 Str. 10, 3, 13, Ath. 14, 38 (en un fragmento de Diégenes el trégico), Sch. A.
R. p. 103.

90 Clem. Al Prot. 2, 17-18 y en PGur. 29 y Epiph. Contr. Haer. 3, 510.

91 Vid. Luc. D.Meretr. 4, 5, Theoc. 2, 30. Véase. Gow (1934)

92 Lossimbolos podian ser objetos atesorados por los mistas como recuerdo de su
iniciacién. E.g. Apul. Apol. 56 habla de sus simbolos de iniciacién conservados
en lino: «;Acaso puede extraiiarle a alguien que tenga alguna nocién de reli-
gién, que un hombre iniciado en muchos misterios conserve en su casa algu-
nas sefiales de reconocimiento de estos ritos y que las conserve en una tela de
lino, que es la envoltura més pura para proteger los objetos de culto?» Clem.
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conocimiento privilegiado permite a los iniciados una relacién
mis personal con las divinidades e, incluso, conseguir ciertos
beneficios. Un ejemplo particularmente interesante, ya que estd
asociado casi de forma indiscutida con el orfismo, es el texto de
una laminilla de Feras, que muestra las contrasefias que deberia
pronunciar el mista ante una divinidad ultramundana®:

Contrasefias: Andrikepaidothyrson, Andrikepaidothyrson, Brimé, Brimé.

Entra en la sagrada pradera, pues el mista esta libre de castigo.

A través de este breve texto puede intuirse que el conoci-
miento de los simbolos permitia el acceso a un destino feliz en
el Mis All4 al iniciado que es declarado, ademis, alguien libre
del castigo ultramundano.

Por otra parte, la aparicién de démones que castigan a quien
se aventura en el Mas Alla es un lugar comin en los relatos cata-
béticos, asi como en los rituales mistéricos que, de una forma u
otra, simulan la entrada del iniciando en el reino de los muer-
tos?*. En principio esta entidad aterradora es hostil y debe ser
aplacada o, en su defecto, esquivada en la medida de lo posible.
Por tanto, puede conjeturarse que el texto de]l PGM LXX tiene
como referente este tipo de relatos catabiticos, asi como el uso
de f6rmulas rituales para evitar los percances del alma en su viaje
al Mas Alla. A esto se debe afiadir el conocimiento de simbolos
poderosos que se daban a conocer en ambientes iniciiticos.

Al. Prot. 2, 18 habla de los simbolos indtiles de la iniciacién pagana y ofrece
una relacién de términos muy similar a la ofrecida en los papiros magicos: «Y
no es intitil ofrecer a vuestra condena los simbolos initiles de esta iniciacién:
tabas, pelota, peonza, manzana, zumbador, espejo, copo de lana».

93 OF 493. Existe una laminilla similar, hallada en Entela, cuyo estado de con-
servacién no nos permite conocer los simbolos que habian sido escritos en
ella. Véanse Bernabé-Jiménez (2001) 201ss. y Graf-Johnston (2007) 16-17.

94 Véase Martin Hernandez (2005b).
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4.2. Las rpuEesta cramMmaTa EN e PGM LXX

El segundo de los dos conjuros del PGM LXX que estamos
estudiando comienza con las primeras palabras de las ephesia
grammata y, segan lo expuesto, pueden ser pronunciadas para
dos propésitos diversos: para alejar un mal, en este caso la apa-
ricién de Hécate en una encrucijada, y para librar a alguien de
la muerte.

En el primer caso no es posible saber si la encrucijada men-
cionada debe ubicarse en el mundo subterraneo, poniendo en
relacion este conjuro con el precedente, o en el mundo de los
vivos, si consideramos que el conjuro servia, de forma quiza
mds prictica, para evitar apariciones de fantasmas®®. Si se
entiende que el conjuro tiene relacién con el mundo subterra-
neo es necesario concebir una visién del Mas Alld como la de
los érficos, en la que diversos caminos dirigen a las almas hacia
un destino bueno o uno malo pues, de otro modo, no se men-
cionarian encrucijadas. Para comprender el conjuro como una
copia o reutilizacién de un rito religioso para fines magicos es
especialmente interesante fijarnos en la frase que sigue a las
ephesia grammata:

<he sido iniciado y descendia a la cueva (vac.) he visto al dactiloy

el resto de cosas de abajo (vac.) virgen, perra®» y todo lo demis.

La declaracién como iniciado en boca de quien pronuncia
el conjuro resulta, en mi opinién, uno de los argumentos mas
importantes para concebir este conjuro como una reutilizacion
de fraseologia y actuacién ritual religiosa con fines magicos. Se

95 De forma mis habitual las apariciones de Hécate a las que se temia segun los
textos de Thphr. Char. 16, 5 o Plu. Aet. Rom. Graec. 290D entre otros. Sobre esta
diosa véase el estudio de Johnston (1990).
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afiade a la frase «he sido iniciado®» la alusién a un descenso al
interior de una cueva, lo que se relaciona habitualmente, en
este tipo de contextos, con la cueva en la que se celebran los
cultos iniciaticos®. La frase es congruente con los ritos mistéri-
cos en los que se simula la entrada del mista en el mundo subte-
rraneo. La representacién de una muerte ritual en el contexto
de las iniciaciones simboliza la muerte de la condicién anterior
del afectado tras convertirse en mista. El mista renace en la inicia-
cién y se convierte en una persona nueva, renacida. La alusién
en texto papiraceo a la visién de objetos es también congruente
con la presentacién de objetos sacros en los rituales mistéricos.
Estas visiones pueden ser los simbolos del dios que, en este
caso, no son mostrados sino pronunciados, como en el conjuro
precedente®. Sigue el conjuro adviertiendo que el hablante ha
visto el resto de cosas de abajo lo que refleja, de nuevo, una
relacién con el mundo subterraneo o con un lugar a él equipa-
rado. Ademais se alude a la ocultacién de ciertas cosas que se
han visto pero que deben guardarse en secreto, algo congruente
con la creencia de que el texto tenga relacién con algun rito

. .. g8
desarrollado en un contexto mistérico® .

96 Herdédoto utiliza el término mdgaron que aparece en el PGM LXX tinicamente
en este sentido, véase Hdt. 1, 47y 65; 2, 143 y 6, 134. Se llama también mdga-
ron a los pozos practicados en el suelo en las fiestas Tesmoforias para arrojar en
ellos los cerdos sacrificados, véanse Paus. 9, 8, 1, Porph. Antr. 6, Sch. Luec.
D.Mer. 1.

97 Véase Betz (1980) 291,

98 E.g. en el PDer. col. V 6ss. se habla de unas visiones oniricas relacionadas con
el miedo al Mas Alla y de «ton allon pragmdton>, es decir, del resto de cosas rea-
les, dando por supuesto que estas cosas son conocidas por los iniciados. Otro
ejemplo interesante nos lo ofrece Procl. inR. 2, 18: «De los que se inician,
unos quedan aténitos, una vez que se han colmado de terrores sobrenaturales,
mientras otros entran en comunidad de disposicién con respecto alos simbo-
los sagrados y, salidos de si mismos, quedan completamente fijados a los dio-
ses y penetrados de lo divino».
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Este segundo conjuro, ademas, transmite una utilizacién de
las ephesia grammata que, si bien ya se conocia a través de las fuen-

9 no se habia conservado en un testimonio

tes literarias
directo: las letras efesias tienen el poder de salvar de la muerte a

quienes las pronuncian.

e incluso si vas camino de la muerte, recita esto mientras espar-

ces sésamo, y te salvara.

Esta expresion de liberacion <«ella te salvara» recuerda las
invocaciones rituales en que se pide a Perséfone la liberacién en
el Mas All4, lo que nos reafirma en la idea de que el texto con-
servado en el papiro ha sido compuesto a partir de formulas y
ritos ejecutados en alguna ceremonia de tipo iniciatico. En el
ambito del orfismo, ademas, la alusién a la capacidad de Persé-
fone de salvar al iniciado es atin ma4s significativa que en cual-
quier otra religién mistérica ya que, segin los textos de las
laminillas érficas de oro, ella es la tinica divinidad capaz de
liberar al iniciado del ciclo de reencarnaciones al que est4 desti-

nado desde su llegada al mundo.

4.3. SANDALIA DE ORO DE LA SENORA DEL TARTARO

De particular interés es uno de los simbolos que aparece listado
en el PGM LXX: la sandalia de oro de la sefiora del Téartaro.
Este texto no es el tnico del corpus de papiros mégicos griegos
en el que se hace mencién, junto a otros simbolos divinos, de la
sandalia de una divinidad del inframundo. En el PGM IV existe
una alusién a la sandalia de la diosa en dos ocasiones (PGM IV
2293ss. y 2334ss.) si bien en el primer caso no se dice el mate-
rial del que esti compuesta y en el segundo se afirma que es de

99 Eust. Comm. ad. Hom. Od. 2, 201-202 (Paus. apud Eust. comm. ad. Od. 1864, 18).
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bronce. Segtin diversos testimonios literarios™ el término
«sandalia de oro» corresponde a la diosa Hécate, asimilada a
Perséfone, de la que se decia que calzaba sandalias de bronce en
su estancia en el mundo subterraneo y de oro cuando volvia con

su madre al mundo de los vivos™'.

En la laminilla de plomo de Oxirrinco (Supp.Mag.I 49) que
contiene un extenso conjuro para atraer a la persona amada,
como ya hemos tenido ocasién de ver, aparece una mencién a
la dorada sandalia de la reina del T4rtaro en una seccién del

. . e . - . 102
conjuro versificada en trimetros yambicos ™

Te ordeno, por tus simbolos, llave, caduceo, sandalia de bronce
de la sefiora del Tartaro, sandalia de oro de De(vac.). Tras ver
que huia la de la sandalia de hierro, fui tras los pasos de Core de

sandalia de oro. Silvame, salvadora del mundo, hija de Deméter.

En esta parte del conjuro se enumeran los simbolos de la
diosa del mundo subterridneo y se alude a un seguimiento, de
dificil explicacién, tras los pasos de la hija de Deméter, Core de
sandalia de oro'®. Como punto final de la invocacién se

100 E.g. Eus. PE. 3, 11, 32 = Porph. Sobre las estatuas 8, 62 (Porph. fr. 359 Smith).
«En consecuencia el poder es triple, pues porta la vestimenta blanca, la san-
dalia de oro y las antorchas cogidas con la mano de luna nueva. El cesto, el que
porta en la parte superior, del trabajo de los frutos que hace crecer por el
incremento de la luz. Y de la luna llena el simbolo es la sandalia de bronce».

Sobre el simbolismo de las sandalias en relacién con las fases de la luna vid.
Wortmann (1968). Este autor sostiene que los dos materiales, oro y
bronce/hierro, representan las dos caras de Hécate, la positiva, asociada a

Core y Deméter y la negativa relacionada con el mundo subterrineo y la
magia.

10

A

102 Véase la versificacién en Jordan (1988) 255.

103 Es interesante sefialar que el uso de la primera persona de singular del aoristo
podria reflejar un sentido ritual en tanto que expresién enfitica del hablante
acerca de un ritual realizado en un momento del pasado, e.g. la laminilla
6rfica de laminilla de Turios OF 488 en la que se lee: «Sali volando del
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observa una exclamacién salvifica, como veiamos que existia
también en el PGM LXX, y que probablemente deba relacio-
narse con los ritos y las creencias mistéricas, en concreto, con el
orfismo. A este respecto cabe destacar la aparicién de una for-
mula muy similar, incluyendo el uso del mismo verbo en impe-
rativo, en el Papiro de Gurob, documento que ha sido relacio-
nado con el orfismo con muy sélidos argumentos™®.

Marcelo Empirico ha transmitido unos versos muy coinci-

dentes con la invocacién que estamos estudiando’®:

Te he visto durante tres dias. La sandalia de oro
y la sandalia de bronce de la sefiora del Tartaro.

Silvame, venerable, la mas poderosa de los infiernos.

Segﬁn el autor estos versos pertenecen a un conjuro contra
el frio. Creo que es muy probable entender, del mismo modo
que sucedia con el texto del PGM LXX, que diversas fé6rmulas
relacionadas con algun culto mistérico han sido reutilizadas con
fines magicos, en este caso para protegerse de las bajas tempera-
turas. La férmula de salvacién dirigida a la diosa es especial-
mente clara a este respecto como ya adverti anteriormente en

relacién al segundo conjuro del PGM LXX'"®,

penoso circulo de profundo pesar, me lancé con égil pie a por la ansiada
corona, y me sumi en el regazo de mi sefiora la reina subterranea». O el texto
trasmitido por Clemente de Alejandria a propésito de los misterios eleusinios
en Clem. Al. Prot. 2, 15, 3: <he comido del timpano, he bebido del cimbalo,
llevando el vaso sagrado, bajé al lecho nupcial®» y Clem. Al. Prot. 2, 21, 2: «he
bebido el ciceén, he cogido el cesto, y tras actuar, lo eché a la canastay de la
canasta al cesto». Véase Hollmann (2003) 76.

104 Pap.Gur. col. 1, 5 (OF 578) «Salvame, Brimé, grande / y Deméter y Rea/ylos
Curetes armados». En la linea 22 de esta misma columna aparece una nueva
peticién de salvacién dirigida ahora a Eubuleo y Ericepeo. Sobre este papiro
véanse Smyly (1921), Hordern (2000).

105 Marc. Emp. De medic. 15, 89.
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Podemos observar otro ejemplo, en este caso en un texto de
execraciéon (DT 24.2), fechado en torno al siglo 111 d.C. y pro-
cedente de la zona de Cartago. Esta maldicién conserva un lar-
guisimo conjuro dirigido contra los caballos de la faccién roja,
suponemos que el equipo contrario de quien realizé o mandé
hacer la defixio’’. En esta tablilla de plomo aparece una extensa
invocacién a diversos dioses y, entre ellos, a Hécate a la que se
llama, también, Eresquigal:

. en el nombre de Hécate Trimorfa, portadora del latigo, la
que hace temblar, la que porta una antorcha, la que calza sanda-

lia de oro subterrdnea bebedora de sangre, la que cabalga. ..

Gracias a todos estos textos es posible identificar la sandalia,
sea del metal que sea, como el simbolo de una divinidad ct6-
nica, sincretizada en época tardia con la diosa lunar y la divini-
dad tutelar de la magia a la que se da tanto el nombre de Hécate
como Eresquigal, Brimé, Perséfone o Artemis. No obstante
cabe destacar la posibilidad de que la sandalia no sea anica-
mente un simbolo destinado a ser pronunciado en un
momento determinado de un ritual para alcanzar un fin con-
creto, sino que fuese también un simbolo fisico como aquellos
a los que se refiere Apuleyo en su Apolog(aws. El hallazgo arqueo-
légico de una pequefia sandalia de oro entre los objetos que se
enterraron en una tumba de Pela en donde, ademais, aparecié
una laminilla de oro sin inscripcidn, podria avalar dicha hipé-

tesis*. Una sandalia de oro en miniatura puede considerarse

106 Véanse otros textos similares en PGur. 22, HO 2, 14; 9, 12; 34, 27; 75. 5.
Supp.Mag.I 49, PGM LXX.

107 Véanse Gager (1992) n° 10 y Tremel (2004) n° 61.

108 Véase supra.

109 XpuoooTépov (1992).
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un simbolo mistico de la diosa Core, poseedor de un valor mis-
térico que desconocemos”®. Si asi fuese, su aparicién en la
tumba estaria justificada como simbolo de reconocimiento en
el Mas Alla, revelador de la condicién del iniciado, ya que no
nos encontramos ante una pieza de ajuar funerario sino ante
una miniatura. Que un hombre lleve al Mas All4 enterrandolos
consigo simbolos mistéricos no es ajeno al mundo griego.
Conocemos diversos casos y, en relacién con el orfismo, cabe
destacar el hallazgo en una tumba de Olbia, localidad en la que
han aparecido las famosas tablillas de hueso é6rficas™, de un
espejo con la inscripcién del grito baquico euai. Asimismo cabe
afiadir los simbolos misticos de Dioniso, tales como corazones,
peonzas y mufiecos, que se han encontrado en tumbas de
nobles tracios y que han sido estudiados por Theodosiev™.
Existen varios textos de época mis tardia que hablan sobre
sandalias de oro si bien no parece que tengan el mismo sentido
que en los textos revisados. Luciano, en una arenga en pro dela
sencillez que debe ser propia en la muj er™®, indica que las pros-
titutas ocultan sus pies <en sandalias de oro» ™. Mis intere-
sante para nuestro estudio resulta una de las descripciones de
cuadros de Filéstrato™. En esta narracién Filéstrato enumera

110 Segun la opinién de Themelis-Tougatrélou (1997) 89, quienes estudian la
aparicién de una suerte de sandalias en la tumba 2 de Derveni, las sandalias de
oro debian ser simbolo de solteria. Siendo asi, es posible que la sandalia de
oro, relacionado con diosas como Hécate y Artemis tenga este mismo valor,
ser un simbolo de virginidad. También seria apropiado para Gore como
«Muchacha», es decir, doncella virgen. Véase Oikonomu (2002) 9.

111 OF. 463-465. Véanse los estudios de West (1982), Zhmud (1992), Graf-
Johnston (200%) 185-188.

112 Theodosiev (1996).

113 Luc. Dom. ¥

114 Véase también Clem. Al. Paed. 2, 116.
115 Philostr. Imag. 1, 6, 7.



5. ORFEO Y LA MAGIA A TRAVES DE LOS TESTIMONIOS DIRECTOS 177

los regalos que las Ninfas entregan a Afrodita en agradecimiento
por haberlas hecho madres de los Amores. Entre los regalos se
cuenta un espejo de plata y «aquella pequefia sandalia dorada».
Es posible entender que la pequeia sandalia de oro es un objeto
simbélico de virginidad ofrendado por las Ninfas a la diosa del
amor tras quedar encinta, simbolismo que ha sido puesto de
relieve en un reciente estudio como ya hemos mencionado™®.
Por ultimo cabe resefiar un nuevo ejemplo de Luciano'’. En
este texto se cuenta que una difunta se apareci6 a su marido para
exigirle que quemara la sandalia de oro que no habia ardido en
la pira porque habia rodado tras el aparador quedando oculta a
la vista. Si pensamos, como ya he sefialado, que la sandalia de
oro era un simbolo de virginidad, nos encontramos con un pro-
blema evidente ya que, segun los textos de Luciano, las sandalias
de oro son llevadas tanto por prostitutas como por mujeres casa-
das. Sin embargo, en relacién con este ultimo texto, es dificil
interpretar si existe o no simbolismo o nos encontramos, mis
bien, ante el deseo natural de llevarse al Mas Alla la prenda mas
querida, en este caso, las sandalias de oro.

5. OTROS TEXTOS EPIGRAFICOS
RELACIONADOS CON EL ORFISMO Y LA MAGIA

Dejando de lado ya los textos plambeos y las ephesia grammata que,
como se ha podido observar, guardan una estrecha conexién
con el orfismo, pasaré a revisar unos testimonios no menos
singulares. Tenemos conocimiento de tres maldiciones, de

datacién diversa y que pertenecen a zonas geograficas bastante

116 Véase nota 111. Themelis-Tougatrélou {(1997) 89
117 Luc. Philops. 27.
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dispares, que parecen tener un importante punto de relacién
con el orfismo. El primero de estos textos de execracién es una
extrafia defixio ateniense en la que se invoca a Baco y los héroes,
el segundo, hallado en Lilibeo, Sicilia, conserva una invocacién
a divinidades ultramundanas muy particulares que no tienen
parangén con otros textos de maldicién. La tercera es una
curiosa defixio de tipo agénico hallada en el circo de Antioquiay
que se ha fechado entre los siglos vy vid.C.

5.1. TrES DEFIXIONES MUY PARTICULARES

Como sefialaba en la introduccién, el primer texto que sevaa
estudiar pertenece a una defixic plumbea numerada como 76 en
el corpus de Audollent (DT 76)“8. Dicha laminilla de plomo,
conservada en la actualidad el Museo Arqueolégico de Atenas,
se compone de cuatro pequefios trozos en los que, con bastante

dificultad, puede leerse:

Inscribo para Yaco y los héroesy (vac.), coja yo del cesto (vac.)

clavadas (congeladas)? la economia de (¢) (vac.) nariz? castigan-

dolas.

El caracter tan fragmentario del documento impide un
comentario mas exhaustivo de la inscripcién aunque, por for-
tuna, la parte de la execracién mads interesante para nuestro
cometido se conserva perfectamente. La invocacién en una
laminilla de maldicién de Yaco, una de las advocaciones de
Dioniso, es completamente insélita. Dioniso, nombrado por
cualquiera de sus epiclesis, no suele formar parte de las divini-
dades invocadas de los textos de execracién hallados en Atenas

118 Ziebarth (1899) n° 25. Segun Audollent en el comentario a esta defirio: Ad Bac-
chi religionem referri hune titulum exv. 1-2 veri simillimum est.
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y su aparicién en este texto es, cuanto menos, ajena a la norma-
lidad. Asimismo la mencién de los héroes también resulta
extrafia, dado que no se especifica a qué héroes se estd haciendo
referencia, como ocurre en otras maldiciones, sino que son
tomados como un grupo general. En las defixiones es mas
corriente encontrar invocaciones a los démones subterrineos
que a los héroes.

Por tanto, segtin lo expuesto, la defixio 76 del corpus de
Audollent resulta ajena a los tipos habituales de defixiones por su
invocacién, ya que no va dirigida, como es lo habitual, a las
fuerzas cténicas o psicopompas mais conocidas como Hermes,
Perséfone o Plutén, asi como porque se exhorta a los héroes de
forma general. Existe, sin embargo, una posibilidad de que la
laminilla se adecue a los modelos estaindar de las maldiciones si
atendemos a la relacién que tanto Dioniso como «los héroes»
tienen con el Mas All4 segtin las doctrinas 6rficas. Dioniso es
uno de los dioses mas importantes del mundo subterraneo para
los seguidores de Orfeo. Gracias a su perdén los iniciados
podian gozar de una vida eterna en compaiiia de los dioses en
los bosques y praderas de Perséfone. Por su parte, los héroes,
tomados como un grupo general, aparecen en varios textos
6rficosy, de forma individual, en algunas de las laminillas 6rfi-
cas de oro. En la laminilla de Entella se llama al difunto «héroe
que recuerda® y en la de Petelia se alude a un estatus privile-
giado del difunto con la frase «reinaras con los demds héroes»,
sentencia de la que se desprende que el iniciado también con-
seguira dicha categoria y entrara a formar parte del grupo de
héroes del Mas Alla. En un pasaje de Platén"®, muy similar al
texto de Petelia, los héroes parecen ser un grupo cerrado al que
el iniciado se incorpora tras su muerte.

119 Pl. Men. 81a-b. = Pi. fr. 133 Snell.
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En mi opinién, el texto de execracién DT 76 es Gnicamente
comprensible a través del marco de las creencias escatolégicas de
los érficos, en las que tanto Dioniso como los héroes tienen un
papel relevante en el Mas Alldy, por ello, pueden ser invocados
en ayuda del suplicante que los necesita como poderosas fuerzas
ctonicas.

La segunda defixio que voy a destacar se encontré en Lilibeo,
Sicilia, en el interior de un sepulcrom’. El texto completo se
compone de seis pequefios fragmentos y se fecha en torno al
siglo 111 a.C. El contenido de la execracién responde a los
modelos de defixiones judiciales, que estdn destinadas a evitar un
veredicto desfavorable para el autor de la maldicién:

A: Encadeno a Zopirion, hijo de Mimbir'™ ante Perséfone y los
Titanes subterraneos y ante los difuntos renegados. (Encadeno)
también {a los no iniciados} ante las sacerdotisas de Deméter y
las difuntas renegadas. Y lo encadeno en plomo, a ély a su
mente y su alma para que no sea capaz de hablar en mi contra.
vac. Encadeno en plomo a S[——]yn, su mente y su alma.

B: Les encadeno para que no sean capaces de hablar ni hacer

nada en mi contra. (lista de nombres latinos).

Resulta especialmente interesante la relacién de divinidades
que aparece en la cara A de esta inscripcién. Perséfone es una
divinidad que aparece constantemente en las defixiones y casi ubi-
cua en los textos mégicos encontrados en las ciudades sicilia-

122 - - . . . P -
nas . Los Titanes, segin la narracién mitolégica de Hesiodo,

120 NGCT 79. Véanse Bechtold & Brugnone (1997), Jordan (1997) y Curbera
(1997), (1999) 47.

121 Nombres extranjeros, posiblemente punicos. Se utiliza el matronimico en la
defixio, algo habitual en los textos magicos.

122 Gran cantidad de textos magicos de execracién sicilianos han sido hallados en
las cercanias de los templos de las dos diosas. Véase Curbera (1999).
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yacian aherrojados en el Tartaro tras haberse rebelado contra el
poder de Zeus'?. Son, por tanto, divinidades sitas en el infra-
mundo a las que légicamente se podia acudir como entes
supranaturales apropiados para acometer los ruegos de un defi-
gens’™* pero, sin embargo, ésta es la tinica defixio conocida por el
momento en la que aparecen invocados. Siguiendo con la invo-
cacién aparecen los difuntos y difuntas renegados. Jordan
(1997) apunta la posibilidad de que estos muertos se puedan
identificar con los «no iniciados» que aparecen nombrados en
la tercera linea, si bien él suprime la construccién ya que no se
atiene a los parametros del resto de invocaciones de la lamini-
lla. Por dltimo hay que destacar la mencién de las sacerdotisas
de Deméter. Segun el estudio de Jaime CGurbera las invocacio-
nes a las divinidades que aparecen en esta laminilla son muy
elevadas y sugiere, por ende, que <«sacerdotisas de Deméter»
sea una forma solemne de invocar a las Erinis como ministras
de la venganza que moran en el mundo subterraneo™®.

El texto de maldicién de Lilibeo, como puede observarse, es
ajeno a la normalidad en muchos aspectos. Por mi parte creo
que es posible arriesgar la posibilidad de una comprensién del
texto relacionandolo con la tradicién érfica.

En primer lugar es destacable el estilo épico del texto y su
estructura dactilica™®, asi como la semejanza con terminologia
que se halla en diversos textos literarios. Esta particularidad
indicaria que el escriba ha seguido unos patromnes literarios.
Resulta especialmente interesante en este sentido que haya
optado por una forma poética del nombre de Perséfone, Pher-

123 Hes. Th. 618ss.

124 Término latino que designa al autor de una maldicién.

125 Curbera (1997) 404-405. La identificacion de las sacerdotisas de Deméter
con las Erinis propuesta por Curbera se basa en un verso de Euripides (E. Or.
261) en que se llama a las Erinis «sacerdotisas de los muertos».

126 Véase Jordan (1997) 393-394.
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sephonai, atestiguada en Pindaro, Baquilides, y habitual en los
Himnos rficos™, pero poco corriente en los textos en prosa sici-

. 28
lianos'

En segundo lugar es necesario seiialar que las divinidades
enumeradas son seres del inframundo que aparecen poco o
nada en otras tablillas de execracién. Su aparicién en este texto,
si bien extrafia, puede comprenderse estudiando el texto alaluz
de la escatologia 6rfica. Segun estas doctrinas la reina del
mundo subterraneo es Perséfone, nombrada en la tablilla,
encargada de perdonar la culpa a los difuntos iniciados. Los
Titanes, seglin estas mismas creencias, son los grandes conde-
nados, padres del género humano, creado a partir de sus ceni-
zas mezcladas con los restos de Dioniso nifio a quien, previa-
mente, habian asesinado. La culpa de los Titanes es heredada
por su linaje, los hombres, y debe ser expiada para acceder a un
Mas Alla dichoso. Quien de entre los hombres muera sin
haberse liberado de la culpa titdnica, quedara condenado al
ciclo de reencarnaciones si bien antes debe pasar un tiempo en
el Hades sufriendo diversos castigos tales como acarrear agua en
un cedazo a una tinaja agujereada o yacer en el fangomg. Dichos
condenados sufren, ademas, los azotes de las Erinis, vengadoras
de la sangre derramada en el seno familiar, en este caso, la san-
gre de Dioniso a manos de los Titanes. Por tanto, segin esta
visién del Més All4, todas las divinidades ct6nicas invocadas en
la defixio de Lilibeo pueden explicarse facilmente a través de las
teorias escatologicas 6rficas: los Titanes como los grandes con-
denados™’, Perséfone como la reina del mundo subterréneo,

127 Pi. 0. 14, 21, Pi. P. 12, 2, N. 1, 14, L 8, 55, B. 5, 59, HO 24, 11; 29, I; 29, I6;
46, 6; 56, 9; 57, 10.

128 Véase Curbera (1997) 402.

129 Sobre los terrores del Mas All en el orfismo véase Bernabé (2002b)

130 En este punto cabe llamar la atencién sobre la ubicacién subterrinea de los
Titanes. Segiin las teorias 6rficas los Titanes fueron fulminados con lo que,
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las Erinis como las entidades supranaturales encargadas del cas-
tigo de los difuntos no iniciados™, y los muertos y muertas
renegados como aquéllos que no se liberaron en vida de la
culpa antecedente y, por tanto, renegados por Perséfone'®.

Por otra parte, no debemos llevarnos a error y pensar que el
defigens era un creyente de las doctrinas érficas y que para reali-
zar su maldicién acudié a los mas poderosos seres del mundo
subterrianeo, sino sélo entender que el imaginario expuesto en
el texto de Lilibeo puede comprenderse, en conjunto, sélo a
través de un conocimiento del imaginario escatolégico de los
érficos. A esto se aflade que el texto conserva rasgos de estruc-
tura hexamétrica, lo que podria ser una evidencia del uso de
literatura hexameétrica, escatologica y posiblemente relacionada
con el orfismo, para un uso magico.

El tercer texto magico que quiero presentar es bastante mds

tardio que los dos precedentes y se hallé en las excavaciones del

obviamente, no estarian encadenados en el Tartaro como transmiten las versio-
nes mas extendida de su mito. Creo que, como suele ser habitual en las compo-
siciones magicas, se hace acopio de epitetos propios de los dioses y «subterra-
neos» seria, sin duda, el mas habitual para designar a los Titanes y adaptarlo a
una estructura métrica.

131 Recuérdese que, si bien Jordan no admite que «a los no iniciados» forme
parte de la defixio, si entiende que pudo formar parte del texto del que se
copiase la férmula de execracién. Los no iniciados tendrian sentido en la
interpretacién del texto de maleficio desde un punto de vista érfico.

132 Creo que es posible entender el término griego que traduzco por «renega-
dos» con un significado similar al que aparece en A. Fu. 608: « reniegas
acaso de la muy querida sangre de tu madre?» El renegar de la sangre y del
linaje podria ser significativo dentro de un contexto 6rfico. Perséfone, madre
de Dioniso y, por tanto, abuela del género humano, renegaria de los muertos
no iniciados por no haberse limpiado de la mancha generada por el crimen de
sus antepasados o, de una forma mis cercana al texto de Esquilo, los muertos
no iniciados son quienes reniegan de su parentesco con la diosa del Mas All4,
Se siga la interpretacién que se siga el adjetivo relaciona a los muertos con la
creencia en la filiacién del hombre con la diosa Perséfone y, por tanto, puede

relacionarse con las creencias orficas.
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circo de Antioquia. Este texto es de tipo agonistico y se dirige
contra los caballos de la faccién azul. Su valor para este estudio
se basa en la cantidad de términos relacionados con el orfismo
que presenta'®.

La defixio se compone, como es habitual en este tipo de com-
posiciones, de unas primeras lineas destinadas a la invocacién
de un nutrido grupo de divinidades. Cabe destacar la presencia
de Damnameneo, divinidad relacionada, como ya hemos
tenido ocasién de comentar, con las ephesia S'rammata, de Kad-
milo, uno de los grandes dioses de Samotracia, de Dioniso,
dios de muy escasa aparicién en los textos mégicos, de los Cori-
bantes, de Brimé y de Baubé. Todas estas divinidades, relacio-
nadas en mayor o menor medida con el orfismo, no suelen
tener un lugar destacado en los textos de maldicién, si bien la
gran mayoria aparece, de forma aislada, en los textos de los
PGM. Es por tanto una rareza que estos nombres aparezcan,
todos juntos, en una laminilla. Hay que sefialar, también, la
forma en que el nombre Brimé aparece en esta laminilla ya
que, en las dos ocasiones en que se invoca a esta divinidad, apa-
rece por duplicado, del mismo modo que ocurre en la contra-
sefia 6rfica de una laminilla de oro de Feras'*.

Por otra parte debemos sefialar la existencia del epiteto «la
que afloja la sandalia®» que aparece en la invocacién a Hécate.
La estructura del vocablo, compatible con el hexdmetro, podria
estar relacionada con los textos expuestos en el apartado ante-
rior, en tanto que epiteto constitutivo de un himno y que ha
sido utilizado para fines migicos.

Por tltimo, resulta curioso que los nombres de algunos de
los caballos contra los que se dirige el texto mégico tengan rela-

133 Sobre este texto véase el comentario de Hollmann (2003).
134 OF 493. Véase Bernabé-Jiménez (2001) 201-209.
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cién con Orfeo y el orfismo: Lira, Orfeo, Mista y Bromio.
Resulta muy singular, y sin referente por el momento, esta
forma de llamar a los caballos de un equipo de cuadrigas ya que
lo habitual es que sus nombres hagan referencia a su belleza, su
fortaleza, a la velocidad que les llevara a la victoria o lleven por
nombre el de algan héroe famoso por su valor o su coraje.
Aunque no se pueda, por el momento, afirmar una relacién
directa del texto con el orfismo, creo que resulta interesante
destacar la singularidad de esta laminilla mégica como muestra
de que en el siglo v d.C. existe una popularizacién de elementos
érficos que se mezclan con las diversas manifestaciones mistéri-
cas de la época para convertirse, todo ellos, en una gran masa
ecléctica de dioses a los que invocar para cualquier finalidad.

5.2. UNA cURIOSA GEMA MAGICAP: EL SELLO DE BERLIN
Se conoce con el nombre de Sello de Berlin a una gema, hoy
desaparecida, en la que se hallaba grabada la figura de un cruci-
ficado bajo siete estrellas de cuatro puntas dispuestas en forma
semicircular y una media luna apoyada en el extremo mas ele-
vado de la cruz. Tal representacién estaba, ademis, completada
por una inscripcién colocada a ambos lados del crucificado que
rezaba: Orfeo béquico’ss. Parece que la pieza provenia de Roma
y se daté en torno al siglo 111 0 1V d.C. En principio se sospeché
que el sello era producto de un falsario pero, tras el estudio de
A, Mastrocinque'?’e, creo que ha quedado probada la antigiiedad
de la pieza.

Lo maés destacable de la pieza es su carcter ecléctico. ya que
conserva una representacion de la mds exclusiva iconografia de

Cristo junto con una inscripcién claramente paganay una sim-

135 OF 679. Sobre esta pieza véanse Guthrie (2001) 331-332. Mastrocinque
(1993) y Herrero (2007) 107-112.
136 Mastrocinque (1993).
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bologia, quizas, de tipo astrolégico. Es muy probable que tras
esta pieza subyaga un uso magico y sea, en realidad, un amuleto.
No es el unico caso de sincretismo entre figuras paganas y
Cristo ni, desde luego, el inico caso de sincretismo entre paga-
nismo y cristianismo que conservamos. Tampoco supone una
novedad el uso de la iconografia y los nombres judios y cristia-
nos para propésitos magicos. La decoracién de tipo astral del
sello de Berlin esta ampliamente atestiguada en otras gemas
mégicas'37 y, en mayor medida, en aquellas en que se invoca a
Tao Abrasax, divinidad mégica por excelencia, junto a la repre-
sentacién del dios con cabeza de gallo, a menudo con pies de
serpiente, que sostiene un litigo o alguna otra arma.

En relacién con el orfismo del autor del sello de Berlin o su
portador, asi como de otras dos piezas mds pequefias que sélo
contienen la inscripcién «Orfeo baquico®, poco podemos
decir®®. Las faltas de ortografia observadas en el sello de Berlin
y en las otras dos gemas que conservan la misma inscripcién nos
indican que el conocimiento del griego de quien realizé el gra-
bado era poco profundo. La asimilacién de Orfeo con Cristo
en el sello de Berlin no encuentra referentes claros y parece que
s6lo cabe pensar que la muerte violenta de ambos personajes
fue el punto de inflexién del que partiese tal equiparacion ico-
nogrifica™. Estoy de acuerdo con A. Mastrocinque en que la

137 Segan Mastrocinque (1993) 24, quien remite a Merkelbarch (1988) las estre-
llas son la representacién de los siete planetas, pero la luna, ya representada
bajo las estrellas, es contada entre los siete planetas en la Antigiiedad, lo que
nos lleva a tomar con reserva dicha identificacién.

138 Véase Mastrocingue (1993) 18-20 en donde analiza las descripciones autégra-
fas de F, Buonarrotti y F. Ficoroni, coleccionistas del XVIII, de estas piezas.

139 Véase la discusion ofrecida por Guthrie (2001) 331-332 acerca de la repre-
sentacion del crucificado y el pasaje de Iust. Phil. Apol. 1, 54 en donde se dice
que, si bien los seguidores de Dioniso habian introducido en el relato de su
mito rasgos coincidentes con la figura de Jesis (nacimiento del dios, madre

virginal, pasién, etc.), nunca representaron la crucifixién.
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gema no puede considerarse propiedad de un érfico ya que
dada la importancia que éstos concedian a la escritura y la tra-
dicién mitica de Orfeo seria imposible que representasen a la
mayor personalidad de este grupo religioso con la iconografia
mis caracteristica de Cristo y, ademas, con una grafia inco-
rrecta. Mastrocinque aboga por una procedencia cristiana del
sello. En mi opinién la identificacién de ambos personajes
religiosos en la iconografia aparece en sentido inverso al sello,
es decir, lo normal son las representaciones de Cristo como
Orfeo, habitualmente en su faceta de misico rodeado de ani-
males, no de Orfeo como un crucificado. Creo que resulta muy
arriesgado atribuir esta gema a un grupo de creyentes en parti-
cular y creo que mis bien debe ser producto del sincretismo de
la época y de la libertad con que los hombres de la Antigiiedad,
no adscritos a circulos religiosos cerrados, trataban las imégenes

divinas, sobre todo para uso magico.






6. LAS LAMINILLAS ORFICAS DE ORO

1. LAS LAMINILLAS ORFICAS:
DESCRIPCION Y PARTICULARIDADES DE UNAS PIEZAS UNICAS

Las laminillas de oro 6rficas son un conjunto bien definido de
documentos grabados en pequeiias laminas de oro que forma-
ron parte de ajuares funerarios en enterramientos fechados en
un amplio intervalo de tiempo: del siglo v a.C. al siglo 111 d.C.,
si bien el grueso se concentra entre los siglos IV y 111 a.C. Las
laminillas 6rficas han sido halladas en un amplio marco geogra-
fico: la mayoria de ellas en diversas localidades de la Magna Gre-
cia, en Creta, en Pelay en Macedonia. El estudio pormenori-
zado al que se han visto sometidas por los estudiosos de la
religion griega desde los primeros descubrimientos ha permi-
tido recomponer la singular visién escatolégica de un grupo de
creyentes que no respondia a la visién tradicional que del Mas
Alla pregonaban los textos desde Homero y ha hecho correr rios
de tinta debatiendo, aun hoy, si estos textos corresponden o no
a las doctrinas de los 6rficos'.

1 Sobre las laminillas 6rficas véanse Burkert (1975), Calame (1995). Pugliese
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Los estudiosos del mundo del orfismo enumeran estas
tablillas entre los objetos sacros propios de la religién érficay
suelen esquivar o resefiar de forma sesgada los parecidos y dife-
rencias existentes entre estos documentos y otros textos también
inscritos en metal pero pertenecientes al campo de la magia. En
mi opinién los parecidos y diferencias con este tipo de docu-
mentos pueden arrojar luz al estudio y comprensién de la fun-
cién de las laminilas dureas y de las formas de comunicacién de
los hombres con sus dioses. Gompararé las laminillas, tanto en
su forma como en su contenido, con las defixiones, las devotiones a
los dioses subterrdneos y otros textos calificados en su conjunto
de textos magicos para extraer, después, conclusiones sobre el
posible uso que los fieles hicieron de estos textos religiosos.
También tendré en cuenta el contexto ritual en que se elabora-
ron las laminillas, asi como el propésito que perseguian quie-
nes se enterraban con una laminilla de oro como guia para su
viaje ultramundano. Creo que es fundamental ofrecer un estu-
dio comparativo que sirva para desvelar la posible relacién que,
en cuanto al modelo de comunicacién ritual, guardan unos
textos calificados por la gran mayoria de estudiosos como textos
de profunda religiosidad con otros que son considerados el
exponente mds alto del desarrollo de la magia en la Antigiiedad
(laminillas de oro vs. defixiones). Al estudiar las similitudes y
diferencias creo que es posible llegar a comprender, si bien en
parte, cuales fueron las caracteristicas de la comunicacién ritual
con los dioses en la Antigiiedad y averiguar cuales fueron las
formas mids recurrentes de interaccién del hombre con la esfera
de lo divino, sea esta interaccién de tipo religioso, sea de indole

mégica.

Carratelli (2001) y (2003), Bernahé-Jiménez (2001), (2007) y (2008), Cole
(2003), Tortorelli (1995) y (2006) y Graf-Johnston (2007).
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2. CARACTERISTICAS FORMALES DE LOS DOCUMENTOS

El oro y, de forma minoritaria la plata, es la materia scriptoria
comun de las laminillas 6rficas. El oro es un metal maleable y
debido a esta cualidad sirve de soporte para fijar textos con un
estilo o punzén. Ademas, puede plegarse con facilidad en
forma de carta o enrollarse de forma que una fina limina
pueda introducirse en una cajita alrededor del cuello a forma
de amuleto. El oro, por tanto, tiene unas caracteristicas mate-
riales propicias para convertirse en soporte de un texto escrito.
Sin embargo, el precio de este noble metal no lo hace la materia
scriptoria mas comun en la Antigiiedad y su uso esta restringido a
lo que se considerado «algo precioso». Por tanto, hay que par-
tir de la idea de que quien escribe o manda escribir un texto en
una laminilla de oro lo hace en la idea de que tal texto es «una
joya®>. Ademas el oro ha sido considerado, en principio por su
valor monetario y, de forma secundaria, por su color brillante
y cilido, metal del agrado de los dioses desde la mas remota
Antigitedad®. En esta idea es muy probable que las laminillas de
oro 6rficas tuviesen un doble valor, pues no sélo portarian el
texto del itinerario, las frases a respondery las contrasefias para
que el iniciado consiguiese el ansiado final feliz prometido,
sino que ademas, al estar escritas en un metal agradable a los
dioses, las posibilidades de que el mista fuese atendido por éstos
aumentarian.

En mi opinién, el uso de laminillas de oro con textos ins-
critos destinados a acompanar al muerto al Mas Alla debe ser
estudiado desde varios puntos de vista:

2 Se imaginaban las moradas de los dioses en el Olimpo de oro; véanse Pi. N.
10, 86, I. 3/4, 74 asi también los adornos de los dioses y sus atributos son de
oro y de gran valor desde Homero, véanse Il. 2, 447, hDem. 375, hHerm. 326,
hAfrod. 2086.
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1) Quien hace escribir un texto en una laminilla de oro
debe ser alguien con un poder adquisitivo relativamente
importantes.

2) El portador considera que ese texto es lo suficientemente
valioso como para merecer que sea escrito en ese metal y
no en otro.

3) Las connotaciones preciosas del oro y la creencia en la
analogia ritual hace del propio conjunto de oro y texto
algo que influira positivamente en los dioses por su valor
tanto monetario como cilido y brillante.

En los textos de los PGM encontramos una gran cantidad de
conjuros que hay que escribir tanto en ldminas de oro como de
estafio, plomo o cinc*. A partir de los textos de estos papiros no
es posible individualizar la funcién del oro frente a los otros
metales’. En mi opinién, seria una razén de mayor o menor
poder adquisitivo la que se impusiese a la hora de emplear uno
u otro material, aunque debe afiadirse a esto el humano senti-
miento de pensar que quien hace uso de un material costoso
considera que sera atendido por los dioses con mayor l‘aPidez
que quien que no hace de su objeto magico una joyae, lo que

3 Esto parece evidente en el caso del difunto enterrado en el Timpone Grande.
Véase Bottini (1992) 27-51.

4 Véase Kotansky (1991) pp. 114 y nota 46 pg. 129-130.

5 Parece reservarse el plomo para peticiones y tareas de magia agresiva y el resto
de los metales para diversos cometidos. La reserva del plomo para estas practi-
cas parece sustentarse en la larga tradicién de este metal como material propio
de defixiones. Asimismo algunas de las maldiciones escritas en plomo y las recetas
migicas de los papiros para crearlas se basan en mecanismos de magia simpé-
tica con frases tales como «asi como frio y gris es el plomo, que friosy grises se
queden los miembros de fulana...» véase DTA 107 de ppios. del 1v a.C., SGD
24, 25, 26 o SGD 72.

6  Esun sentimiento humano universal que las personas piensen que aquello que
a ellos mismos les gusta, agrada también a los dioses. Asimismo el sentimiento
de que aquello mis costoso es lo que mas agrada a la divinidad. El gasto mone-
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responde a la conocida observancia de los griegos a la analogia
ritual, tanto en los ritos religiosos como en los migicos.

Para ejemplificar estas afirmaciones cabe traer a colacién el
hechizo conservado en el PGM IV 2227ss. En €l se insta a gra-
bar unos nombres magicos en una limina de oro para luego
llevarla al cuello con pureza tras haber depositado la laminilla
bajo un hierro durante tres dias. Tal amuleto, se nos informa,
es util «para favores y filtros magicos». Otro texto similar es el
conjuro del PGM VII 580 ss. en donde se describe cémo reali-
zar un amuleto destinado a guardar el cuerpo contra el ataque
de los démones, las apariciones, las enfermedades y el sufri-
miento. Tal conjuro debe ser escrito en una limina de oro, de
plata, de cinc o en un papiro hierdtico. Como ya advertia con
anterioridad, la utilizacién de un metal més caro seguramente
se consideraria sinénimo de amuleto mas efectivo.

Especialmente interesante resulta la receta transmitida por
el PGM XIII 890 ss. para la fabricacién de un complejo amu-
leto. Para ello, entre otras cosas, hay que grabar en una lami-
nilla de oro varias vocales y letras sin sentido y, posterior-
mente, consagrarla. El conjuro no es muy distinto al resto de
abracadabras escritos en laminillas a los que he hecho antes
referencia, pero hay que sefialar que este conjuro se inserta en
un papiro en el que abundan las resonancias 6rficas y la rela-
cién de Orfeo y los escritos 6rficos con la magia’. Tras expo-
ner las letras que deben grabarse en la laminilla y la forma de
recitar las palabras sin sentido entre las que, en ocasiones,

aparece alguna legibleB, se menciona una férmula madgica.,

tario mayor conviene a una peticién mayor como los casos de hecatombes en
lugar de pequeftios sacrificios o la ereccion de grandes estatuas crisoelefantinas
para mayor gloria de la divinidad.

7  Yanos hemos referido a ellas en el cap. 5.

8  Una de ellas, precisamente Dioniso, divinidad érfica por excelencia.
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supuestamente obra de Orfeo, y otra férmula, ésta de Erétilo,
transmitida en unos escritos 6rficos segun el propio texto
maégico. Interesa, por tanto, destacar que Orfeo y el orfismo se
asocian en este papiro con la inscripcién de amuletos en oro.
Dicha particularidad podria relacionarse con un conoci-
miento de los magos del siglo 1v d.C. del uso de laminillas de
este metal por parte de los 6rficos, si no los de su época, si de
tiempos mas lejanos®.

Encantamientos profilacticos inscritos en laminillas de
metal, cominmente plata, bronce y también oro, han sido
hallados a lo largo y ancho de los limites del Imperio Romanoy
los textos son, generalmente, muy similares en su forma a las
recetas conservadas en los PGM. Por desgracia, el oro es un
material de dificil conservacién dada su fragilidad y la reutiliza-
cién al que se ven sometidos los metales valiosos. Por esta razén
no se han conservado tantas laminillas de oro como gemas
maégicas, si bien las fuentes literarias y algunas iconograficas
reflejan el amplio uso de amuletos escritos en oro que servian
para todo tipo de curaciones. Algunos de los retratos de Fayum
testimonian iconogrificamente el uso de este tipo de amuletos.
Los bustos de mujeres y nifios aparecen retratados con la
pequeiia cajita tubular suspendida del cuello que contendria un
amuleto escrito, en ocasiones, en oro. Segiin Kotansky, en su
estudio sobre los amuletos de metal, las laminillas érficas de
oro vienen ficilmente a la mente cuando se piensa en cuales
puedieron ser los antecedentes de la elaboracién de este tipo de
amuletos en época romana.

9 Del 111 d.C. es lalaminilla de oro de Cecilia Secundina de la que hablaremos
inmediatamente. Este papiro de Leiden es fechado entorno al siglo 1v d.C.

por Betz (1992).
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3. TEXTOS INSCRITOS EN ORO ENCONTRADOS
EN ENTERRAMIENTOS. PROBABLES ANTECEDENTES
DE LAS LAMINILLAS ORFICAS

Los amuletos de oro no forman un grupo homogéneo y sus
caracteristicas formales y de contenido difieren mucho de unos
a otros, incluso en la misma época. Esta disparidad impide su
comparacién en conjunto con las laminillas de oro 6rficas, ya
que éstas si forman un grupo bastante homogéneo entre si.
Pero Kotansky advierte, y creo que con razén, que aunque a
primera vista las laminillas 6rficas no muestran un alto grado de
afinidad con los amuletos, existen evidencias fisicas que invitan
a pensar que ya en época cldsica podian ser vistas como objetos
de poder cargados de energia magica. Zuntz, en su estudio
sobre las laminillas 6rficas™, enfatizé la necesidad de distinguir
entre laminillas 6rficas y amuletos magicos porque, en sus pro-
pias palabras, «incluso cuando ambos tipos acompafiaban al
muerto a sus tumbas, los unos fueron disefiados para los vivos y
las otras para los muertos®. Por otra parte, la distancia crono-
légica que separa tales grupos de objetos es considerada un
escollo insalvable para especular acerca de una posible relacién
entre ambos grupos. Sin embargo, incluso en su escepticismo a
la hora de advertir cualquier atisbo de magia en las laminillas
o6rficas, deja esta posibilidad abierta en lo concerniente a la
tablilla grande de Turios, a la que concede una posible funcién
profilactica y de la que hablaremos en seguida™.

Si bien, como digo, todos los estudios sobre laminillas 6rfi-
cas consideran estas piezas como un grupo més 0 menos homo-
géneo, yo pienso, al igual que Kotansky, que éstas deben ser

10 Zuntz (1971) 282-284.
11 Zuntz (1971) 353.
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estudiadas correctamente, todas y cada una de ellas, como un
unico, ademas de hacerlo como partes integrantes de un grupo
concreto™®. En opinién de Kotansky deben ser bastantes los tex-
tos de estas piezas que son sagrados, un tipo de pasaportes ini-
ciaticos, pero existe la posibilidad de que algunas laminillas,
como quizés las de Creta, que transmiten textos maés breves,
fueran simplemente textos venerables que se portaban a modo
de encantamientos de proteccién, como un amuleto. Conoce-
mos el caso de versos de Homero inscritos en pequefas lamini-
llas de oro y otros metales ttiles para la proteccién de su porta-
dor®. Estos amuletos pueden compararse con las laminillas
6rficas si pensamos que éstas estin compuestas por versos atri-
buidos al propio Orfeo. El problema, sin embargo, estriba en
que no tenemos la seguridad de que dichos versos fueran ins-
critos con una finalidad mégica, como estamos seguros de que
ocurria en cuanto a los versos de Homero al haber conservado
no el documento fisico, sino las instrucciones para su realiza-
cién. La duda, de momento, sigue ahi.

En busca de unos posibles precedentes de las laminillas 6rfi-
cas 0, al menos, de documentos similares que puedan ofrecer
datos de comparacién, resulta interesante fijarnos en unas pie-
zas de singular parecido™. En tumbas fechadas en torno al siglo

12 Kotansky (1988) 53.

13 Véase PGM IV 2145ss. y XXIla en donde aparecen toda clase de versos homé-
ricos para uso migico. Entre otros ejemplos Allex. Trall. 2, 581 recomienda
el uso del verso /. 2, g5 inscrito en una laminilla de oro para curar la gota,
véase Faraone (1996) 83, 84. Tales versos homéricos de uso profilactico
podrian guardar relacién en este sentido con las laminillas 6rficas mas tar-
dias. Pero conservamos noticias de época clasica de remedios atribuidos a
Orfeo inscritos en unas tablillas tracias y epodos mégicos atribuidos al cantor
lo que podria reflejar un uso de los versos de Orfeo de tipo magico en el
mismo sentido que, posteriormente, los seran los de Homero. Véase Martin
Hernandez (2005a) 377.

14 Véanse Martin Hernandez (en prensa) y Bernabé-Jiménez (2007) 225-226.
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vily v a.C. en la zona de Cartago y Cerdefia se han hallado
tablillas con inscripciones profilicticas de posible origen
punico-fenicio. Estas laminillas, como ocurre en época mis
tardia con los amuletos y en algunas de las laminillas érficas, se
llevaban al cuello suspendidas en el interior de un pequefio
estuche™. Estos estuches contenedores suspendian de la cuerda
que los sujetaba en direccién vertical, no en horizontal como
las cajitas tubulares de los amuletos romanos. Ademis, estos
porta-amuletos cartagineses se adornaban, en ocasiones, con
prétomos animales o con la representacion de alguna deidad
egipcia, caracteristica de la que también carecen los estuches
para llevar amuletos de época posteriorls.

Pero lo mis interesante para este estudio son los textos inscri-
tos en laminas de oro, plata, papiro y otros materiales de los que,
obviamente, sélo se nos han conservado los menos perecederos.
La mayoria de laminillas pinicas conservan representaciones de
animales y monstruos, todos ellos de estilo egiptizante, colocados
amodo de procesion de derechaa izquierda”. Una de las lamini-
llas mas importantes contiene, aproximadamente, 24.0 ﬁgurillas
egipcias diferentes y conserva dos inscripciones punicas en las que
se lee: «Protege y guarda a Hilletsbaal, el hijo de Arisatbaal» y
«Guarda y protege a Hilletsbaal, hijo de Asi»™®. La funcién,

estilo y carédcter de estas laminillas puede compararse con los

15 Véanse Vercoutter (1945), 311-345 y 343-344, Guzzo Amadasi (1967), Qui-
llard (1973), Kotansky (1991) 115 y Marin (1998).

16 Sobre los estuches cartagineses véase Quillard (1973). Conservamos varios de
estos ejemplares con cabeza de divinidad egipcia en el Museo Arqueolégico de
Madrid (véase Quillard figg. 13 y 22) y son muchos los conservados en el
Museo Arqueolégico de Ibiza, véase Fernindez - Padro (1986).

17 Véase Quillard (1973) PLIVy V (pp. 36-37).

18 Laminilla y estuche datados en torno al siglo v a.C. que provienen de la
necrépolis de Dermech, tumba n.° 212 conservada en el museo nacional de
Bardo. Véase fotografia y dibujo en Quillard (1973) pl. IV = pg. 37. Estudio
de la laminilla en pp. 17-18 y estudio del estuche contenedor en pp. 10-11.
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amuletos mégicos de periodo romano imperial en los que leemos
peticiones a la divinidad para la proteccién en general o, més
concretamente, para que remita la fiebre, el dolor de cabeza o
cualquier otra afeccién’®. Marin Ceballos (1998) ofrece un testi-
monio importante para la comparacién de dichos textos con las
laminillas érficas. Ella afirma que en una laminilla de oro fenicia
aparecen representadas varias «escenas del ciclo de las estrellas
decanas, constelaciones o dioses astros, que formaban parte de las
narraciones contenidas en el Libro de los Muertos»*°, lo que nos
conduce a pensar que existe una una relacién de la laminilla con
el mundo de los muertos. Se afiade a ésta otra laminilla, hallada
en la ciudad Sarda de Tharros, en la que segiin esta estudiosa apa-
rece la frase: «<Protege a N.P. hijo de N.P. ante los posesores de la
balanza»®, sentencia que emplazaria el uso de estos amuletos al
momento del paso de la prueba ultraterrena o del juicio de las
almas en el Mas Alla por parte del difunto, lo que probaria que es
mis probable su uso escatolégico que su uso en vida.

Otra de las laminillas fenicias pertinente para este estudio
comparativo es una tablilla argéntea hallada también en la ciu-
dad de Tharros y que aparecié en el interior de un estuche
porta-amuletos. En ella aparece una barca con dos divinidades
sedentes y siete personajes en pie con un cetro y una cruz ansata

Véase también una laminilla de plata de Cerdefa, descubierta en la necrépolis
de Tharros (n® 15 Sardegna de Guzzo) en la cual esta representada una proce-
sién de figuras divinas e inscripciones que no han sido interpretadas de forma
segura. Segiin Guzzo (1967) 96-97 las inscripciones podrian leerse: «protege,
custodia y bendice a Asi» o «protege, custodia y bendice, Isis» o «(sea) pro-
tegido, custodiado y bendito mi hombre». En todo caso seria un tipo de ins-
cripcién protectiva como la de Hillestbaall.

19 Sobre este tipo de amuletos véase Kotansky (1991) 119-121y (1994), e.g. 13,
25, 31, 516 61.

20 Interpretacién de Vercoutter (1945) 323.

21 Lalectura del texto es de Garbini, en «Iscrizioni funerarie ed escatologia®, La
religione dei feniciin Occidente, Roma 1994, pp- 83-119.
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(n.° 31 Sardegna de Guzzo). Ademis de estas representaciones
se conserva una inscripcién que no se ha podido descifrar por
completo pero en la que puede leerse «proteja>. Este verbo
acercaria el contenido de la laminilla al de las otras que he
comentado, a lo que se sumaria, ademis, la relacién que la barca
tiene con el Més Alld en la mitologia egipcia y, probablemente,
también en la cultura fenicia, a tenor de algunos frescos. La pin-
tura mural méas cercana en su interpretacién a la laminilla de
plata es el fresco hallado en una tumba de cimara en Kef el-
Blida en la que se halla representada una barca en la que navegan
hombres armados. Junto a los guerreros aparece embarcado, en
el lado izquierdo de la representacién, un gallo. En la proa de la
nave, blandiendo un hacha de doble filo, aparece un guerrero
barbado que espanta a un ser con una extrana melena o tocado,
en un intento, quizas, de alejarlo del barco. La simbologia esca-
tolégica de la barca como elemento funerario del transito al Mas
Alla, asi como la representacién del gallo, animal relacionado
con el mundo subterrianeo en otras culturas como la griegagz,
nos lleva a considerar el valor escatolégico de esta pintura como
representacién del Mas Alla o del viaje del alma a su destino
ultramundano. Si consideramos, por tanto, que la barca tenia
un papel escatolégico en el mundo fenicio, podria entenderse la
representacién de la barca en la lamina de plata de Cerdefia
como una representacién del transito del alma del difunto al
Mas Alla y la inscripcién seria una suerte de reclamo de ayuda a
la divinidad para este arduo trance.

Por dltimo, existe otra laminilla de oro fenicia que puede
compararse con las 6rficas porque el texto que transmite se

22 Véase e.g. las representaciones del rapto de Perséfone y de esta diosa junto a
Hades en los pinakes locrios, en los que habitualmente se caracteriza a la diosa
con un gallo, circe siglo v a.G. (conservados en el Museo Nazionale della

Magna Grecia en Reggio Calabria).
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adecua a los textos para uso en el Més Alld que transmiten invo-
caciones a los dioses que alli reinan para solicitar proteccién o
bendicién. La pieza fue hallada en una tumba sita en Moraleda
de Zafayona, Granada, y contiene una inscripcién personali-
zada en la que el difunto pide auxilio al dios Eshmun frente a la
«devoradora® para obtener, segin las ultimas interpretaciones
y los estudios acerca de la paco conocida escatologia fenicia, la
inmortalidad®. Esta divinidad llamada «la devoradora®» impe-
diria, comiéndoselo, que el muerto accediese a su destino final
tras el viaje por el mundo subterridneo, por lo que se puede
interpretar que en la laminilla se ruega proteccién al dios sana-
dor para salvar este temible obsticulo®*.

Es muy dificil, sin embargo, afirmar que estos documentos
tuviesen un valor escatolégico dada la brevedad de los textos y su
complejidad a la hora de traducirlos. Se afiade a esto, ademais,
que el nimero de piezas con inscripcién es muy reducido. Des-
conocemos en gran medida, por tanto, si la funcién de estos
amuletos piinicos era garantizar la proteccién en vida del porta-
dor o, tinicamente, su feliz destino ultramundano a la hora de la
psicostasia o en cualquier otro momento del complicado des-
censo al mundo subterrdneo. En este sentido habria que tener

23 Protejay guarde a NP, hijo de NP. Eshmun principe disuelva a hw por todo el tiempo /// ¢l paladar
de la devoradora. Véase Ruiz Cabrero (2002) y Lopez Pardo (2004). Este ultimo
estudioso ha notado la posible conexion entre «la devoradora» y el relieve de
Pozo Moro en el que aparecen unas divinidades con cabeza animal comiendo
miembros humanos que les son servidos en platos por otra divinidad. Véase
Martin Hernandez (en prensa).

24 El paso de la devoradora se ha puesto en relacién con este texto egipcio: «En la
hora undécima, el fuego mlmabaprofundasfosas custodiadas por genios armados de cuchillos y por
una serpiente: en ellas se consumian perpetuamente cuerpos, almas, sombrasy cabezas de los pecado-
res, al paso que el dios Horus les vociferaba: j Vuestros cuerpos deben ser somelidos a suplicio con el
cuchiflo que atormenta, vuesiras almas aniquiladas, vuestras sombras holladas, vuestras cabezas muti-

ladas!» (Am Duat, 189, 1-7).



6, LAS LAMINILLAS ORFICAS DE ORO 201

en cuenta que las cidpsulas panico-fenicias en las que se hallaban
estas laminillas, como ya hemos apuntado, han sido encontradas
en enterramientos junto al difunto y, al igual que las laminillas
de oro o6rficas, nos resulta imposible afirmar o negar que estas
laminillas tuviesen una funcién en vida del portador.

Puede concluirse, a raiz de estos documentos, que existia en
el Mediterrdneo, en siglos cercanos a los que se proponen para
las laminillas 6rficas de oro, una serie de documentos en metal,
oro especialmente, que tenian una mis que probable funcién
post-mortem en los que se pide proteccién a la divinidad. Creo
que tal tipo de documentos debe ser tenido en cuenta para
reconstruir un posible ambiente ritual en que dichos objetos
fuese utilizados, ya como amuletos protectores, Ya como ayu-
dantes del muerto en su viaje al Mas Alla. Con esta aseveracién
no pretendo afirmar que las laminillas érficas de oro sean una
copia exacta de otro tipo de documentos funerarios utilizados
por otros pueblos mediterrineos y que hayan sido plagiados en
consonancia con las creencias de los érficos, sino que parece
que estos documentos no son Unicos en su especie y que es
posible que exista una cierta relacién entre ellos.

4. LOCALIZACION DE LOS TEXTOS. LAS TUMBAS

Todas las laminillas de oro han sido halladas en enterramien-
tos, sean éstos por inhumacién, sean por cremacién. Los extin-
tos iniciados se enterraron con tales documentos para servirse
de los textos que albergaban en algin momento de su viaje al

Mas Alla®5.

25 Tal afirmacién parece del todo evidente, sobre todo, en relacién con aquellos
textos que componen un <itinerario del Mas Alli».
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Que todas las laminillas de oro hayan sido encontradas en
tumbas no prueba de forma inequivoca que los textos de éstas
fueran de exclusivo uso funerario, puesto que enterrar las pro-
piedades del difunto, sobre todo las valiosas, era lo habitual.
Algunos de los textos de las laminillas érficas parecen reflejar
momentos rituales por los que, supuestamente, el iniciado pasé
en algin momento de su vida. La laminilla serviria como
recuerdo de esta experiencia inicistica de muerte-vida que, ade-
mids, le serviria de apoyo o recuerdo en el momento de afrontar
la muerte real.

No existen apenas dudas entre los estudiosos a la hora de
afirmar el uso exclusivamente funerario de los textos 6rficos de
las laminillas, por lo que la comparacién de las laminillas 6rfi-
cas con los amuletos de oro es poco sostenible y aportaria mas
bien poco al estudio de estos documentos. Pienso, sin
embargo, que la creencia en que las laminillas sélo tenian valor
post-mortem no anula la posibilidad de que su portador las con-
cibiera a suerte de amuleto para el terrible viaje ultramundano,
pues el valor profildctico de un amuleto no esté refiido con que
éste se use antes o después del fallecimiento del portador. Que
el texto con el que se entierra el difunto sea una minuscula
laminilla de oro, rigurosamente plegada en algunas ocasiones
0, incluso en otras, figurando objetos con un més que probable
valor religioso (la forma de hoja de hiedra o corazén de las
laminillas de Pelina) debe hacernos reflexionar acerca del valor
religioso o magico del documento en si, tanto en su forma
como en su contenido. El contenido de los textos habla del
camino que espera en el Mas All4 al difunto para llegar a obte-
ner los privilegios que, como iniciado, le estd reservado, son
una suerte de ayuda para el viaje, pero esta ayuda también
podria encontrarse, creo, en el documento en tanto que pieza
elaborada. Considero bastante probable el hecho de que quien
portaba una laminilla de oro mantuviese la creencia de que,
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por el mero hecho de poseer un documento de este tipo, seria
reconocido en el Mas Alla como mista, pues se han encontrado
laminillas de oro y plata, enterradas como el resto de docu-
mentos de este tipo, que no conservan una sola letra escrita,
otras que sélo conservan el nombre de la persona junto con el
calificativo mista y otras con saludos a los dioses de Ultra-
tumba®®. En este sentido es probable que este tipo de laminilla
fuese concebido, en sentido laxo, como un amuleto funerario
que permitiria al difunto ser reconocido en el Hades por los
dioses y les permitiese, de este modo, alcanzar un estado de
beatitud eterna.

Por otra parte, los amuletos mégicos de oro también han
sido encontrados acompafiando al muerto en su tumba. Como
ya se ha dicho, el caraicter de los textos conservados en estas pie-
zas nos indican que la funcién profilactica o apotropaica del
amuleto era apropiada para el uso en vida del difunto, ya que la
gran mayoria pertenece al grupo de los amuletos de proteccién
0 sanacién y, por tanto, con un supuesto poder de aliviar las
mas diversas afecciones del portador®. El hecho de que los
amuletos de oro se encontrasen en las tumbas se ajusta a la nor-
malidad, pues habitualmente se entierra al difunto con sus mas
preciados objetos para que los lleve al Més Alla.

En resumen, creo probable que el portador de una lamini-
lla de oro considerase que esta pieza metilica era algo més que
instrucciones y férmulas rituales para acceder al Mas Alld reser~
vado a los mistas y que las conciviese como un objeto material
cargado de poder. La factura cuidada de estos documentos

como la forma de plegado y el material costoso parecen apoyar

26 Véanse Bernabé-Jiménez (2001) 211-218, (2007) 161-167 y Graf-Johnston
(2007) 30-33 y 42-47. Sobre estas laminillas y su relacién con cierto tipo de
textos mdgicos véase infra.

27 Sobre estos amuletos véase Kotansky (1994) 51y PGM VII 260-271.
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esta propuesta. Su factura, similar a la de los amuletos, si hizo
que, siglos después, al menos una de ellas fuese utilizada como

amuleto como veremos mis adelante.

5. LA LAMINILLA GRANDE DE TURIOS

La llamada laminilla grande de Turios es una tablilla de oro
aparecida en 1897 como envoltorio de otra més pequefia en un
sepulcro conocido con el nombre de Timpone grandezs. Tanto esta
laminilla como la méis pequefia que contenia suelen datarse
entre los siglos IV y 111 a.C. Los encargados del estudio de la
laminilla grande de Turios fueron al principio incapaces de
encontrar sentido coherente a la amalgama de letras inconexas
que aparecian ante sus ojos. El profesor Herman Diels traté de
encontrar entre las letras grabadas un texto con sentido y en
1902 publicé los seis primeros versos de un texto hexamétrico
que, segiin €él, era un poema érfico de origen siciliano dedicado
a Deméter™. Los numerosos errores existentes fueron explica-
dos por este estudioso como el producto de una transmisién
escrita poco cuidada. Los estudiosos posteriores siguieron teo-
rizando sobre la posibilidad de que las letras sin sentido contu-
viesen un antiguo texto pero que estaba plagado de erratasy fal-
tas de ortografia. Comparetti en 1910 fue el primero que se
rebeld contra la opinién comun de que el texto de la Jaminilla
grande de Turios era un poema escrito por un escriba inepto.

28 Véanse OF 492. Zuntz (1971) 334, Pugliese Carratelli (2001) 126, Kotansky
(1991) 114s5. y (1994) 107, Kingsley (1995) 310, Bernabé (2000b) y Bernabé-
Jiménez (2001) 183-200. Sobre el contexto arqueolégico del hallazgo véase
Bottini (1992) 27-38.

29 Véase Diels (1902) y en la edicién de los presocriticos DK I b 21. Véase Ber-
nabé-Jiménez (2001) p. 184.



6. LAS LAMINILLAS GRFICAS DE ORO 205

En su opinién los escribas del sur de Italia manejaban con flui-
dez el griego y no podian haber compuesto un texto tan defec-
tuoso. Ademais, el hecho de que la otra laminilla hallada en esa
misma tumba asi como otras encontradas en lugares vecinos
fueran perfectamente legibles, apoyaba su teoria. Comparetti
pensé, por tanto, que el texto habria sido encriptado de forma
consciente y que se trataba, por tanto, de un texto mistérico
consistente en la insercién de nombres divinos entre letras
inconexas y que se recité como conjuro en favor del alma del
iniciado en su ceremonia funebre. Tras su estudio se empez6 a
manejar la teoria de que la Jaminilla grande del Timpone Grande
era un texto magico® . Para avalar esta hipétesis se tuvieron en
cuenta las siguientes caracteristicas:

1) Lalaminilla grande de Turios aparecié actuando como
envoltorio de otra mas pequefa, como su custodia. Se
entiende, por tanto, una funcién apotropaica de la lami-
nilla grande, un amuleto que no protegeria al muerto
sino a la otra laminilla de ser leida por ojos profanos. La
laminilla grande protegia a la mas pequeia que, ademas,
habia sido doblada nueve veces de derecha a izquierda ala
manera de los amuletos®.

2) Las letras que aparecen en la laminilla grande siguen
modelos similares a los que conocemos gracias a los tex-
tos de los PGM: gran cantidad de letras sin sentido
alguno entre las que aparecen, a veces, advocaciones y
nombres de divinidades®.

30 Véanse Murray (1908) 665, Zuntz (1971) 353, Burkert (1974) 326. Kotansky
(1988) 53, (1991) 114ss. y Kingsley (1995) 310.

31 Véanse Zuntz (1971) y Kotansky (1991) 115 con bibliografia en nota 50 sobre
amuletos de caracteristicas similares y Pugliese Carrateli (1993) 67.

32 E.g. PGM II 33ss. en donde aparecen los nombres de Baubs y Ereschigal entre
letras inconexas o el PGM Il1 79ss. en donde encontramos los nombres de Mitra
y Damnameneo entre las letras sin sentido. Mis interesante es el PGM XI111
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Adn con estas coincidencias los estudiosos matizaron dichas
afirmaciones ya que el texto de la laminilla grande de Turios, si
bien guarda fuertes similitudes con los documentos de los
PGM, no son totalmente idénticos ya que no sigue las mismas
pautas fénicas tales como el gusto por la aliteracién o la acumu-
lacién de vocales®.

De todas las posibilidades aportadas por los estudiosos para
comprender este extrafio texto la propuesta de Bernabé-Jimé-
nez resulta la mds sugerente®. Para estos estudiosos el texto de
Turios es una intencionada encriptacién de nombres sagradosy
frases misticas entre una serie de letras inconexas, a la manera
de una <«sopa de letras», para evitar que el texto sacro fuese
leido por ojos profanos. Entre la amalgama de letras el iniciado
sabria encontrar los nombres divinos y frases de resonancia
orfica que conformaban entre si un «esquema ideolégico reli-
gioso» en el momento en que debiese hacer uso de ellas. El
portador de la laminilla, que conoce que el texto estd encrip-
tado y sabe qué es lo que debe buscar en él, descartaria las letras
sin significado y se centraria sélo en aquellas que si lo tienen.

Para estos estudiosos es inutil, por tanto, intentar reconstruir

937ss. en el que entre una retahila de letras inconexas atribuidas al «tedlogo
Orfeo» se esconden los nombres de lao, Semesilam e hijo o en el PGM XII 913
ss en que aparecen los nombres de Semesilam, Baubé, Sabaoth y el de Dioniso,
divinidad ésta poco usual en los textos magicos. Véase Kotansky (1991) 121.

33 Véase Murray (1908) 665, Olivieri (1915) 22ss. y Zuntz (1971) 345. Se debe
afiadir, ademais, que la distancia cronolégica que separa las laminillas de oro,
en especial ésta de Turios, con los textos de los PGM debe obligarnos a no
hacer comparaciones estrictas. El gusto por la aliteracién y la repeticién de
vocales es propia de la magia de los siglos 111 y 1v d.C. pero no parece ser lo
habitual en las defiianes mas antiguas y mas cercanas a la cronologia de la lami-
nilla grande de Turjos.

34 Véase Bernabé-Jiménez (2001) 186-200 y, ya antes, Bernabé (2002a) 55-71
(actas del congreso de 1998). Siguen esta misma teoria Graf-Johnston (2007%)
10-11,
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un texto completo utilizando todas las letras inscritas en la
laminilla, ya que el texto no es un poema sino un texto con sen-
tido sélo para el iniciado. El texto, ademas, habia sido encrip-
tado para que, si la laminilla cayera en manos de un profano,
éste no fuese capaz de acceder a su significado.

Sin embargo, si bien parece la hipétesis mas factible, existen
dificultades en lo que atafie a la interpretacion de la laminilla
en el conjunto de textos dureos 6rficos. Sabemos que los textos
que aparecen en las laminillas érficas componen itinerarios
ultramundanos, bienaventuranzas al alma del muerto, posibles
recreaciones de rituales ejecutados en vida por el iniciado o,
incluso, salutaciones a los dioses del Averno. §Qué significado
tiene, en este contexto, la acumulacién de nombres y epitetos
divinos junto a indicaciones rituales o mitolégicas? Para expli-
carlo creo que es importante sefialar el hecho de que, como
indica Zuntz®, las laminillas empezaban a ser consideradas no

,un simple recepticulo de instrucciones o simbolos misticos,
sino que se cuidaban también en cuanto a su forma. En este
sentido se debe atender al hecho fisico de que la laminilla
grande de Turios fuese el envoltorio de la mas pequesiay que
ésta haya sido minuciosamente doblada.

Segtn la opinién de Bernabé (2002a: 71) el uso magico del
texto grande de Turios no puede afirmarse de forma rotunda
pero tampoco se puede negar de forma taxativa, del mismo
modo que ocurre con el resto de las laminillas. Pero bien es
cierto que la laminilla grande de Turios, al estar encriptada,
suele estudiarse de forma diferente al resto de documentos de
esta clase. Para realizar este estudio es necesario compararla con
otros documentos similares. Algunas defiviones antiguas guardan
paralelos interesantes®®. Una tablilla de Camarina, fechada en

35 Zuntz (1971) 353.
36 Véase el estudio de Gurbera (1999).
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el siglo v a.C. y escrita en falso boustrophedon37 muestra los nom-
bres de los malditos con las letras dadas la vuelta. La inversién
de los caracteres que componen el nombre de cada uno de los
hombres debe ser entendida como un recurso méagico-simpa-
tico ya que sé6lo se han invertido los caracteres de la mitad de la
linea de escritura mientras que la otra mitad aparece correcta-
mente escrita. Es posible que la escritura boustrophedica se deba a
un intento del escriba de dar solemnidad al texto, ya que este
modo de escritura se utilizé en los textos legales y sagrados
mucho después de que la direccién dextrorsum de la escritura
fuese la usual.

Otro fenémeno notable que puede compararse con el texto
encriptado de Turios es la «inversién» magica de la escritura
que se documenta en una laminilla de Selinunte fechada en el
siglo v a.C. (ver Curbera 27y 28) y otra en Lilibeo, datada ésta
en época tardo-helenistica. En ambas defixiones los nombres de
las victimas aparecen desfigurados de diversos modos entre los
que se encuentra, por ejemplo, el escribir las letras que compo-
nen el nombre del execrado al revés o sus silabas de atras hacia
adelante®. Hasta este punto no es posible sefialar una seme-
janza clara entre estos textos y el de la laminilla de oro, ya que
no parece que puedan leerse las letras que quedan sueltas en el
documento dureo a partir de los mecanismos de encriptacién

conocidos a partir de las deﬁxionesgg. Sin embargo existen varios

37 Se conoce como escritura boustrophedon aquella que empieza una linea de
izquierda a derecha para continuar la siguiente en sentido inverso, de derecha
a izquierda.

38 En una laminilla ateniense del siglo 1v-111 a.C. aparecen los nombres de las vic-
timas escritos alterando el orden de sus silabas. Véase Jordan (1999) 150-152.

39 Véase. entre otras defixiones que hacen uso de mecanismos de encriptacién
como el falso boustrophedon o la inversion silabica SGD 104 = Curbera (1999) 27
(% siglo v a.C. Selinunte) en Ja que los nombres estdn escritos de izquierda a
derecha pero las letras son dextrorsum; SGD 105 = Curbera (1999) 28 (siglo v
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textos de plomo en donde aparecen letras sin sentido aparente
y que, aun aplicando las férmulas de lectura de textos cifrados,
no pueden descifrarse*. No hace falta recordar que la lamini-
lla de oro de Turios no tiene nada que ver con estos textos de
maldicién encontrados en tumbas sicilianas, de la Magna Gre-
cia o de la misma Atenas, ya que ni su material ni la intencién
de quien hizo uso de estas piezas de metal parecen ser semejan-
tes. Nos interesa destacar inicamente que la encriptacién de
textos es una practica coman que se aplica a documentos califi-
cados como maégicos de los siglos V-1V a.C. hallados en zonas
cercanas geograficamente a Turios y que el conocimiento de
estos textos pudo haber influido en la elaboracién de la lamini-
lla grande. Aunque la intencién difiera y unas ldminas oculten
nombres de personas a las que se pretende hacer un malyla
laminilla de oro esconda nombres divinos y frases rituales el
sentimiento no parece ser muy distinto: ocultar a los 0jos pro-
fanos las palabras que no deben leer.

6. LA LAMINILLA REUTILIZADA

El caso de una laminilla de oro del siglo 1v a.C. y su reutiliza-
cién en época romana parece ser uno de los testimonios mas
claros de la desviacién de los textos 6rficos en liminas de oro

a.C. Selinunte) defixio contra ocho personas en la que los nombres estdn escri-
tos en direccién sinistrorsum excepto, quizds la primera silaba e.g. 1o8m = TTiBov.

40 Véanse entre otras SGD 90 = Curbera (1999) 12 (s. Va.C., Gela), SGD. 97 =
Curbera (1999) 20 (s. Va.C.) y SGD 98 = Curbera (1999) 21 (1% %25. Va.C.
ambas de Selinunte), Jordan-Curbera (2001) 8 (s. IV a.C.) (Atenas) o Jor-
dan-Curbera (2001) 118 (5. IV a.C.) (Olbia, forma de anillo). Mas intere-
sante SGD 93 = Curbera (1999) 15 (s. V a.C., Agrigento) en que aparecen
nombres escritos al revés (las letras siempre dextrorsum) insertados en un texto
que es incomprensible en su mayor parte.
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hacia el terreno de la magia. Esta laminilla, encontrada en una
tumba en los alrededores de Petelia, en la regién italiana de la
Calabria, fue la primera laminilla 6rfica descubierta. Segun las
noticias de su hallazgo* apareci6 cuidadosamente plegada en un
estuche. El estuche, también de oro, es un pequefio cilindro
pentagonal cerrado s6lo en uno de sus extremos. Estd provisto
de dos anillas para suspender de forma horizontal en una
cadena. La cadena, que también se ha conservado, es de fili-
grana y sus eslabones tienen forma de ochos. La cadena y el
estuche se fechan en torno al siglo 11 d.C. y, presumiblemente,
todo el conjunto adornaria el cuello de quien se enterré con
ello durante su vida y pasé a formar parte de su ajuar funerario.

En un primer momento se supuso que el texto inscrito en la
laminilla de Petelia era una respuesta oracular que enviaba a
alguien al ordculo de Trofonio o que daba respuesta a una con-
sulta sobre el lugar al que viajaban las almas tras la muerte*®.
Tras los posteriores descubrimientos de laminillas en Turios,
dichas respuestas se revelaron improbables:

Hallarss, a la izquierda de la mansién de Hades, una fuente,
y junto a ella, un albo ciprés erguido.

iA esa fuente no deberias aproximarte ni un poco!

Pero hallarss al otro lado, de la laguna de Mnemésine,

agua que fluye fresca. Y muy cerca hay unos guardianes.

Di: «De Tierra soy hijo y de Cielo estrellado,

mas mi estirpe es celeste. Sabedlo también vosotros.

De sed estoy seca y me muero. Dadme pues aprisa

agua de la que fluye fresca de la laguna de Mnemésine».

Y ellos te daran a beber de la sacra fuente

41 Véase Bottini (1992) 55-58.
42 Véase Smith-Comparetti (1882) 113-114.
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y enseguida reinaras con los demis héroes.

Esto es obra de Memoria. Cuando el héroe esté en el trance de
[morirse

permitasele recordar y llevar esto grabado en oro,

a fin de que lo cubra la tiniebla y de forma terrible vaya abajo*>.

Junto con Bernabé-Jiménez considero que la laminilla de
Petelia debe datarse en torno al siglo 1v a.C. y que siglos maés
tarde debié de ser extraida, seguramente de una tumba, y por-
tada a la manera de los amuletos magicos. De hecho, se ha sefia-
lado que la 1ultima o altimas lineas de la laminilla de oro
habrian desaparecido al ser cortadas para que ésta entrase
doblada en el interior del cilindro*!. Segin Kotansky esta lami-
nilla es el «eslabon perdido» entre las antiguas laminillas 6rfi-
cas, como las de Creta o las de Turios y pertenecientes al
mundo de la religién, y la laminilla de Cecilia Secundina, de la
que hablaré mas adelante, documento que, segin este estu-
dioso, es de caracter magico.

La laminilla de Petelia es especialmente particular para el
estudio que nos ocupa ya que ejemplifica de forma muy grifica
los problemas en cuanto a la confusién ritual existentes en la
Antigiiedad, lo que es, por otra parte, uno de los grandes caba-
llos de batalla de todo estudioso de la religiéon. Creo que el
valor que confirié a la laminilla de oro su segundo propietario,
que la custodié en el interior de un cilindro porta-amuletos a
la manera en que se hacia con los amuletos magicos, debe estu-
diarse desde varios puntos de vista poniendo especial atencién,
siempre en la medida en que esto es posible tratindose de un
documento antiguo, al sentimiento de su poseedor:

43 Propuesta de Janko admitida por Bernabé-Jiménez (2007) 11.
44 Zuntz (1971) 356.
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Por una parte se puede pensar que quien llevaba esta
laminilla encerrada en su cajita tubular no tuviese cono-
cimiento alguno de los rituales 6rficos de la Antigiiedad
mis tardia y que llevaba estos versos 6rficos de igual
forma que se llevaban versos homéricos validos para
todo fin en la idea de que tuviesen un valor semejante.
Es muy probable que en época romana se tendiera a cla-
sificar cualquier laminilla de oro grabada como un
amuleto de proteccién dada la grandisima produccién
de éstos™®.

Por otra parte puede que el segundo propietario de la
laminilla se enterrase con ella porque era seguidor de las
doctrinas 6rficas. En este caso debe entenderse que el
portador de la laminilla, quien la introdujo en un estu-
che porta-amuletos de ficil adquisicién en su época,
concebia que tal acto ritual era una accién religiosa y no
maigica, ya que el sentimiento religioso del portador
impide que el uso de la laminilla pueda considerarse
mdgico, al menos, a ojos del portador. En este sentido
Angelo Bottini ha relacionado la reutilizacién de la lami-
nilla de Petelia con la pervivencia o el posible renaci-
miento de la tradicién érfica en época romana*®.

En mi opinién éste es un problema imposible de dilucidar a
partir de los datos de que disponemos. Asimismo, es dificil
afirmar que el portador de la laminilla en el siglo 11 d.C. fuera
un iniciado 6rfico, hecho que parece ser mas probable en el
caso del propietario de la laminilla en el siglo 1v a.C. Sin

embargo no debemos negar la posibilidad de un sentimiento

érfico en época tardia dada la aparicién de la laminilla durea de

45 Kotansky (1991)

46 Véase Bottini (1992) 56-58. Sobre el orfismo en época romana véase Herrero

(2007) 41-83.
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Cecilia Secundina, de la que hablaré a continuacién, y otras
manifestaciones artisticas relacionadas con el orfismo en estos
siglos en zona latina. En mi opinién, y en relacién con el estu-
dio de la magia en el orfismo, esta laminilla es un arma de
doble filo y es practicamente imposible saber si su portador era
o no un iniciado. El hecho de que sea la tinica que se ha encon-
trado contenida en un estuche no nos autoriza a afirmar que la
pieza fuera considerada por su portador como una de las filac-
terias al uso en su época, aunque si para afirmar que tal docu-
mento se identificaba en su forma con el resto de documentos
maégicos que se portaban al cuello de la misma forma y con los
que es muy probable que se identificasen.

Finalmente cabe decir, gracias a la nueva lectura propuesta
por R. Janko que siguen Bernabé-Jiménez (2007), que nos
hallamos ante un nuevo testimonio de la consideracién de las
laminillas de oro como algo mas que un texto escrito, ya que se
considera valioso, de forma explicita, que el texto haya sido gra-
bado en oro. Ademads, la puntualizacién de que el texto sirve
para el mismisimo momento en que el muerto, aqui llamado
héroe, emprende su viaje al Allende nos hace entender que el
documento en si es un «pasaporte» fisico al Mas Alla ademas
de un don de la diosa Memoria, quien, invocada en la tablilla,
ayudari al iniciado a recordar el camino que le permita acceder
a los bienes ultramundanos prometidos. La inmediatez de las
frases finales en que se permite al difunto, en ese mismo
momento de la muerte, llevar su limina de oro recuerda sen-
tencias similares grabadas en las defiviones y halladas también en
las recetas de los papiros magicos griegos como la bien conocida

<ya, ya, ahora, ahora»*¥,

47 Ejemplosen PGM I, 262; III, 36; 1V, 1991.
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7. UNA LAMINILLA CON NOMBRE PROPIO

La comunmente conocida como laminilla de Cecilia Secundina
es, por el momento, la laminilla érfica mas moderna que con-
servamos?®. Esta laminilla, hallada en la necrépolis de San
Paolo fuori le Mura*®, cerca de Roma, fue adquirida por el
Museo Britanico en 1899 y fue editada, por vez primera, por

Comparetti en 1903%.

Viene de entre puros, pura, reina de los seres subterraneos,
Eucles y Eubuleo, hijo de Zeus. Aceptad pues
este don de Mnemésina, por los hombres celebrado.

«Ven, Cecilia Secundina, legitimamente convertida en diosa»”.

La laminilla fue considerada desde el principio anémala en
comparacién con el resto de documentos 6rficos de oro por
varias caracteristicas especiales. Una de ellas era que el nombre
de la difunta, quizis una iniciada é6rfica, aparecia grabado en la
laminilla, particularidad totalmente ajena al resto de textos
dureos. Gracias a la aparicién de nuevas laminillas sabemos que,
aunque lo corriente en los textos mas elaborados era que el
difunto mantuviese su anonimato, no es una situacién generali-
zada, pues en las laminillas de Pela y Macedonia el nombre del

difunto aparece escrito seguido, en ocasiones, del apelativo mista.

48 Bernabé-Jiménez (2001) 179 y (2007) 133 ofrecen como fecha el afio 260 d.C.,
Tortorelli (2006) meta Ill secolo d.C. y Graf-Johnston (2007) mid. 2nd or 3rd cent. CE.

49 Comparetti (1903) 42 ya advirtié que no se desconocia bastante del lugar pre-
ciso del hallazgo si bien advirtié que fuertes razones le hacian pensar que pro-
viniese de la necrépolis de la via Ostiense, junto a S. Paolo.

50 Sobre esta laminilla de Roma véanse Murray (1908) pp. 586ss y 673, Guthrie
(2003) pp. 233y 240, Zuntz (1971) 333-340, Kotansky (1988) 253-258 y
(1991), Bernabé-Jiménez (2001) 179-182.

51 Traduccién de Bernabé-Jiménez (2001) 179.
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Kotansky®®, siguiendo a Marshall, admite que la laminilla
«tiene toda la apariencia de haber sido enrollada en un cilin-
dro similar al que contenia la tablilla de Petelia» y es que los
dobleces evidencian que, enrollada, formaba un pequeiiisimo
rectangulo apto para ser inserto en una cajita como la que con-
tenia la laminilla de Petelia. Lo interesante de esta observacién
es que, de ser cierta, la laminilla de Roma seria la iinica que
habria sido disefiada para portar en un estuche de estas caracte-
risticas. Parece correcto sefialar, por tanto, que a partir del
siglo 11 d.C. las laminillas 6rficas de oro no se distinguen, for-
malmente, de los amuletos profilacticos de oro itiles para cual-
quier tipo de mal que padezca el portador.

En cuanto al texto, la tablilla de Cecilia Secundina sigue las
férmulas estdndar de presentacion ante la diosa Perséfone de las
laminillas de Turios®. La cercania geografica de las regiones en
que se han hallado laminillas 6rficas con este modelo de texto
nos informa sobre el importante grado de conservadurismo de
los textos religiosos, en este caso son seis los siglos que separan
las laminillas del Timpone Piccolo de la de Cecilia Secundina.

El interes fundamental de esta laminilla es que, como sefiala
Kotansky, muestra que en cierto momento las laminillas érficas
pasaron a ser consideradas y utilizadas como amuletos profilac-
ticos®t. El importante desarrollo de la fabricacién y uso de amu-
letos protectivos de oro y plata en la Antigiiedad y, de forma
especial, en el Imperio Romano, hace que los documentos 6rfi-
cos, que en principio no se concebian como objetos mégicos, se
reutilizasen (caso de la laminilla de Petelia) o fuesen fabricados
en época romana con una probable intencién magica.

52 Kotansky (1988) 255.
53 Véase Bernabé-]iménez (2001) 135ss.
54 Kotansky (1988) 54-55y (1991) 115.



216 ORFEO Y LOS MAGOS

La laminilla romana, aunque conserva las férmulas tipicas
de otros grupos de laminillas, ha sido transformada en parte
para responder a las necesidades de un individuo concreto,
Cecilia Secundina, mientras que sus modelos precedentes pro-
movian el anonimato del fiel. Aunque sigue, como ya he dicho,
el formulario de las laminillas de Turios con la salutacién a
Perséfone, una manifestacién de la pureza del alma iniciadayla
exaltacién de la naturaleza divina del portador de la laminilla
conserva, ademas, una mencién al regalo de Memoria, como
las laminillas del grupo de «itinerario ultramundano» (Hipo-
nio, Petelia y probablemente Entella). Muestra la laminilla de
Roma, por tanto, una mezcla de dos tipos distintos de textosy,
ademas, si bien aparece el nombre propio de la difunta, no se
corresponde formalmente con las laminillas de Pela o0 Macedo-
nia que carecen de fé6rmulas rituales.

Segin Zuntz® esta laminilla muestra un «fundamental
cambio en la actitud religiosa» dada la presencia del nombre
propio de la difunta lo que, segan él, acerca la laminilla al
terreno de la magia y los simbolos magicos. Dificultan el seguir
manteniendo esta teoria, como ya hemos dicho, los textos de las
laminillas de oro encontradas en el norte de Grecia en las que
los difuntos son reconocidos en la inscripcién por su nombre
propio®. Por tanto, la tinica relacién de la laminilla romana
con la magia propia de época imperial es su posible fabricacién
para ser llevada en el interior de un estuche porta-amuletos y el
probable eclecticismo entre los dos modelos de laminillas érfi-
cas, a los que se afiade el nombre de su poseedor. Esta practica
puede constatarse ficilmente gracias a las recetas para la fabri-
cacién de amuletos que conservamos en el corpus de PGM en

55 Zuntz (1971) 335.
56 Sobre estos textos véase § 8y g.
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los que se introduce en el texto que debe inscribirse el corres-
pondiente griego de nuestro «fulano® para que, en la practica,
se inserte el nombre concreto. En este sentido es posible com-
parar lalaminilla 6rfica de Roma con el amuleto, o defixio segtin
los diversos estudiosos, aparecido en Vigna Codini®, pieza de
oro que contiene una invocacién al dios Sarapis para obtener
una victoria. La inscripcién estd compuesta por hexametros
siendo, precisamente el nombre del dios, la parte no métrica
del texto.

Creo que la laminilla de Cecilia Secundina es, de entre
todas, la mas controvertida dado que, desde mi punto de vista,
resulta imposible dilucidar, con los datos que manejamos hoy
en dia, si fue concebida para proteger a su portadora como un
amuleto mégico o como un documento religioso de los creyen-
tes érficos que, a la sazén, parece que ain circulaban en peque-
fios grupos en Roma. La forma de la laminilla y sus dobleces asi
como la mezcla de las férmulas y su evidente manipulacién
acercan el documento a las filacterias propias de esta época,
todas ellas de cardcter magico. Estas caracteristicas parecen evi-
denciar una intencionada unién de férmulas rituales diversas
para responder a las necesidades de un amuleto concreto el
nombre de cuya portadora, ademis, ha sido insertado entre los
hexdmetros. Es bien conocido el uso del metro dactilico para
propésitos mégicos y, en concreto, la utilizacién de hexdmetros
pertenecientes a importantes obras literarias, pues son conside-
rados poderosos en cuanto a su forma sin que parezca que sea
relevante su contenido. Pero, por el contrario, la identificacién
de la portadora con una divinidad no nos ha sido transmitida
por otros amuletos magicos y acerca la laminilla de Cecilia

57 Véanse Bonner (1944 ayb), Jordan (1985), Kotansky (1988) 32 y Faraone
(2005).
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Secundina a los documentos érficos en los que se destaca el
cardcter divino de los muertos en el seno del orfismo llaman-
doles héroes o, incluso, afirmando que se convierten en dioses,
como puede observarse en una laminilla de Turios (OF 4.88):

«dios has nacido de mortal que eras».

8. LAS LAMINILLAS ORFICAS NO CUADRANGULARES
Y OTROS DOCUMENTOS MAGICOS DE FORMATO SIMILAR

Generalmente las laminillas 6rficas son de formato rectangular
o cuadrangular. Siendo ésta, por tanto, su forma general, es
necesario destacar la existencia de un grupo de laminillas de
oro, contadas también entre los documentos érficos, que no
observan esta particularidad y han sido fabricadas con forma de
hoja bien acorazonada, al estilo de las hojas de hiedra, bien
lanceolada como las hojas de laurel o mirto.

Las laminillas con formato acorazonado fueron encontradas
en la antigua ciudad de Pelina, en Tesalia, en el sepulcro de una
mujer y se fecharon a finales del siglo 1v a.C*. Estas piezas
difieren del resto, ademas, por apartarse en su texto de los
modelos habituales en cuanto a las férmulas rituales. La parti-
cularidad de su formato puede interpretarse en dos sentidos:

1) Corresponde al intento de figuracién de una hoja de

hiedra u otra planta.

2) Corresponde al intento de figuracién de un corazén.

Todos los estudiosos de las laminillas érficas dureas han
entendido que las laminillas de Pelina tienen forma de hoja de

58 Sus primeros editores fueron Tsantsanoglou-Parissoglou (1987). Sobre estas
laminillas véanse Luppe (1989), Merkelbach (1989), Ricciardelli Apicella
(1987), Lloyd Jones (1990) Addendum 105-109, Riedweg (1998), Bernabé-
Jiménez (2001) 87-130, (2007) 61-94 y Graf-Johnston (2007) 36-37.
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hiedra® y mantienen dicha afirmacién apoyados, en primer
término, en la forma idéntica a la figuracién vascular de tales
hojas en los vasos de la misma cronologia y anteriores®® Y, en
segundo lugar, en la asociacién literaria e iconogrifica de
Dioniso, divinidad mencionada en el texto de estas laminillas,
con la hiedra. Por otra parte es de sefialar la asociacién de la
hiedra con los cultos mistéricos dada la profusa difusién del
motivo numismaético de la cista mistica encuadrada en la
representacién de una corona de hiedra asi como las de Dio-
niso coronado.

Sin embargo es posible pensar que las laminillas fueron asi
disefiadas para semejar un pequefio corazén de oro. Esta posi-
bilidad fue timidamente apuntada por N. Theodossiev* y creo
posible proporcionar nuevos argumentos que sustenten dicha
hipétesis. En primer lugar hay que sefialar el importantisimo
papel que desempefia el corazén, el de Dioniso particular-
mente, entre los érficos. El mito antropogénico 6rfico narraba
los padecimientos del nifio Dioniso de quien, tras ser engafiado
y devorado por los Titanes, quedé inicamente el corazén. Palas
Atenea lo rescaté y, a partir de este 6rgano, Zeus hizo revivir de
nuevo al dios. Por tanto, sila forma que se dese6 representar en
las ldiminas de metal era un corazén, éstas recordarian un mito
central del orfismo relacionado, ademds, con la muerte y la
resurreccién, asi como con la mancha antecedente que todos
los humanos soportan al nacer como hijos de los Titanes.

Theodossiev estudié la posible vinculacién érfica de varios

59 Véanse Bottini (1992) 129-133, Dickie (1995) 8.4, Bernabé-Jiménez (2001) 339.

60 Véase cantaro dtico de figuras rojas con mascaras conservado en el Paul Getty
Museum fechado en 480 a.C. (85.AE.263) o la representacion de Dioniso en
la cratera de cdliz de Atenas conservada en el Paul Getty Museum fechada en
470-460 a.C.

61 Theodossiev (1996) 224.
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objetos hallados en tumbas de aristocratas tracios que fueron
fechadas en torno al siglo v-1v a.C. en la actual Bulgariasz. Uno
de estos objetos es, precisamente, un corazén de arcilla que
tiene una forma idéntica a las laminillas de Pelina. Tal coinci-
dencia podria servir de argumento a favor de que esa forma de
representar un corazén, idéntica a la de la actualidad, erala
corriente en época clasica.

A este respecto cabe afiadir un testimonio de Pausanias (2,
37, 3) en el que informa sobre las caracteristicas de los miste-
rios de Lerna, en la Argélide, fundados por el mitico poeta

Filamén:

Dicen que Filamén instituyé la celebracién (mistérica) de
Lerna... en cuanto a las cosas que he escuchado que estan escri-

tas en el corazén hecho de oricalco...

En este texto se nos informa de la existencia de un objeto
fabricado en oricalco, de forma acorazonada, en el que estaba
escrito un texto, un hieros logos, mezcla de verso y prosa como el
propio autor indica mis adelante, que guardaba intima relacion
con los misterios®. Resulta muy revelador poner en relacién la
informacién que ofrece Pausanias en cuanto a los misterios de
Lerna con el orfismo, dado que se creia que ambos misterios
habian sido fundados o reformados por un poeta mitico y que
en ellos la presencia de textos era fundamental. Debemos des-
tacar, ademis, que Pausanias sefiala la singularidad de que el
texto escrito en la pieza de oricalco mezclara prosay verso y que

62 Véase Theodossiev (1996). En estas tumbas se han encontrado muiltiples joyas,
espejos de bronce y figuras de arcilla que figuran algunos de los objetos descri-
tos en Clem. Al. Prot. 2, 17, 2 (muiiecas, peonzas...) que, quizas, desempefia-
ban un papel importante en el desarrollo de las iniciaciones 6rficas.

63 Véase Henrichs (2003) 243-244.. La sugerencia fue hecha per litteras por Jor-
dan a Bernabé.
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la parte prosaica estaba escrita en dialecto dorio. Tal caracteris-
tica, segin el periegeta, chocé a Arrifén® quien pensé que,
debido a que el dialecto dorio no existia en tiempos de Filamén,
éste no podia ser el autor del texto escrito en el corazén metd-
lico. Este mismo problema surge en relacién con Orfeo, del que
dijo Diodoro Siculo que escribié sus obras en «letras pelas-
gias». De esta forma el historiador siciliano solventaba el escollo
que resultaba mantener la antigua cronologia de «la vida» de
Orfeo y sus composiciones literarias®. Encontramos por tanto
que en los misterios de Lerna, que a la sazén estaban relaciona-
dos con Deméter y Dioniso, era significativo un texto escrito en
un corazén de metal que mezclaba la prosa con el verso. Todas
estas caracteristicas asimilan la noticia de Pausanias al orfismoyy,
en concreto, a los textos en laminillas de oro que conservamos.

Por otra parte, y retornando a las laminillas de Pelina y su
posible interpretacién como corazones, no debemos pasar
inadvertido que fueron depositadas en el pecho de la difunta,
en el lugar del corazén, lo que podria ser un motivo aniadido
para su identificacién con corazones y no con hojas de hiedra.

Existe la posibilidad, por dltimo, de que las piezas dureas
tuviesen una doble intencién y figurasen, al mismo tiempo,
tanto un corazén como una hoja de hiedra, ambos elementos
relacionados con Dioniso, siendo el tltimo mas vinculable con
el orfismo®.

La forma acorazonada de estos textos 6rficos puede compa-
rarse con varias defixiones sicilianas de formato parecido. El pro-
blema de relacionar estas defixiones, estudiadas por J. Curbera®,

64 Segun Pausanias un antiguo investigador.

65 D.S.3,67.5.

66 Agradecemos esta sugerencia a la profesora Fitima Diez Platas de la Universi-
dad de Santiago de Compostela.

67 Curbera (1999) 161-162.
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con los documentos dureos subyace en la distancia geografica
que separa ambos tipos de hallazgo. Ademas, si nos detenemos
en las breves descripciones de estas defixiones que ofrecen los
arqueclogos que las descubrieron, vemos que las similitudes no
son tan evidentes. De las defixiones se dice claramente que seme-
jan hojas con tallo®®. Curbera® ha relacionado la forma de estas
maldiciones con un método de ostracismo en el que el voto se
escribia sobre hojas. Por tanto las maldiciones dirigidas a los
dioses del Mas Alld seguirian la forma tipica de este particular
modo de destierro™ lo que, por otra parte, no es extrafio, pues
es bien conocida la semejanza que guardan las maldiciones
griegas con los métodos de ostracismo”’. La apariencia de recla-
macién de la justicia divina que muestran algunas defixiones debe
ser el origen de la aplicacién de las caracteristicas formales de
métodos judiciales como el ostracismo a las defixiones. Probable-
mente, por tanto, debamos buscar el origen de la extraiia forma
de hoja de las defixiones sicilianas en el terreno de la justicia, y no
en el de la religion a la hora de establecer comparaciones.
Dado lo explicado resulta complicado, con los datos de los
que disponemos, decantarnos por cualquiera de las dos posibi-
lidades para explicar la forma particular de las laminillas de
Pelina. La localizacién de las laminillas en el pecho de la
difuntay la carencia de pedinculo se afiaden a la importancia
del corazén entre los fieles é6rficos para decantarnos por una
posible relacién formal entre la laminilla y el corazén del dios

68 Véase Curbera (1999) 161 nota 19. Descripcién de la laminilla numerada
como 3 en pg. 175 con bibliografia = SGD 86.
69 Curbera (1999) 162.

- 70 Véase D.S. 11, 87 en donde se cuenta la existencia de este método de ostra-
cismo en Siracusa. Las hojas utilizadas para este procedimiento eran las hojas
de olivo.

71 Estudiado por Pulleyn (1997) 70-95. Se conoce una defixio escrita sobre un
dstrakon.
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Dioniso. Pero la importancia de la hiedra en los cultos baqui-
cos, la forma de tales hojas en las pinturas vasculares asi como la
aparicién en la misma tumba de una figurilla de ménade sostie~
nen por igual la idea de que se trata de la representacién figu-
rada de tales hojas.

Veamos ahora el caso de las laminillas de forma lanceolada
aparecidas en Pela y otros yacimientos de la zona macedonia
que guardan parecido con las laminillas de Pelina.

Maria Lilimbake-Akamate, en el informe sobre la excava-
cién de 1989 de un cementerio al sudeste de Pela, anuncié el
descubrimiento de dos laminillas de oro con forma lanceolada
(forma de hoja de laurel segun la autora) encontradas en dos
enterramientos en cista, fechados en torno al siglo 1v a.C.
Segin todos los indicios los personajes alli enterrados prove-
nian de familias acomodadas o con un nivel social elevado. En
una de estas laminillas se leia el nombre de Filéxena yla otra,

escrita con mais cuidado, conservaba un texto mas informativo:
A Perséfone / Posidipo mista / piadoso

Tras este descubrimiento varios estudiosos’” se centraron en
adivinar qué tipo de «hoja» querian representar las dos lami-
nillas y su relacién con laminillas de formato semejante halladas
en otros puntos de Grecia’®. Se han encontrado paralelos de
laminillas con forma lanceolada en la regién de Acaya, en Egas,
en donde aparecié una laminilla en forma de «hoja de laurel»
en un enterramiento en cista de época helenistica con la ins-
cripcién mista™®. Pueden afiadirse otros dos textos a la compara-

72 Véanse Dickie (1995) y Rossi (1996).
73 Por otra parte también se interesaron en averiguar si el Posidipo mencionado

en la laminilla era el mismo que el epigramatista Posidipo de Pela.

74 OF 496e. Arch. Delt. 32 [1977] Br 94, p1638 .
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cién. Uno de estos documentos se describe como laminilla «de
forma de hoja» y del otro se dice que tiene forma almendrada™
en que aparece el nombre del difunto, Filén, junto con el ape-
lativo mista’.

Por ultimo, ademis de estos ejemplos, se han descubierto
quince enterramientos en cista, fechados en torno al siglo 1v
a.C., en los que se han hallado otras laminillas con nombres
propios escritos que se habian depositado en la boca de los
difuntos”.

El significado de estas laminillas como documentos de ini-
ciados érficos que se presentaban ante la reina del mundo sub-
terrineo ha sido muy bien defendido por M. W. Dickie, asi
como la idea de que las laminillas que muestran inicamente
nombres propios o el término mista son versiones abreviadas de
un texto més largo como el de la laminilla de Posidipo que he
reproducido con anterioridad. Estas laminillas han sido rela-
cionadas, ademds, con las laminillas de Petelia por dos motivos
importantes. El primero de ellos, la aparicién de una férmula
de salutacion a la diosa Perséfone de tipo epistolar. Estas lami-

75 OF 496d. Arch. Delt. 42 [1987] B1 153.

76 Se anrade a ésta otra laminilla en forma de hoja, también de Egas, con una ins-
cripcién que reza «Dexilao, mista». OF 466¢, Arch. Delt. 42 [1987] B1153.

77 Véase Pariente (1990) 787: «En 1989, les fouilles menées par le Service
archéologique ont mis au jour quize tombes a ciste du IVe s. av. J.C., qui ont
livré des épistomia en or portant gravé le nom du mort, des restes de couron-
nes et bijoux en or, ainsi que de fresques a représentations mythologiques.
Dans I'angle Sud de I'agora, on a fouillé les vestiges d'un batiment avec cour
centrale et quatre colonnes conservées jusqu'a 4 m de hauteur, ol ont été
découvertes deux stéles hermaiques en marbre, représentant 1'une Hermés et
I'autre Aphrodite, oeuvres partiellement dégagée. L'entrée du palais était
constituée par un propylon d'une longueur de 15 m. On a également mis au
jour un trongon du rempart Nord et une salle hypostyle. Apxatohoyla 33
(déc. 1989), p. 92; Ta Néu 6/10/1989. M. Lilibaki-Axamati publie une série
de sept stéles funéraires découvertes dans les fouilles récentes de Pella, qui
datent du 1v au I1 5. av, J.C. Makebovikd 26 (1987-1988) p. 51-62».
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nillas macedonias y las de Pelina se asemejarian por el hecho de
dirigirse de tal forma a la diosa y por revelar, ademas, la condi-
cién de mista del difunto. El segundo motivo es la supuesta
forma de hoja. Las laminillas de forma lanceolada, segin Dic-
kie, semejarian hojas de mirto, planta relacionada con las coro-
nas que portaban los fieles en los misterios y, en especial, en los
misterios érficos’. Sin embargo existen varios problemas para
sostener dicha afirmacién.

Como ya se ha dicho las laminillas de Pelina podrian no ser
hojas de hiedra sino corazones. Uno de los motivos para defen-
der esta hipétesis consistia en la colocacion de éstas en el pecho
de la difunta. Ahora bien, spor qué se colocaria una laminilla
de forma de hoja de mirto en la boca del difunto? Algunas de
las laminillas se encontraron en la boca de los crineos enterra-
dos pero su forma no ha sido revelada. Por lo que sabemos el
texto de las laminillas que se colocaron de tal forma se com-
pone unicamente del nombre del fallecido. Por tanto puede
Pensarse que el nombre del difunto se colocaba por medio de la
laminilla en la boca del fallecido para que el alma pudiese pro-
nunciar ante la reina subterrdnea su propio nombre en el Mas
Alla”®. Siguiendo esta hipétesis se podria afirmar que estas
laminillas con forma lanceolada no semejan hojas de mirto o
laurel sino lenguas. El alma del muerto debe identificarse ante
Perséfone y pronunciar su nombre, ailadiendo posiblemente
también su condicién de mista. Asi pues, que la forma de tales
documentos semejase una lengua que sirviera para pronunciar,
precisamente, lo que en la laminilla estd escrito, no nos parece
una idea descabellada®®. Conocemos la existencia de documen-

78 Véanse las explicaciones dadas por Dickie (1995) 85-86.

79 Lo cual ha sido apuntado por Dickie (1995) 83 aunque de forma sesgada.

80 Guarducci (1939) sefialé que la deposicion de dichos documentos en la boca
del difunto suplia la funcion del 6bolo de Caronte (se referia al documento de
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tos de cardcter magico, emplazados en tumbas y colocados en la
boca del difunto. La lectura de tales textos nos revela férmulas
que debian ser pronunciadas, con lo cual es justo que se intro-~
duzcan en la boca de quien tiene que hacerlo en consonancia
con el pensamiento asociativo 0 analégico propio de los ritos
maégicos. Asimismo existe al menos una defixio en forma de len-
gua en la que se maldice «la lengua» de un hombre y sus alia-
dos, lo que nos lleva a la asociacién que en la Antigiiedad guar-
dan forma y fondo en los documentos de uso ritual (sea un uso
religioso, sea un uso magico, no habia distinciones en las for-

mas de pensamiento y actuacion en este sentido).

9. 1.AS LAMINILLAS CON €«FORMATO CARTA»
Y OTROS DOCUMENTOS SIMILARES

En la laminilla de Pela aparece la forma en dativo del nombre
de Perséfone, lo que se ha estudiado como un dativo «episto-
lar», es decir, una forma de decir «a la atencién de Persé-
fone» como el destinatario de una carta®. Entiendo que del
mismo modo que esta laminilla hace llegar a la diosa Perséfone
el nombre del mista piadoso, i.e. Posidipo, las laminillas «abre-

Hiponio, aunque segun Bottini (1992) §5 aparecié sobre el esternén). Nos
parece poco probable tal explicacién atendiendo al inexistente papel del bar-
quero de Ultratumba en los itinerarios érficos, con los que contamos gracias a
la existencia de ciertas laminillas dureas. Es posible que, posteriormente, y
dada la extensién de la costumbre de colocar una moneda en la boca de los
difuntos, arraigase dicho uso en los enterramiento érficos, pero creemos que
ambos simbolos no llegaron a identificarse. En este sentido es muy importante
el descubrimiento (en 1985) de uno de estos «&bolos», una moneda en la que
estd representada una Gorgona, en la boca de la difunta de Pelina en la que
aparecieron también dos laminillas de oro 6rfica, véase Bottini (1992) 130.
81 El texto de Pela, como ya se ha sehalado antes, es: A Perséfone / Posidipo mista

/ piadoso.
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viadas®», en las que aparece tinicamente el nombre del mista o,
simplemente este término, mista, son textos abreviados de este
mismo tipo de comunicacién con la reina subterranea. Para
nuestro analisis de los textos dureos y los documentos magicos
es necesario destacar la existencia de defixiones que evidencian
una importante afinidad en cuanto al modo de comunicacién
con los dioses del Mas Alla: la carta al Inframundo®.

Jaime Curbera® sefiala la importancia de esta forma de
maldicién y propone una explicacién a la tendencia a fabricar
defixiones con un formato similar a las cartas, como epistolas
dirigidas a los dioses del Mas Alla. Este estudioso considera que
el tipo de magia agresiva de comunicacién con los dioses subte-
rraneos se generalizé en tiempos tardios, dado que ninguno de
los textos parece anterior a época helenistica®. Sin embargo esa
afirmacién no es del todo correcta. Conocemos ejemplos del
Atica fechados en los siglos vy 1v a.C., lo que pone de mani-
fiesto que la utilizacién de esta forma ritual de dirigirse a los
dioses era conocida en el mundo griego en época clasica. Hay
que incluir dentro de esta nueva visién de la comunicacién del
hombre con los dioses del inframundo las plegarias en forma
de oracién que existen destinadas a ganar juicios o a la recupe-
racién de objetos perdidos o robados. Tales modelos de defivio
no se adaptan bien a los cinones con que se catalogan los docu-
mentos magicos ya que, al igual que en los textos de formato
carta, no aparecen verbos coercitivos y ademais se implora a la

divinidad de una misma forma muy semejante a las peticiones a

82 Sobre este tipo de defiviones y peticiones a los dioses véanse Jordan (1980) 226,
6, Lopez Jimeno (1991), Faraone (1991) 4 y Depew (1997) 237-247.

83 Curbera (1999) 168.

84 Este autor sefiala que en Sicilia tales defiviones aparecen unicamente en época
tardo-helenistica (pg. 168).
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las divinidades celestes, documentos éstos que sin lugar a dudas
suelen catalogarse de manifestaciones de tipo religiososs.
Conservamos varios ejemplos de defixiones de tipo carta. De
entre las més antiguas puede destacarse una encontrada en la
region del Atica, probablemente de principios del siglo 1v a.C.
y que fue plegada a la manera de las cartas. En la parte plegada
que quedaba al descubierto se halla inscrito el nombre de los
dioses a los que se dirige el defigens y en el otro aparece el texto de

la maldicion®:

Cara A (Defixio).

Quede atado Ferenico a Hermes Subterraneo y a Hécate Subte-
ITanea.

A Galena, la que complace a Ferenico, ato a Hermes Subterra-
neo y a Hécate Subterrinea ato (con un conjuro). Y asi como
este plomo no tiene valor y estd frio, asi aquél y sus propiedades
pierdan también su valor y queden frias...

Cara B (Destinatarios).

Hermes Subterraneo y Hécate Subterranea.

Otra defixio interesante, hallada ésta en la zona del Pireo y
fechada en el 323/322 a.C., nos informa, ahora sin lugar a
dudas, sobre el caracter meramente epistolar de este tipo de

maldiciones:

Envio esta carta a Hermes y a Perséfone. Que jamas los hombres

s . 8
la descubran. Que éste, Justicia, cumpla su pena hasta el final ...

85 Este tipo de defixio ha sido muy bien estudiada por Faraone (1991).

86 DTA 107, finales del siglo v a.C. principios del 1v a.C. Enrollada en forma de
carta. SEG 37, 221, Gager (1992) 40, Faraone (1989).

87 DTA 103, SEG 37, 220, Gager (1992) 38.
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La alusién a la posible pérdida de eficacia de la maldicién en
el caso de que fuera descubierta por alguien puede ser un punto
de conexién con la encriptacién de los documentos mégicos y
religiosos, como la laminilla de Turios, que deben ser conoci-
dos sélo por aquellas personas que hacen uso de ellos®®.

Estos textos ejemplifican la utilizacién de la misiva como
forma ritual de establecer comunicacién con los dioses. En el
caso de las defixiones, obviamente, la intencién del autor de la
«carta® es muy diferente a la intencién del autor o portador de
la laminilla de oro de Pela. En el metal de oro el portador
revela la condicién privilegiada de mista, condicién porla que
considera que debe ser atendido por la diosa Perséfone y que le
valdra la obtencién de un destino privilegiado en el Mas Alla.
Pero, aun siendo diferentes los sentimientos de los autores de
tales textos en metal, es necesario observar que el mecanismo de
comunicacién con la divinidad es el mismo y que, posible-
mente, se deba a una influencia, sea de las defixiones en estos
documentos religiosos o viceversa.

10. LA LAMINILLA DE ORO MAGICA CONTADA
ENTRE LOS DOCUMENTOS ORFICOS

Quiero centrarme ahora en una laminilla de oro, de origeny
datacién desconocidos, conservada en el museo de Manisa. Esta
laminilla se contd, si bien con cautela, entre los documentos
o6rficos porque existia una gran similitud en cuanto ala forma
externa y porque algunas de las palabras legibles eran compati-
bles con los contenidos del resto de laminillas dureas®. Apare-

88 Comprendemos que el deseo de que no se descubra la defivio debe responder a
tal temor por parte del defigens y no a una posible condena legal dado que su
nombre no aparece en el plomo.

89 OF 494. Véanse Bernabé (2000) 52-53 y Graf-Johnston (2007) 48-49.
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cen, por ejemplo, los guardianes, cuyo paralelo con las lamini-
llas de «itinerario del Mas Alla» estaria fuera de dudasy apa-
rece también el principio de la palabra «muerte®, lo cual seria
propio de unos textos de caracter funerario como son las lami-
nillas érficas.

Sin embargo, parece que no nos encontramos ante un texto
é6rfico sino ante un amuleto mégico de época romana. Segin
una lectura de D. Jordan se distinguen, entre otros términos
relacionados con el mundo de la magia, la advocacién de Saba-
oth, divinidad por excelencia en los textos de los PGM. Hago
referencia a esta confusién para ejemplificar la gran similitud
que mantienen los textos religiosos érficos con textos de clara
adscripcién al mundo de la magia. Esto nos hace pensar que si
incluso nosotros, con el espiritu critico que caracteriza a nues-
tro tiempo, somos capaces de enumerar un texto mégico entre
los documentos propios de los individuos de un grupo reli-
gioso, debié ser relativamente facil, en la Antigiiedad, que tanto
las laminillas 6rficas como los amuletos de oro fuesen objetos
confundibles y que sélo fuese el conocimiento del individuo
que lo portaba lo que distinguiese el objeto religioso del objeto
migico si, en verdad, estos individuos distinguian entre una
disciplina y otra.

11. CONCLUSIONES

Aungque parece dificil sostener que las laminillas érficas fueron
disefiadas como filacteria o cualquier otro tipo de documento
magico, ciertas caracteristicas formales aproximan dichos docu-
mentos a otros que son indudablemente magicos. En este sen-
tido he querido presentar una serie de parecidos y diferencias
con estos documentos para encuadrar las laminillas dureas den-
tro del posible contexto ritual en que fueron concebidas. Creo
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que es de gran importancia para el estudio de cualquier forma
de expresién religiosa la comparacién de ésta con todas las
manifestaciones rituales (religiosas y magicas) que se manifies-
tan tanto en sus proximidades geograficas como cronolégicas
para comprender el modo en que el hombre se comunicaba
con sus dioses.

Este tipo de comparacién puede conducirnos a interesantes
conclusiones que nos permiten determinar que, en ocasiones,
los documentos que son clasificados como religiosos y los docu-
mentos mégicos no son tan diferentes entre siy que es, precisa-
mente en sus pequefias diferencias, en las que podemos encon-
trar la clave para explicar en qué medida tales disciplinas eran

diferenciadas por los antiguos.






7. LOS RITOS DE LOS MAGOS EN EL PAPIRO DE DERVENI

1. LOoS MAGOS DEL PAPIRO DE DERVENI Y SU ACTIVIDAD RITUAL

El Papiro de Derveni fue descubierto en el afio 1962 entre los restos
calcinados de una pira funeraria situada en la denominada
tumba A del complejo arqueolégico del desfiladero de Dervent,
a unos I2 km. al noroeste de Tesalénica. La datacion del ente-
rramiento, aunque es imprecisa, parece no poder ser posterior
al anio 300 a.C. dados los hallazgos armamentisticos de la
misma zona estratigrafica'. La edicién del texto del Papiro de Der-
veni ha sido bastante accidentada hasta la aparicién de su editio
princeps autorizada en 2006. En 1967 Merkelbach ofrecié una
publicacién parcial del texto® y en 1982 aparecié en la revista
cientifica {PE la transcripcién provisional completa, anénimay
no permitida del papiro®. En 1997, dentro de la publicacién
editada por A. Laks y G. W. Most, K. Tsantsanoglou, el encar-

1 Kouremenos-Parissoglou-Tsantsanoglou (2006) pp. 8-9.
2 Merkelbach (1967).
3 RPE47, pp. *1-%12
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gado de la publicacién del papiro, presenté una transcripcién,
carente de aparato critico, de las primeras siete columnas del
papiro en la que se aportaban diversos cambios con respecto a
las lecturas anteriores. Ademas, el numero de columnas pasé a
ser de veintiséis en oposicién a las veinticuatro de la edicién no
autorizada. En este mismo volumen sus editores ofrecen una
traduccién completa de todas las columnas del papiro. En
2007 ha salido a la luz la edicién del papiro de A. Bernabé, en
la serie Poetae Epici Graeci, pars II, fasc. III editada por Teubner?.
Por dltimo, los profesores D. Obbink y A. Pierris preparan una
nueva edicién del papiro ayudados ahora por imagenes mul-
tiespectrales del rollo papirdceo que han llevado a cabo en la
Brigham Young University y diversos estudiosos siguen ofre-
ciendo nuevas propuestas de lectura del papiro®.

En cuanto al contenido del rollo semicalcinado, todos los
estudios se han centrado en la idea de que el texto es el comen-
tario exegético de una teogonia 6rfica, aunque existen contadas
excepcionesﬁ.

El texto del Papiro de Derveni se divide en dos partes que algu-
nos estudiosos separan tajantemente y otros consideran que
pueden ser complementarias. La primera de ellas se extiende
desde la primera columna hasta la sexta y parece ser una expli-
cacién de rituales ejecutados tanto por «magos®» como por mis-
tas. A partir de la columna VII y hasta el final del papiro se
desarrolla el comentario exegético a un poema de Orfeo, en
concreto el poema hexamétrico 6rfico mas antiguo del que se
nos han conservado fragmentos. El contenido de este poema es
teogdnico y el comentarista explica las verdaderas ensefianzas

4  Bernabé (20072).
5 Véase Bernahé (en prensa b) siguiendo las nuevas propuestas de reconstruc-
cién de las primeras columnas del papiro de Janko (2008).

6 Véase Funghi (1997) 26.
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que, de forma velada, Orfeo oculté en su poema para que no
fuesen asequibles a los profanos. Las explicaciones ofrecidas
por el autor del papiro parecen sustentarse en las bases de la
filosofia natural jonia y otras corrientes filoséficas antiguas, en
especial Heraclito y Anaxigoras’.

2. ¢ QUIENES SON LOS MAGOS DEL PAPIRO DE DERVENT?

En la columna VI del Papiro de Derveni se nos transmite un ritual
que deben llevar a cabo los mistas siguiendo las precisas indica-
ciones de unos personajes, oficiantes, que son denominados en
este texto de forma exclusiva por tres ocasiones <magos». Para
la traduccién de este texto seguimos la lectura ofrecida por A.
Bernabé®:

Pues las libaciones], oraciones y sacrificios dulcifican las almas.
Un ensalmo de los magos puede trocar a los démones que se han
convertido en un obstdculo. Los démones que son un obsticulo
son almas vengadoras. Los magos hacen el sacrificio por este
motivo, como si expiaran una culpa de sangre. Sobre las ofren-
das derraman agua y leche, a partir de las cuales hacen también
las libaciones. Queman multiples tortas de innumerables protu-
berancias, porque las almas también son innumerables. Los mis-
tas hacen un sacrificio primero a las Euménides de la misma
manera que los magos, pues las Euménides son almas. Por eso. el

que va a sacrificar a los dioses libera primero un pijaro. porque

7 Se ha sugerido una variada cantidad de autores como posible autor del papiro.
tales como Eutifrén, alguien del circulo de Anaxigoras, Didgoras de Melos o
algin seguidor de doctrinas estoicas. Véase a este respecto la introduccion a la
edicién del Pupiro de Derveni en Bernabé (2007a) 171-172.

8 Bernabé (en prensaa).
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(sc. las Euménides) echan a volar con ellos... de suerte que...

son almas... eso... cuantas... llevan...

Tanto en este texto como en la columna III del papiro segin
las nuevas lecturas ofrecidas por Janko® encontramos uno de los
mds antiguos testimonios literarios del término «mago» sin
connotaciones peyorativas y sin que se refiera a los magos per-
sas'®. Que la palabra «mago» debié tener un significado téc-
nico en la lengua griega como <«sacerdote encargado de ciertos
cultos privados» parece ser posible a la luz un fragmento de
Heraclito™:

«¢A quién profetiza Hericlito de Efeso? A los noctivagos, los
magos, los bacantes, las ménades y los iniciados. A ellos les ame-
naza con penas después de la muerte, a ellos les profetiza el
fuego, pues ellos se inician de manera impia en los misterios

practicados por los hombres».

En este fragmento se relaciona a los magos con diversos sus-
tantivos que designan a participantes en ceremonias religiosas
mistéricas, en concreto, quienes toman parte en los rituales

9 Janko (2008).

10 Entiendo que los magos mencionados en el PDer. no son sacerdotes iranios
sino griegos. Asi piensan también Casadesus (2001) 79, Johnston (19992)
137, Betegh (2004) 78-83 y Bernabé (2006) y (en prensa). Por el contrario,
hablan de estos magos como sacerdotes iranios Tsantsanoglou (1997) 99,
110-115, Burkert (2002) 146-157 y Kouremenos-Parassoglou-Tsantsanoglou
(2006) 168. Jourdan (2003) 37-38, por su parte, piensa que el comenta-
rista del papiro juega con un doble significado de la palabra mago, ya exis-
tente en su época, y se decanta por un uso peyorativo del término. Bremmer
(1999) 8-9 piensa en magos persas helenizados y Bernabé (2006) y (en
prensa) piensa, como yo misma, que «mago» en el texto de Derveni es un
término técnico.

11 Heracl. fr. 87 Marcovich (14 DK) = Clem. Al. Prot. 2, 22, 2.
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dionisiacos™. Los sustantivos referidos a los fieles dionisiacos en
este fragmento se aplican también a los fieles 6rficos, quienes se
denominan a si mismos tanto bacantes como iniciados segin
diversos textos'. En este sentido, ysi el pasaje resulta ser de
Heraclito y no una invencién de Clemente de Alejandria como
han defendido algunos estudiosos™, los magos deberian con-
tarse entre los participantes o actantes de ritos mistéricos rela-
cionados con Dioniso.

Por otra parte, las précticas rituales desarrolladas por los
magos son congruentes con las pricticas realizadas en otros
ritos griegos, algunos de ellos relacionados con el culto civil, y
practicados en honor de las mismas divinidades a las que se
ofrecen libaciones y sacrificios en el Papiro de Derveni. Dada esta
coincidencia no es extrafio pensar que los sacerdotes mencio-
nados en el Papiro de Derveni sean también griegos ya que actian
de la misma forma a la hora de honrar a las divinidades men-
cionadas.

Considero que el término «mago» se emplea en este texto
sin sentido peyorativo. Este sustantivo no pudo ser utilizado de
forma despectiva puesto que si, como parece, el texto de Der-
veni fue escrito por alguien perteneciente al movimiento reli-
gioso en el que se realizan los rituales descritos y comentados, el

12 Sobre este pasaje véanse Graf (1994) 33. Bremmer (1999) 2. 3 y Dickie
(2001) 29.

13 Iniciado en las laminillas de Pela. Iniciado y baco en la laminilla de Hiponio
OF 474 lineas 15 y 16 y OF 496. En el pasaje del coro de Cretenses de Euripides
se hace uso de «noctivago» en relacién con Zagreo y se llama mistos a sus ini-
ciados (E. Cret. fr. 472 Kannicht (OF 567) En Pl. Phd. 69c aparece la frase
«muchos son los portatirsos pero pocos los bacos» (OF 576), sentencia que ha
sido puesta en relacién con los érficos, véase e.g. Bernabé (1998) 48, 76y 82,
Jiménez San Cristébal (en prensa). Asimismo iniciado (mista) es el término
que designa a los fieles en los HO.

14 Sobre las dudas acerca de la autenticidad del pasaje véanse Graf (1994) 33 ¥
nota 8, Bremmer (1999) 3 y nota 20 y Betegh (2004) 81 nota 25.
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nombre aplicado a sus oficiantes no puede ser despectivo.
Resulta mias probable que «mago» se haya tomado como un
préstamo en sentido etimolégico. Las actividades religiosas de
los Magos persas fueron comentadas, entre otros autores, por
Platén y Aristoteles, quienes consideraron que su actividad
tenia que ver con el cuidado al culto de los dioses’. Dichos
autores hablan en los textos inicamente de los magos persas,
pero creo que no debe descartarse la posibilidad de que este
término se aplicase también a sacerdotes cuya actividad se desa-
rrollaba fuera del culto civil y para quienes no seria adecuado
aplicar el término sacerdote (hiereus) o cualquier otro relacio-

nado con los sacerdotes de la polis.

3. SACRIFICIOS Y ENSALMOS:
LOS ENCANTAMIENTOS DE LOS MAGOS

Segun la columna VI del Papiro de Derveni, y traducida en el para-
grafo anterior, los magos llevan a cabo una serie de libaciones
(choai) destinadas a aplacar a los démones, posiblemente asimi-
lados en el texto con las almas de los muertos. Estas libaciones
vienen acompafiadas de un encantamiento. Segtn esta columna
los magos realizan estas acciones para trocar a unos démones
que pueden llegar a convertirse en un impedimento en una
parte concreta del ritual descrito.

La primera linea de la columna VI del Papiro de Derveni
comienza con una abrupta sentencia: «Oraciones y sacrificios
dulcifican las almas». En mi opinién se debe entender que las
almas que deben ser apaciguadas son almas hostiles en su con-
junto. En el texto del Papiro de Derveni se utiliza el sustantivo almas

15 Véase Pl. Alc1, 122a, Arist. fr. 36 Rose, X. Gyr. 8, 3, 110 D.L. 1, 6-8.
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(pgichal‘) como término general que hace referencia a todas las
almas, sean las vengadoras, sean las propias Erinis®. Para el
autor de Derveni los démones que obstaculizan son «un tipo
de» alma, almas vengativas, y las Erinis «otro tipo» de almas.
Ambos subgrupos pertenecen a la categoria general de «almas
hostiles que hay que apaciguar».

La necesidad de dulcificar la disposicién de las almas hosti-
les en general o de las Erinis en particular a través de ritos espe-
cificos esta ampliamente atestiguada en Grecia. Un texto de
Esquilo es muy ilustrativo al respecto. En las Euménides el fan-
tasma de Clitemestra arenga a las Erinis contra su hijo recor-
dandoles las libaciones que les habia ofrecido en vida”.

Libaciones carentes de vino, sobrias ofrendas apaciguadoras,
y piadosos manjares nocturnos sobre el altar del fuego

quemé, a una hora no comun al resto de los dioses.

Tales ofrendas liquidas se definen como «sobrias ofrendas
apaciguadoras®, lo que recuerda la afirmacién del Papiro de Der-
veni en que las libaciones carecen de vino. Segiin la lectura de la
primera linea de la columna VI las oraciones y sacrificios son
claramente el objeto directo del verbo, si bien es posible
reconstruir en la parte inicial de la linea «libaciones», lo que
acercaria de esta forma el texto del papiro con el texto drama-
tico. El texto de Esquilo, ademas, evidencia el poder que las
ofrendas rituales tienen para la congraciacion de divinidades

que se consideran agresivas o perjudiciales para el hombre.

16 Entendemos que las Erinis y las Euménides son dos hipostasis de unas mismas
divinidades. Las Euménides serian las Erinis tras ser congraciadas por medio
del ritual o cuando se hallan en buena disposicion para recibir las ofrendas.
Véase Bernabé (en prensa).

17 A. Eu. 107.
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Sigamos con el encantamiento que realizan los magos en la
segunda linea de la columna VI. Este cintico, segtin el comen-
tarista, es capaz de expulsar a los démones cuando se convierten
en un obsticulo. La frase es de dificil comprensién por varios
motivos. El encantamiento de los magos «puede trocar», no
sabemos en qué sentido®, a unos démones que, por razones no
explicadas, se convierten en un obsticulo para algo que tam-
poco se nos explicita. Veamos si puede aclararse.

Los encantamientos se definen como salmodias declamadas
por profesionales del rito para procurar de los dioses aquello
que se desea conseguir. El nimero de ocasiones en que las sal-
modias denominadas epodaf estdn relacionadas con los magos en
un sentido peyorativo es muy elevado si bien no es su unica
funcién®. Por otra parte, y en cuanto al tipo de ritual, el hecho
de que los magos realicen una accién dirigida a «cambiar» a
unos démones, no sabemos si de lugar o de actitud, nos llevaa
pensar en un rito de expulsién del mal, lo que se llama en
griego, en ocasiones, apoiropé, que significa también «alejar de
un lugar» o «apartar». Este tipo de acciones son calificadas
como ritos magicos en otros textos griegos coetdneos*’. En el
contexto del Papiro de Derveni el encantamiento parece pertenecer
a un sistema religioso y formar parte de un ritual, probable—
mente relacionado con el mundo de ultratumba, en un

18 Véase Bernabé (en prensa).

19 En otras ocasiones se habla de encantamientos curativos y para otros fines no
censurables. E.g. Pi. P. 3, 47-53, A. A. 1018-1021, S. Ai. 581s., Pl. Chrm. 1564,
Pl. Euthd. 289e-290a.

20 Ya he advertido que existe una importante tendencia en la Antigiiedad a clasi-
ficar como mégica una accién ritual cuando no se inserta dentro del desarrollo
de los cultos civicos. El texto del PDer. podria ser un ejemplo de ello, pues el
encantamiento recitado por los magos no seria mas que un tipo de accién
ritual del culto reflejado en el papiro y, por tanto, una accién religiosa en el
ambito interno pero, en un contexto externo, podia ser entendida de otra

forma, probablemente como una accién magica. Véase Bernabé (2006).
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ambiente iniciatico, aunque no se puede descartar que fuese
calificado de accién de tipo magico fuera de estos circulos y
mirado con sospecha2l De hecho, las actividades realizadas por
los magos en las primeras lineas de la columna VI son cercanas
a las acciones rituales que se asocian al término «hechiceria»

Comentemos ahora un texto muy significativo de la Historia
de Her6doto2Z3 que es posible relacionar con el modo de actua-
cion de los magos que refleja el Papiro de Derveni. Herddoto,
mientras describe un ritual ejecutado por los Magos persas,
indica que ellos cantan una teogonia, lo que, segun el historia-
dor, ellos Illaman el encantamiento (la epode). Parece haber una
similitud entre estos oficiantes persas y los que aparecen en el
texto papirdceo por varias razones:
1) seutiliza el término «mago» para calificar a los ofician-
tes.

2) en ambos textos los magos son los encargados de realizar
los sacrificios del ritual.

3) los Magos recitan una teogoniay en el Papiro de Derveni se
comenta, precisamente, una teogonia de Orfeo.

No creo que sea posible afirmar, a partir de este texto, que
los magos del papiro sean sacerdotes iranios24. Parece mas pro-
bable que Her6doto explicase, como nos consta que hizo en

Z1 Se ha sefialado que el término epodé, desde Homero, esta siempre relacionado
con la magia. Véase Bremmer (1999) S.

22 VéanseJohnston (1999a) 105-111y Betegh (2004) S2.

23 Hdt. I, 132.

24 No hay que olvidar que el ritual descrito por Herédoto es un sacrificio
cruento, algo totalmente alejado de las actividades rituales de los magos de
Derveni. Sin embargo el historiador advierte que los Magos se coronan con
mirto, accion relacionada en ocasiones con los fieles 6rficos, véanse Ar. Ra.
323-331, Sch. Ar. Ra. 330, Sch. Pi. I. 4. 87. pero que puede entenderse
como una interpretatiograeca por parte de Herédoto.
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otras ocasiones, los rituales que veia en el extranjero teniendo
en mente las actuaciones rituales de algunos sacerdotes grie-
goszs. En el caso concreto que nos ocupa Herédoto parece
explicar el ritual de los Magos acercindolo a la actuacién de ini-
ciadores de religiones mistéricas, quizd personajes como los
magos del Papiro de Derveni. Es un dato de particular importancia
el que el historiador advierta que sea una teogonia lo que los
Magos llaman <el encantamiento®, pues es una narracién
sobre el origen del mundo lo que se comenta a partir de la'VI
columna del Papiro de Derveni.

Por otra parte cabe pensar que el poema atribuido a Orfeo en
el papiro y que el autor de Derveni comenta fuese parte estructu-
ral de la ceremonia descrita en las primeras columnas. Es arries-
gado afirmarlo con rotundidad, pero creo que tal consideracién
nos situaria en una linea de estudio mas productiva, tomando el
texto de Derveni como un conjunto unico y con sentido®®. Es

25 Herédoto utiliza constantemente nombres griegos para referirse a dioses de
otras regiones, llegando en ocasiones a utilizar sélo el nombre griego.- Tal es el
caso de Osiris del que dice que en lengua griega es Dioniso (identificacion de
Osiris con Dioniso en Hdt. 2, 47, 9:48, 1y 123, 6) o del dios persa al que
llama Orotalt (Hdt. 3, 8, 16). También observamos esta particularidad cuando
habla de rituales extranjeros, como las ceremonias realizadas en Egipto en
honor a Osiris, cuyos rituales no cuenta porque considera que no es licito.
Segun los estudiosos Herédoto mantiene esta actitud porque, al parecerse los
ritos de Osiris a los misterios griegos dionisiacos, los cuales si eran secretos,
revelar el ritual egipcio conllevaria estar revelando los misterios griegos (Hdt. 2,
47, 2;61, 1 0 132, 2 donde el historiador guarda silencio sobre el nombre de
Osiris o ciertos actos relativos al entierro del dios). Véanse sobre este particular
Sourdille (1910) 2-26, Mora (1981) v {1983) y el comentario a los pasajes de
Lloyd (1976), en especial volumen 11 pg- 279 donde el autor apunta: to speak of
them as a mysteria (asinil, 171,1) issimply another example of interpretatio Graeca.

26 Betegh (2004) 350 considera, entre otras posibilidades, que el PDer. compone
un conjunto unitario que engloba las dos partes que componen toda ceremo-
nia ritual: drémena y legimena, siendo éstos altimos la explicacién exegética del
poema de Orfeo. Véase Bernabé (en prensa).
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muy sugerente la idea de que el canto de Orfeo sobre el origen
de los dioses y el mundo fuese parte constituyente del ritual
descrito en las primeras lineas del papiro y fuese, precisamente
en este himno, donde el comentarista viese la necesidad de
explicar a los «ignorantes» el verdadero sentido de lo que que-
ria decir Orfeo a quienes se acercaban a sus misterios. En este
sentido nos es conocida la existencia de rituales cuya base es la
retrotraccién de una situacién actual a un momento primige-
nio donde todo estaba ordenado y en armonia. De esta forma,
por medio de una accién de analogia ritual, todo vuelve al

orden en que deberia estar.

4. LAS LIBACIONES (CHOAIL)

Son varios los estudios sobre la importancia del término choé en
los rituales conectados con el mundo de los muertos™. Las liba-
ciones que aparecen en la columna VI del Papiro de Derveni, reali-
zadas a partir de una mezcla de aguay leche, pueden ser ofren-
das de caracter funerario, bien sean en beneficio de las almas,
bien en honor de los dioses subterrineos®. La frase de la
columna VI es como sig‘uezg:

Sobre las ofrendas derraman agua y leche, a partir de las cuales

hacen también las libaciones.

27 Las choai son un tipo de libaciones caracterizadas por el vertido integro del
contenido ofrendado. Sobre la relacién de este tipo de libaciones con la esca-
tologia véanse Graf (1980) 217-218, Henrichs (1984), Johnston (1999a) 41y
nota 12 con fuentes y bibliogratia, Ogden (2001) 169-171 y Betegh (2004) 76.

28 Obsérvese que en A, Eu. 107 se dice que las libaciones a las Erinis son «sin
vino». Tal es el caso en el PDer., que son de una mezcla de agua con leche.
Véase infra.

29 PDer. col. V1 5-7.
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En contra de lo sostenido por Henrichsy Betegh®® sobre la
posible aparicién de dos tipos de libaciones en el Papiro de Derveni
(espondai'y choai) yo me inclino a pensar, a la vista de varios versos
de obras tragicas®, que las dnicas libaciones ofrecidas por los
magos en este ritual son choal, pues es mas probable pensar que
en el desarrollo de un ritual de posible enfoque cténico o
funerario las libaciones fuesen tinicamente de este tipo. Los
sacerdotes vierten una mezcla de agua y leche para aplacar a los
démones, probablemente identificados con las almas de los
muertos, o de algunos muertos en particular.

Las choai ofrecidas a los muertos o al mundo de ultratumba
parecen estar también presentes en el texto de la columna IH3
del Papiro de Derveni donde se matiza que son vertidas gota a gota
y que se llevan a cabo en honor de las Erinis*. En los textos
griegos no suele aplicarse el término choai cuando se esta
haciendo referencia a libaciones derramadas gota a gota. Es mas
corriente el uso del verbo libar (leibo) para referirse a esta forma
concreta de verter el liquido ofrendado a los dioses, término
que con el paso del tiempo fue sustituido por spendo®. Asi pues,
puede entenderse que la forma de libacién expuesta en la

30 Henrichs (1983) 260 y Betegh (2004), 76.

31 A. Ch.149yS. Ant. 431.

32 En la editio princeps éstas aparecen en la col. 11, 5.

33 Podria observarse una intencién ritual en esta forma de libacién ya que las
Erinis, segin la Teogonia de Hesiodo (Hes. Th. 183-187%), nacieron de las gotas
de sangre de Urano caidas en la tierra. Sobre este tipo de libaciones del PDer.
véanse Tsantsanoglou (1997) 102, Betegh (2004) 76, Bernabé (en prensa).

34 Sobre las Erinis en el PDer. y su asociacién con las almas de los muertos véase
Johnston (1999a) 273-279 y Betegh (2004) 85-89. Sobre la coincidencia de
los rituales en honor de las Erinis y las almas de los muertos en Grecia véase
Jameson (1899) 207ss.

35 Sobre larelacién del verbo leibo y el caracteristico modo de verter el contenido
gota a gota véanse Jameson, Jordan y Kotansky (1993) 71.

—
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columna III se correspondiese con las libaciones realizadas en
ofrendas no funerarias (las que suelen llamarse spondm’) pero
que, dado el caracter ctonico de las diosas honradas, el comen-
tarista aboga por el uso del término técnico que hace referencia
a las ofrendas liquidas en honor de los dioses subterraneos, y
matice la forma en que se deben verter dado que no corres-
ponde a la realizacién normal de las choar.

Estas ofrendas liquidas de las que se habla en el Papiro de Der-
veni pueden relacionarse con aquellas a las que hacen referencia
unos versos ya comentados de las Euménides de Esquilo. En éstos
la sombra de Clitemestra narra el modo en que habia honrado

.. . 6
a las Erinis cuando estaba viva®.

Libaciones carentes de vino, sobrias ofrendas apaciguadoras,

y piadosos manjares nocturnos sobre el altar del fuego?’7

quemé, a una hora no comin al resto de los dioses.

En este texto, como puede observarse, las libaciones ofreci-
das a las Erinis carecen de vino, al igual que las vertidas en
honor a estas mismas divinidades en el Papiro de Derveni. Que en
estos versos de Esquilo se aluda doblemente a la ausencia del
vino (carentes de vino y sobrias) parece indicar el cardcter poco
comun de este tipo de ofrendas liquidas. En el texto de Euménides
se ofrecen, ademas, alimentos (en el Papiro de Derveni son pasteli-
llos) que se queman en un altar sobre el suelo, sacrificio cohe-
rente con el caricter ctonico de las diosas. La indicacion de que
el rito se lleva a cabo a horas no comunes al resto de los dioses
parece hacer referencia al caricter nocturno del ritual, lo cual

36 A. Eu. 107%ss.

37 Debemos llamar la atencién sobre el uso de este término para «altar»
(eschara) . Este tipo de altar se caracteriza por ser una pequefia construceién
poco elevada o incluso a ras del suelo.
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es de nuevo coherente con la relacién de estas diosas con el
mundo de los muertos.

Por otra parte cabe destacar una conjetura ofrecida muy
recientemente por A. Bernabé que podria acercar aun mas el
texto de Esquilo con la ceremonia descrita en el papiro. Segin
Bernabé®, el fragmento I 78 del Papiro de Derveni®, en el que los
editores leen 1m¢[, podria reconstruirse como vng[dhia (nephalia),
es decir, el mismo sustantivo usado por Esquilo para designar
las libaciones vertidas en honor de las Erinis en este pasaje
dramitico, lo que estaria de acuerdo entonces con el tipo de
libaciones puras, sin vino, ofrecidas por los magos en el rito de la
columna VI.

La ceremonia descrita en el pasaje del dramaturgo es, pues,
muy coincidente con la celebrada por los oficiantes del Papiro de
Derveni, lo que permite relacionar el rito celebrado en el papiro
con los practicados en ceremonias del culto civico griego y, por
ende, colegir que los magos que aparecen en el texto de Derveni
pueden ser profesionales helenos.

Otro texto, éste del dramaturgo Séfocles*®, nos informa de
que se celebra a las Euménides (las Erinis congraciadas) con
ofrendas sobrias porque son «abstemias». Debemos entender
que se denomina a estas divinidades abstemias porque no se les
vierten libaciones que contengan vino. El escolio a este pasaje
acerca el pasaje atn mis el rito descrito en el Papiro de Derveni,
pues aclara que las libaciones se realizan a partir de una mezcla
de agua con miel, los mismos ingredientes que aparecen en

texto papiriceo®.

38 Bernabé (2007b) y (en prensa).

39 Kouremenos-Parissoglou-Tsantsanoglou (2006) 124 y Plate 30.

40 8. OC101. Sobre este pasaje vid. Henrichs (1983). Sobre las ofrendas sin vino
en el PDer. véase Henrichs (1983).

41 Sch. S. OC100.
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Por ultimo es interesante destacar un testimonio pertene-
ciente a las Argonduticas drficas en donde Orfeo aparece realizando
una libacién para aplacar a un muerto consistente de nuevo,
precisamente, en una mezcla de agua y leche*”.

Por mi parte aplaqué su alma, derramando dulcificadoras ofren-
das de aguay miel, rocidndolas a un tiempo con libaciones pro-
cedentes de manantiales que fluyen de las abejas y honrindolo

con mis himnos.

‘Observamos que incluso en época tardia (estas Argonduticas
suelen datarse en torno al sglo 1v d.C.) las libaciones ofrecidas
a las almas de los muertos carecen de vino y estin compuestas
por agua y leche, igual que las vertidas en el Papiro de Derveni.
Ademais se advierte de que las libaciones dulcifican las almas,
del mismo modo que ocurre en el texto de Derveni, y se acom-
pafia de himnos.

Los testimonios sefialados contradicen, pues, la afirmacién
de Burkert (2002: 151), quien advertia que los griegos efectua-
ban sus libaciones con vino. En tal afirmacién se basaba para
reforzar su teoria de que los magos de Derveni eran iranios,
pero varios textos literarios, entre ellos los comentados, mues-
tran que las libaciones sin vino y consistentes en una mezcla de
agua y leche eran conocidas y practicadas por los griegos**. En
concreto, las libaciones sin vino se realizan en el culto a divini-
dades cténicas con las que, en situaciones criticas, hay que con-

graciarse como muestran los textos citados.

42 AO 572ss. Sobre esta obra véase Sanchez Ortiz de Landaluce (1999) y (2005).
Para este pasaje véase especialmente el estudio de (2005) 57.

43 Véase Henrichs (1983) y (1984). Ademas, segiin Bremmer (1999) 8. si bien las
libaciones de leche estin atestiguadas en el Avesta, no parece que el agua for-
mase parte de ellas y ofrece como bibliogratia autorizada G. Widengren. Die

Religionen Irans (Stuttgart, 1965) 181-184.
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5. LAS TORTAS DE MULTIPLES PROTUBERANCIAS
Y SU ASOCIAGION GON EL MUNDO DE LOS MUERTOS

El sacrificio que ejecutan los magos del Papiro de Derveni es
incruento. Se dice explicitamente que sacrifican «multiples
tortas de innumerables protuberancias®». Conocemos la exis-
tencia en Grecia de la ofrenda o quema de pastelillos con
«protuberancias® (lit. ombligos, omphalai)“, cuyo numero
parece estar determinado en funcién de la divinidad a la que se
ofrece el sacrificio y puntualmente recogido en las leges sacrae. Asi
nos lo revelan inscripciones halladas, por ejemplo, en Samos,
Atenasy Pérgamo*s. Los pastelillos ofrecidos en las inscripciones
parecen tener, asimismo, un niimero concreto de protuberan-
cias. En las inscripciones se explicita que los pastelillos pueden
tener un «ombligo», que puede ser central, nueve ombligos o
incluso doce. La atencién dada al niimero de estos adornos debe
estar relacionada con algin tipo de mecanismo analégico en el
ritual que nos es desconocido. El tinico autor que nos habla de
sacrificios de pastelillos de multiples protuberancias sin concre-
tar un numero exacto es Clemente de Ale_jandria46 cuando

44 Una descripcién de estos pastelillos nos ha llegado gracias a Polibio, segun el
cual los escudos usados por los romanos en las batallas cuerpo a cuerpo eran
muy similares a los pépana omphalotd que se usaban en los sacrificios (Polyb. 6,
25, 7). Sobre los pastelillos de protuberancias véase Henrichs (1984) 260-
261. Tsantsanoglou (199%) 114-115 habla de los sacrificios iranios de pastelillos
similares a los que se daba el nombre de darun o draona para reafirmar su teo-
ria de que los magos que aparecen en el PDer. son iranios (s.v. dar-3: «halten;
fassen»; Chr. Bartholomae, Alliranisches Worterbuch, Strassburg, 1904.).

45 Véanse inscripciones del Atica en Sokolowski (1969) 24 = IG II* 4986 (Pireo,
siglo 1v a.C.), 27 = IG II* 4988 (Atenas, siglos 111-11 2.C.), §2 = IG II*, 1367
(Atenas siglo 1a.C.) En el comentario a esta ltima inscripcion Sokolowsky
apunta una probable vinculacién con el orfismo dada la mezcolanza de divini-

dades similar a la de los HO.

46 Clem. Al Prot. 2, 22, 4.
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ofrece una relacién de los simbolos contenidos en el interior de
la cista mistica del culto de Dioniso Basareo. Dada la cercanija de
este texto con el mito érfico y sus rituales, es posible pensar que
el autor cristiano esté haciendo referencia a un sacrificio seme-
jante al narrado en el Papiro de Derveni*’.

En el caso de los pastelillos del Papiro de Derveni las protube-
rancias no son de nimero exacto. Se advierte de que son
<«muchas» pero no se hacen mayores aclaraciones. Se informa,
asimismo, de que el nimero de pastelillos es igualmente inde-
terminado, «innumerables» dice el autor, particularidad que
precisa acto seguido interpretando que esto es asi porque las
almas son de igual modo innumerables. Esta explicacién parece
deberse a un intento de aclaracién por parte del comentarista
(lo que nos consta que hace con mucha frecuencia) de la razén
de ser de ese nimero indeterminado de pastelillos en el sacrifi-
cio, con protuberancias asimismo indeterminadas, lo cual no
seria, probablemente, lo corriente®®.

La explicacién que ofrece el comentarista de Derveni en
relacién con el sacrificio de pastelillos nos acerca al mundo de
la magia simpdtica o analdgica, similia similibus curantur: los pasteli-
llos sacrificados son innumerables porque las almas honradas
con el sacrificio son también incontables. Asimismo debe
entenderse del nimero incierto de protuberancias de cada una
de las ofrendas. Cada pastelillo (afiadido también al simbo-
lismo el nimero de sus bollones) es un sacrificio para cada una

47 Véase Herrero (200%) 219 n. 37.

48 En las inscripciones de leyes sagradas en que se regulan las ofrendas de paste-
les con protuberancias se observa regularmente atencién al nimero de protu-
berancias y también al niimero de pastelillos. Véase 1G 11 986, 1G II*, 1367
y Inschr. Perg. Asklep. 161. Herrero (2007) 219 n. 37 advierte de la posibilidad de
que tanto el comentarista como Clemente no pueden dar un numero exacto
de las protuberancias de los pasteles porque son observadores externos al

fenémeno.
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de las almas a través del cual todas ellas son propiciadas. Resulta
muy sugestiva la propuesta de Betegh (2004: 84) de que las
almas a las que se sacrifican los pastelillos no son las almas en
general, sino sélo aquellas a las que es necesario congraciarse,
es decir, las vengativas. Segun él la explicacién que el comenta-
rista ofrece debe estudiarse en relacién con el resto de explica-
ciones que ofrece a lo largo de su comentario. El autor del
papiro siempre aclara todo lo que resulta confuso, de manera
que cuando dice que los pastelillos son innumerables porque
las almas son también innumerables, no parece que deba
entenderse en relacién con las almas en general, pues esto seria
una obviedad, sino que el comentarista se refiere a unas almas
concretas, aunque de nimero indefinido, para las cuales los
magos ofrecen los sacrificios. Estas almas deben de ser las almas
hostiles en general, incluidos démones y Erinis.

Los magos de época imperial romana utilizan también
diversos tipos de pastelillos en el desarrollo de sus rituales. De
esta actuacién tenemos constancia gracias a algunos de los tex-
tos de los PGM*. En estos ritos, en los que nunca se matiza si
las ofrendas tienen o no protuberancias, observamos una regu-
larizacién del niimero de pasteles del mismo modo que ocurria
en las leges sacrae. En el PGM I 288ss. aparecen unas libaciones
de vino, miel, leche y agua de lluvia y la ofrenda de siete tortasy
siete pastelillos. Que sean siete en ntimero concuerda con el
dios al que se eleva la plegaria, Apolo®®, aunque la profusiéon del
numero siete en actividades magicas es bien conocida y puede
no responder, en este caso, a la relacién del niimero con el

49 PGM1288, IV 2141, of. XII 21.

50 Eldia séptimo de cada mes estaba consagrado a Apolo dado que, segin la tradi-
cién, este dios nacié el dia siete del mes siete (la consulta a Delfos se llevaba a cabo
el dia 7 de cada mes por esta razén). Sobre el nacimiento de este dios y su rela-
cion con el niimero siete véanse hApol. 14-130, Str. 10, 5, 2 y Call. Ap. 36-248.
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dios. Curiosamente el himno hexamétrico a Apolo, que apa-
rece lineas mas adelante, fue contado entre los fragmentos 6rfi-
cos por Abel en 1881 (pg. 226).

El mismo tipo de libacién y ofrenda de pastelillos, asi como
la recurrencia del ntiimero siete, se observa en el texto del PGM
IV 2191ss. donde se explica c6mo grabar en laminilla de oro
unos versos de Homero y convertirla asi en un poderoso amu-
leto. Un ritual muy similar aparece también, con ofrenda asi-
mismo de siete pastelillos, en el PGM XII 21ss. en el que se
recoge un conjuro para someter a hombres y mujeres.

Volviendo de nuevo al Papiro de Derveni es de destacar que la
quema o deposicién de ofrendas incruentas, a menudo com-
puestas por frutos, cereales y pasteles elaborados ocasional-
mente con miel, es una caracteristica de los sacrificios relacio-
nados con el Mas Alla%. Se ha sefialado que la realizacién de
este tipo de ofrendas estd relacionada con la vida y el renaci-
miento® y que son, regularmente, dulces y suaves, lo que debe
ser entendido como una ofrenda de tipo aplacador o destinada
a «dulcificar» el animo de las terribles divinidades infernales.
En este sentido puede entenderse la aparicién del verbo «dul-
cifican» en el Papiro de Derveni. Ofrendas dulces (leche, agua
[libaciones] y pastelillos [para el sacrificio]) dulcifican el animo
de las almas que hay que propiciarse. El mismo verbo usado en
el Papiro de Derveni aparece en el escolio al pasaje del Edipo en
Colono™ comentado anteriormente y hace referencia de forma

51 Se ha argiiido que los pastelillos del Papiro de Dereni responden al sacrificio del
darun en los ritos persas (Tsantsanoglou {1997) I114-115 y Russell (2001) §4-
85). Sin embargo creo que no es necesario recurrir a una explicacién irania
del ritual de este papiro ya que este tipo de sacrificio es corriente en territorio
heleno, e.g. Ar. Th. 285ss., Ar. Pl. 660ss., Thphr. Char. 16, 10, y Luc. Cat. 2.

52 Los cereales y los frutos en general renacen cada afio y la miel era dada a los
recién nacidos, véase Ogden (2001) 169 y nota 21.

53 Sch. S. OC100.
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explicita a esta analogia entre ofrenda dulce y dulcificacién del

animo de divinidades crueles.

6. ¢SACRIFICIO DE PAJAROS EN EL PAPIRO DE DERVENI?

Segiin la propuesta de Bernahé para la lectura de las dltimas
linas de la columna VI del Papiro de Derveni leemos:

Por eso, el que va a sacrificar a los dioses libera primero un

péjaro™, porque (sc. las Euménides) echan a volar con ellos...

Creo que la clave para desentrafiar el significado de esta
frase reside en encontrar la relacién ritual entre las almas (ya
sean las de los vivos ya las de los muertos), las Euménides y el
Péjaro objeto del rito.

La figuracién de las almas como pequefios cuerpos antro-
pomorfos dotados de alas esta bien atestiguada en la Antigiiedad
clasica®. También son multiples las figuraciones literarias en
que los muertos forman parte de grupos de seres alados, ya sean
parte de bandadas de péjaros, abejas o murciélagosse. Asimismo

54 <«Ornitheion» puede significar «de forma de pijaro», «compuesto con alguna
parte de péjaro» segin Betegh (2004) 15 o, simplemente, <pajaro», opcién
por la que se decantan Laks & Most (1997) 10, Janko (2002) 6 y Bernabé
(2005) 288 y (en prensa).

55 Véanse Harrison (1899) 219 y Ogden (2001) 221-224.

56 Sobre las almas aladas y su asociacién con las Erinis véase Harrison (1899)
219s. Las almas como pajaros en Od. 11, 605s., S. 0T 175, Verg. Aen. 6, 310ss.y
Plin. HN 7, 174. Las almas como abejas probablemente en A. fr. 273a Rusten,
S. fr. 879 Pearson. y Verg. Aen. 6, 706s. Las almas como murciélagos en Od.
24, 5-9 y Ar. Au. 1296 y 1553s. Sobre las almas y su forma de pajaro véase
Bremmer (2002b) 33-36 ¥ 54-56. Representaciones figuradas de las almas
como entes alados en LIMCs.v. Charon 1, 1, 2 y 3, representaciones en torno al
siglo v a.C. El dios etrusco Charus, equivalente de Caronte, es asimismo
representado como un hombre alado, véase LIMC s.v. Charus.
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las Erinis son representadas iconograficamente como diosas
dotadas de alas”. Por tanto la accién ritual descrita en estas
lineas debe albergar un simbolismo ritual semejante al que
guardaban los pastelillos de multiples protuberancias con las
almas. Esta relacién simbdlica debe de ser bastante evidente
para el comentarista puesto que no ha requerido una explica-
cién por su parte (o al menos no es posible entenderla a partir
de las reconstrucciones de esta columna).

En mi opinién, como ya adelantaba, la relacién que guar-
dan tanto las almas como las diosas a las que hay que congra-
ciarse con los pdjaros y seres alados es lo que subyace como
simbolismo del rito que debe llevarse a cabo, sea éste un sacri-
ficio u otra accién ritual diversa. Creo que es necesario des-
cartar, en principio, el sacrificio de un pajaro. El sacrificio de
pajarillos en la Antigiiedad griega no parece ser una practica
religiosa corriente. Segiin una inscripcién de Lesbos es posi-
ble deducir la existencia del sacrificio de aves en el culto de
Afrodita Persuasién®, pero pocas noticias més conservamos al
respecto. La relacion de los magos con el sacrificio de aves
también es poco corriente, si bien tal uso parece ser mas nor-
mal a medida que avanzamos en la cronologia de los textos
conservados lo que, ademas, nos conduce a una diversa catego-

ria de magosg.

57 Véase LIMC Il Erinys. Es interesante destacar que las Erinis pintadas en los vasos
apulios, cuyas representaciones del mundo subterrineo estin intimamente
ligadas al orfismo, estan dotadas de alas y castigan a las almas de los muertos:
véase LIMC Ill Erinys fig. 8, 9. 11, 15.

58 IGXII?, 73, 1 = Sokolowsky (1969) 126, siglo 11a.C.

59 Véase Sacrificio de aves en PGM XII 214; de partes de un pdjaro en PGM
LXIII g, liberacién de un murciélago (al que se llama pdjaro) para efectuar
una préctica magica en PGM XII 383. Interesante el texto del PGM IV 796 en
que se habla de la regeneracion del escarabajo a través de 25 paijaros vivos.
Lamentablemente el rito de los pdjaros no se nos ha conservado.



254 ORFEO Y LOS MAGOS

Un pasaje de Herédoto® explica una costumbre funeraria
persa segin la cual los Magos no enterraban a sus muertos antes
de que el cadaver hubiese sido desgarrado por un pajaro o un
perro. Sin embargo, segin el comentario al pasaje de How and
Wells®, la costumbre funeraria de la descarnacién no era obser-
vada por la mayoria de los persas en la Antigiiedad. El rito es
conocido y practicado por los parsis y ha sido explicado alu-
diendo a la creencia en la reencarnacién y la integracién del

cuerpo con la naturaleza. El pasaje herodoteo es como sigue:

Ciertamente estas cosas sobre el que ha muerto se dicen como
algo oculto y de forma no clara: que no se entierra a ningin
difunto persa antes de que sea mordido por un pédjaro o un
perro. Sé que los magos hacen estas cosas de forma precisa, pues

lo hacen de manera visible.

El historiador advierte, al principio, sobre el caricter secreto
del rito para afirmar después que lo que dice lo sabe porque se
practicaba publicamente. Es necesario destacar la incongruencia
de Herédoto en su explicacién del rito funerario y advertir que,
muy probablemente, tal costumbre finebre no fuera conocida
por €l sino de oidas. L.a misma costumbre de exposicién del
cadéver del Mago para su descarnacién es recordada por Estra-
bén en su libro decimoquinto, si bien el historiador no advierte
que fuese un rito secreto®®. Salvo estos breves pasajes poco mas
sabemos acerca de la relacién de un ritual en que se asocien los

péjaros y el mundo de las practicas rituales funerarias®.

60 Hdt. 1, 140.

61 W.W. How & J. Wells (1989) primera publicacién (1912), A Commentary on Hero-
dotus in two volumes, volume I (Books I-1V) with introduction and appendixes, Oxford, pg. 118.

62 Str. 15, 3, 20, «Pero alos magos no los entierran, sino que se los comen los
pdjaros».

63 Hablamos concretamente de «pajarillos» o algo en forma de pajaro, que es lo
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Mais interesante para nuestro cometido resulta un testimonio

6
de Plutarco®*
los ritos en honor de Dioniso, al alma, por ser inmortal, le

en el que narra que, segin los simbolos misticos y

sucede lo mismo que a los pijaros cautivos, que acaban por ser
amaestrados si permanecen mucho tiempo en su jaula. El alma de
estas caracteristicas, cuando se reviste de nuevo, es decir, cuando
se reencarna, no puede cesar de estar implicada por las pasiones.
Lineas més adelante Plutarco nos informa de que el alma que es
capturada, cuando es liberada por los «seres mas poderosos»,
marcha hacia lo que le es natural, se reanima y se recupera. En
estas lineas el autor se refiere a una doctrina que le ha sido comu-
nicada en unos rituales en honor de Dioniso. Seguramente estos
ritos referidos sean é6rficos, dado que la creencia en la metemp-
sicosis parece estar ausente de otras creencias dionisiacas™. A
partir de este pasaje es posible entender que se ofrecia una expli-
cacién simbélica de la naturaleza del alma en rituales conectados
con el dionisismo, probablemente los 6rficos. La explicacion
ofreceria una imagen del estado del alma en el cuerpo como un
pajarillo enjaulado, siendo el cuerpo mortal la jaula de esta
alma-péjaroes. Que dicho pensamiento religioso se ejecutase de
forma simbélica a través de un rito de liberacién de pajarillos
que figurase la liberacién del alma no me parece imposibleﬁ‘-.
En relacién con un probable rito de liberacién en las cere-

monias rituales érficas resulta interesante traer a colacién una

que aparece en el PDer., puesto que si nos es conocida la deposicion de huevos
en las tumbas y la relacién del gallo como animal atribuido a la diosa Perséfone
y vinculado con el mundo del paso entre la vida y la muerte.

64 Plu. Cons. adur. 611E. Sobre este pasaje véase Bernabé (2001b) y (2005) 290-291

65 En este sentido véase Bernabé (2005) 291.

66 Notese la relacion con la doctrina del soma/sema (cuerpo/sepultura) de los
érficos transpuesto por Platén en cuerpo/circel. La circel del alma seria equi-
valente a la jaula del pijaro.

67 Paralelos de este rito en otras culturas en Bernabé (2005) 292-293.
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frase escrita en una de las laminilla 6rficas halladas en el Tim-

pone Piccolo®®:
Sali volando del penoso ciclo de profundo pesar.

Se entiende que la expresién «ciclo de profundo pesar»
alude al eterno reencarnarse del alma que no ha conseguido la
liberacién que se obtiene tras participar en los ritos érficos de
iniciacién®. Pero hay que preguntarse a qué se refiere la lami-
nilla con la expresién «sali volando». Puede deducirse que esta
frase alude a un ritual en el que, de forma dramitica, se inter-
pretaba la liberacién del alma de ese continuo nacer y renacer al
que esta destinada. No resulta incoherente pensar en un rito de
liberacién de un animal con alas («sali volando» seria una
manera muy plastica de describirlo) en el que el alma del ini-
ciado, que seria simbolo, obviamente, de su propia persona, se
identificase con ese pajaro que, tras marchar volando, figuraria
la liberacién del alma del ciclo de eterno retorno. Esta misma
laminilla de Turios est4 cargada de frases cripticas sobre accio-
nes realizadas en tiempo pasado (aoristo) y primera persona
que pueden ser explicadas atendiendo a un posible recuerdo
del ritual ejecutado por el mista en vida™.

Segtn el ritual del Papiro de Derveni, quienes echan a volar
junto con los pajarillos que podrian simbolizar, como se ha
dicho, las almas de los mistas, serian las Euménides que, al ser
diosas aladas, volarian tras las aves. Ademais, segun el autor del

68 OF 488 F. Véanse Casadio (1991) 135s., Graf-Johnston (2007%) 1213 y Ber-
nabé-Jiménez (2001) 136 y 270-271 y (2008) 117-121.

69 Véase Bernabé-Jiménez (2001) 159-164.

70 La utilizacion del aoristo en primera persona en textos similares a los hallados
en esta laminilla érfica ha sido relacionado con la recitacién de frases rituales
en contextos mistéricos, véase Hollmann (2003) 76. La laminilla, tras esta
frase comentada, sigue diciendo: «me lancé con agiles pies a por la ansiada
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papiro, estas diosas son las almas (<<pues las Euménides son
almas»), lo que atin haria més patente la analogia ritual existente
en la préctica ritual: las almas se irfan tras las almas. Tal recons-
truccién acerca el ritual al resto de practicas descritas en el
papiro, es decir, es otro ritual del estilo similia similibus en que lo
semejante actiia sobre aquello a lo que se parece; la liberacién de
los pajarillos simbolizaria la liberacién del ciclo de reencarna-
ciones del alma del mista. Es posible, por otra parte, que el sen-
tido del ritual fuese uno y el comentarista le diese otro, como
nos consta que hace a lo largo de todo el comentario papiriceo”.

Por 1ltimo revisemos un testimonio algo mas tardio que los
comentados pero que resulta muy sugerente a la hora de expli-
car las acciones rituales efectuadas en relacién con el mundo de
los démones y la participacién de péjaros en ellas. En un pasaje
de la vida de Plotino, el teiirgo neoplaténico, Porfirio nos
ofrece el desarrollo de un interesante rito para hablar con el

demon personal de cada uno’:

Un sacerdote egipcio, que habia llegado a Roma y se habia dado
a conocer a Plotino a través de un amigo y deseaba hacerle una
exhibicién de su propia sabiduria, le invité a asistir a la evoca-
cién y visién del llamado démon propio de Plotino... Pero dicen
que al evocar la presencia visible del demon aparecié un diosy
no uno del linaje de los démones... Y cuentan que no hubo
medio de preguntar nada al dios ni de verlo presente por mucho

tiempo, porque el amigo que presenciaba con €llos el especta-

corona / y me sumi bajo el regazo de mi seiiora, la reina subterrinea / "Ventu-
roso y afortunado, dios serds de mortal que eras”, / cabrito, en la leche cai».
Sobre los paralelos literarios de estas frases y su relacién probable con el ritual
véase Bernabé-Jiménez (2001) 159-178 y (2008) 99-132.

71 Bernabé (en prensa).

72 Porph. VP10,
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culo estrangulé —sea por envidia, sea por cierto temor— las aves

que retenia como salvaguarda.

Nos encontramos ante un ritual en el que los pajaros sirven
para proteger a quienes realizan el rito de los posibles peligros
que pudiesen acaecer por el contacto con los démones. Segun
G. Luck” en este tipo de ceremonias se necesitaba un ayudante
que sostuviese una pareja de aves sagradas. Estas serian estran-
guladas si el demon resultase agresivo o amenazador. Segun este
autor tal tipo de sacrificio se concebia como un ofrecimiento de
paz inmediata, es decir, los pajaros son la presa que exigiria el
demon si se mostraba agresivo. Con el sacrificio de las aves el
espiritu se iria dejando incélumes a los participantes del rito.

Es dificil poder retrotraer a la ceremonia descrita en el FPapiro
de Derveni el rito que nos explica Porfirio, pero creo que es inte-
resante llamar la atencién sobre este texto en el sentido de que,
dado que ambos transmiten informacién sobre rituales en los
que los démones tienen un papel fundamental, parece significa-
tivo que sean aves los animales con valor ritual. Parece ademas
que en ambos ritos el animal se interpreta como identificacién
de la persona pues, si como hemos visto antes, en el rito de Der-
veni los pijaros simbolizarian al mista (o a su alma), los pajaros
del ritual de Porfirio deben simbolizar también al ser humano,
ya que son sacrificados para el demon en lugar del supuesto

sacrificio que exigiria éste: el hombre que interviene en el rito.

7. LAS DIVINIDADES DEL RITUAL

7.1. Los DEMONES OBSTACULIZADORES
Para estudiar las divinidades objeto de las libaciones y sacrificios

73 Luck (1995) 261.
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hablaré, en primer lugar, de quiénes pueden ser los démones
obstaculizadores a los que se refiere el comentarista de Derveni.
Seguin €l son una clase de almas. Segun la reconstruccién ofre-
cida por Bernabé, quien sigue a Janko en este punto, podemos
adivinar que son unas almas vengadoras (timoroi)’*. Detengdmo-
nos en el anilisis de este término griego.

Las almas vengadoras (timoroi) tienen que ser almas cuya fun-
cién sea la de asistir a quien haya sufrido una injuria y vengarlo.
Su aparicién en la columna VI estaria, pues, en consonancia
con la mencién de las Erinis que, como nos informan las fuen-
tes literarias, son las diosas encargadas de vengar las faltas
cometidas contra la justicia divina, sobre todo cuando estas fal-
tas son crimenes de sangre cometidos en el seno de la familia™.
Si consideramos que las almas vengadoras son semejantes en
funcién a las Erinis debe seguir la pregunta: ¢por qué obstacu-
lizan y a quién? y ¢a quién o qué vengan estas almas?

Para contestar a la primera pregunta debemos centrarnos en
conocer el contexto en que se desarrolla el ritual descrito en el
Papiro de Derveni. En mi opinién, el ritual pertenece a un momento
en la ceremonia de iniciacién de los mistas Y, en concreto, a un
momento en el que se establece contacto ritual (no podemos
especificar de qué clase) con el mundo del Mas All4, o donde se
explican las doctrinas sobre el transito a la otra vida™®. Es posible,
como advierte Betegh (2004: 88), que los démones obstaculiza-
dores fueran los que bloquean el trinsito del alma en su viaje al
mundo subterrdneo. En mi opinién es indiferente si este transito

74 Segun otras lecturas, entre ellas la editio princeps del papiro, estos démones no
son vengadores, sino almas hostiles. Tsantsanoglou (1997) 95 y 113 y Koure-
menos-Parassoglou-Tsantsanoglou (2006) 73.

75 Véase Johnston (1999a) 250-287.

76 En PDer. col. V se habla acerca de los terrores del Hadesy la necesidad de creer
en ellos. Sobre la relacion de las iniciaciones con experiencias traumaticas de
vida-muerte-vida véase. Martin Hernandez (2005b).
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es real o ficticio, es decir, representado en la ceremonia iniciatica,
pues la dramatizacién de la experiencia del transito de lavidaala
muerte es habitualmente representada en los rituales de inicia-
cién’’. Puede entenderse, por tanto, que un ensalmo de los
magos es capaz de expulsar a los démones obstaculizadores que,
como dice el comentarista, son almas vengadoras que impedirian
al alma del difunto (el iniciado en la representacién de la muerte
en la iniciacién) conseguir el ansiado final feliz del trayecto. El
encantamiento expulsaria a los démones para que el viaje del alma
de los iniciados no se viese entorpecido. Si tal accién ritual se
representaba durante la iniciacién, puede entenderse que los
efectos del cantico perdurasen hasta que llegara el momento del
verdadero paso al Mas Alld del iniciado’®. De hecho, tal es el sen-
tido que parece entender Platén en su interpretacién de los ritos
que practican los sacerdotes mendicantes de la Republica que pode-

mos identificar con los iniciadores 6rficos’:

persuadiendo no sélo a particulares sino también a ciudades, de

que las liberaciones y las purificaciones de las injusticias son

77 En relacién con la representacién o escenificacion de la muerte o la vida en el
Més Allé en los misterios que ofrecen las fuentes literarias vid. PL. Ax. 37Ie. Pi.
fr-tr. 137, Luc. Nec. 2, Luc. Cat. 22, Apul. Met. 11, 23, Paus. 10, 32, 17, Plu. fr.
178 Sandbach, Origen. Cels. 4, 10 (I 281, 2 Koetschau) y Origen. Cels. 8, 48
(I1 262, 26 Koetschau), Procl. in R. 2 108, 17 Kroll. Una explicacién de los
pasajes en Martin Herndndez (2005b).

78 Cabe destacar, en relacién con la oposicién de los démones al buen destino de
las almas, un texto tardio de lambl. Myst. 3, 31, véase Johnston (19993) 134.-135,
que habla de las ensefianzas de los profetas caldeos para quienes ciertos espiritus
malignos pueden convertirse en un obsticulo para las acciones de los tetirgosy la
purificacién de sus almas. Se habla también de la capacidad de expulsién de tales
démones por parte de los teurgos. Estas referencias podrian reflejar la existencia
de rituales mas antiguos como el de PDer, col. VI, Sobre la relacién entre las ini-
ciaciones de los tetirgos y los misterios antiguos véase Johnston (1997).

79 Véase cap. 8.
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posibles por medio de sacrificios y juegos placenteros ya mientras
se estd vivo, ya después de haber muerto,...

Plutarco, siglos mas tarde, habla de rituales mistéricos en los
que es necesario realizar la expulsién de démones™. Es bastante
clara la asociacién de este pasaje con el texto conservado en el

Papiro de Derveni:

Pues bien, acerca de las cosas mistéricas, en las que se pueden
obtener las mas claras apariencias y transparencias de la verdad
acerca de los démones <guarde mi boca silencio religioso»
como dice Herédotosl, pues tanto festivales y sacrificios, como
dias nefastos y aciagos, en los que se come crudo (carne cruda) y
tienen lugar despedazamientos asi como ayunos y lamentaciones
y en muchas partes, ademas, hay charlas obscenas ante los san-
tuarios y «enloquecimientos y griterios de gentes excitadas en
encabritado tumulto»®* yo dirfa que a ninguno de los dioses se
le celebran, sino como ofrendas propiciatorias y de aplacamiento

para alejar a démones malignos.

Para completar con el panorama ultramundano del Papiro de
Derveni revisemos un texto de Arist6fanes® que nos sitia en un
mundo ultraterreno muy similar. Dioniso y Jantias se encuen-
tran, en su transito al Més All4, ante un ser terrorifico que

toma toda clase de formas: la Empusa.

JA: Ya no es una mujer, ahora es un perro. DI: Entonces es

Empusa.

80 Plu. Def orac. 417C.
81 Hadt. 2, 171.

82 Pi. fr. 208 Sandbach.
83 Ar. Ra. 292-305.
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JA: Asi parece, todo el rostro es de fuego brillante. DI: Y tiene
un pierna de bronce?

JA: Si, por Zeus, y de boiiiga de vaca la otra, estate seguro. DI:
éA dénde puedo escapar?

JA: ¢Y a dénde yo? DI: Sacerdote, protégeme para poder seguir
bebiendo contigo.

JA: Vamos a perecer, sefior Heracles. DI: No me mientes,
amigo, te lo ruego, ni digas mi nombre.

JA: Entonces, oh Dioniso. DI: Esto es peor que lo otro.

JA: Sigue por donde vas. Aqui, aqui, amo. DI: 4Qué pasa?

JA: Valor, todo ha salido bien. Podemos decir como Hegéloco:

«veo la comadreja tras las olas». Empusa se ha ido.

Segun C. G. Brown® se debe relacionar la aparicién de la
Empusa en este pasaje con la presentacién de «phdsmata® en los
Misterios de Eleusis y la escena cémica deberia interpretarse
como una representacién satirica de las dramatizaciones que del
Mis Alla representaban mistas y sacerdotes en los Grandes Miste-
rios. Sin embargo, los textos en que se apoya Brown para defen-
der la existencia de estas apariciones en las ceremonias eleusinias
son testimonios literarios que se han puesto en relacién con el
orfismo con argumentos muy s6lidos®. La Empusa, por tanto,
bien podia tener importancia ritual en las iniciaciones baquicasy,

entre ellas, en las iniciaciones érficas y no sélo en los misterios

84 Brown (1991).

85 Entre ellos Pl. Phdr. 250b-c (en sentido figurado), Plu. fr. 178 Sandbach y Orig.
Cels. 4, 10 (I 281, 2 Koetschau). Asimismo, son interesantes el pasaje de Demés-
tenes, 18, 130y el comentario de Idomeneo de Lampsaco (Idom. FGH 338, F2)
a dicho pasaje en que se dice que la madre de Esquines era llamada Empusa. Se ha
pensado que Deméstenes la llama asi porque a las prostitutas se les daban nombres
de criaturas monstruosas. Brown (1991) 43-45 habla de la posible interpretacién
de esta frase en relacion con los misterios (Deméstenes mismo se pregunta, tras
decir que la madre de Esquines se gané este apelativo «por hacery sufrir todo y en
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eleusinios. Por otra parte, como ocurre con la mayoria de pasajes
aristofdnicos similares a éste, es posible entender que la parodia
no refleja fielmente lo que ocurria en el desarrollo de una tnica
ceremonia de iniciacién o un culto en concreto. Es més probable
que el cémico fabricase, a partir de los elementos de varios ritua-
les mistéricos, una catabasis original que pretendiese ser arque-
tipo de todas y cada una de ellas, distorsionado a través del prisma
de la comedia®™. Pienso, por tanto, que no puede descartarse que
la Empusa de los versos de Ranas figurase un «phasma» presentado
en el desarrollo del ritual érfico. Cabe ademas sefialar la analogia
ligiifstica que tal término guarda con los démones ostaculizadores”.

todo convertirse®, ¢qué otro origen podia tener tal nombre?). Idomeneo de
Lampsaco dice que se le llamaba Empusa «porque desde lugares sombrios se apa-
recia ante los iniciados». Glautotea, efectivamente, era sacerdotisa de unos miste-
rios, pero no de los eleusinios sino de los misterios de Sabazio. En relacién con
esto es interesante sefialar unos versos de la tragedia Algjandra de Licofrén en los
que parece que se hace referencia a los phdsmata rituales que son. en este caso. las
Erinis: «yyo, diosa inmortal seré llamada siempre por aquellas mujeres portado-
ras de varas que parecen Erinis con su atuendo y sus rostros tefiidos de colores por
medio de cosméticos®. Es posible pensar, pues, que la madre de Esquines se dis-
frazase de Empusa en los misterios de los que era sacerdotisa para instruir sobre
los terrores del Mas Alld a los iniciandos. No estamos de acuerdo con la afirma-
cién de Brown (1991) 46, quien dice que los puoupéiot sélo pueden ser los ini-
ciados de Eleusis pues el ejemplo citado arriba es sélo una muestra de la cantidad
de pasajes de la literatura en la que este participio no se refiere a los fieles eleusi-
nios. También debemos aludir a un testimonio de Luciano que nos indica que los
iniciados en Eleusis veian el Mas Alld y a las Erinis en Luc. Cat. 22. Sobre las
representaciones de los terrores del Mas Alla en las iniciaciones mistéricas véanse
Johnston (19992) 136-137 y Martin Hernandez (2005b).

86 Otros ejemplos similares en Aristéfanes: la cosmogonia del huevo en Ar. du.
690ss. donde se mezclan mitos de diversas fuentes véase Bernabé (1995a). o la
parodia de las ceremonias de iniciacion en Ar. Nu 254ss., 508-606y 728-
736. Por otra parte debemos sefialar que seria poco probable la representacién
en escena de rituales exactos de los misterios ya que el autor incurriria en un
delito de impiedad como conocemos que sucedié al propio Esquilo.

87 Nos referimos a la semejanza de las raices de ambos términos. Véanse Johns-

ton (1999a) 130-139 y Betegh (2004) 89.
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Nos preguntabamos lineas antes qué o a quién vengan estos
démones obstaculizadores que, segin la reconstruccién de la
columna VI, son almas vengadoras. Platén adscribe a Orfeo y los
suyos la famosa doctrina del soma/sema en el Crdtilo y nos explica

. 88
que el alma permanece en el cuerpo para expiar unas culpas

Creo que fueron los seguidores de Orfeo quienes le pusieron
q gu q P

este nombre (sc. sema), sobre todo en la idea de que el alma
expia las culpas que expia y de que tiene al cuerpo como recinto

en el que resguardarse bajo la forma de prisién.

En el texto del Crdtilo no se explica por qué el alma paga estas
culpas encerrada en el cuerpo, pero es posible completar esta

teoria del soma/sema apoydndonos en otro texto platénico, éste

del Mendn®.

pues dicen que el alma del hombre es inmortal, y que a veces ter-
mina de vivir —lo que llaman morir—, a veces vuelve a renacer,
pero no perece jamids. Y es por eso por lo que es necesario llevar
la vida con la méxima santidad, porque de quienes...

Perséfone haya recibido el pago (poiné) por un antiguo pesar,

hacia el alto sol en el noveno afio

el alma de ellos devuelve nuevamente,

de las que reyes ilustres

_y varones plenos de fuerza y en sabiduria insignes
surgirdn. Y para el resto de los tiempos héroes sin mdcula

por los hombres serdn llamados®®.

88 Pl Cra.’ 400c. Sobre la culpa en el orfismo véanse Bernabé (1999b) y Santa-
maria Alvarez (2005).

89 Pl Men. 81a-b.

90 Pi. fr. 133 Snell.
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Platén, sirviéndose de unos versos del poeta Pindaro,
explica que los hombres quedaran libres del ciclo de reencarna-
ciones cuando Perséfone haya recibido «el pago por un antiguo
pesar» y que, en compensacién a dicho pago, la diosa del
mundo subterrdneo concederd a estos hombres el rango de
héroes en el Mas Alla”.

Por otra parte, un texto de Ateneo™ que puede retrotraerse
hasta el siglo 1V a.C. y que habla de la imposibilidad del suicidio
como via de escape de la cércel del cuerpo (concepcién derivada
de la doctrina érfica soma/sema®), nos explica que ésta es la
forma en que las almas pagan por un castigo:

Euxiteo el pitagérico, Nicion, segin dice Clearco el peripatético
en el segundo libro de sus Vidas, decia que las almas de todos
estin encadenadas al cuerpo y a la vida de aqui como castigo, y
que la divinidad ha dicho expresamente que si no permanecen
en ellos hasta que ella por voluntad propia los libere, caerin con

més y mayores dafios.

El texto habla de la vida del hombre como un castigo que
hay que pagar pero no especifica el porqué, como tampoco lo
hacia el texto del Crdtilo. Pero este texto sefiala que corresponde
s6lo a la divinidad el poder de dar por terminada la condena
del alma en su cércel corporal, del mismo modo que indicaba

Platén en su didlogo Menén®*. Por dltimo, un fragmento atri-

91 Recuérdese que en la laminillas érfica de Entella se llama al iniciado «héroe
que recuerda» (OF 475 lin. 2) y en la laminilla de Petelia se llama héroes segu-
ramente a los iniciados recompensados en el Mas Alld OF 476 lin.11.

92 Ath. 4, 45.

93 Transposicién platénica de la comparacién cuerpo = sepultura de los orficos
que se puede observar en Pl. Gra. 400b-c. Véase Bernabé (2007d).

94 Pl Men. 81b, véase supra.



266 ORFEO Y LOS MAGOS

buido a Aristételes™ parece seguir considerando que esta teoria
del alma, unida al cuerpo como castigo por antiguas y grandes
faltas, es una doctrina revelada en las iniciaciones. Se explicita,
ademds, que tal ensefianza la explican «los mas antiguos>»,
expresién que hay que interpretar como una alusién a los poe-
mas atribuidos a Orfeo y Museo quienes, ya en los textos platé-

nicos, son considerados los mas antiguos poetas:

4Quién pensaria, considerando estas cosas, que es feliz y biena-
venturado, si todos estamos justamente por naturaleza constitui-
dos desde un principio, como dicen los que dicen las teletai,
como para un castigo? Los mas antiguos dicen que esto es
divino, afirmar que el alma paga un castigo y que nosotros vivi-

mos como castigo de unas graves faltas.

Tras revisar estos pasajes literarios del siglo vy 1v a.C. creo
que la frase del Papiro de Derveni que nos informa de que el sacri-
ficio de los magos es realizado «como si expiaran una culpa de
sangre» debe entenderse en relacién con la doctrina del pago
del alma encerrada en el cuerpo mortal®®. Las almas humanas,
segun las doctrinas érficas, estdn encerradas en el cuerpo para
pagar el castigo correspondiente a la pena que debemos a Per-
séfone por la falta cometida por los Titanes contra su hijo Dio-
niso”. La unién del alma con el cuerpo es la forma en que el

95 Arist. fr. 60 Rose.

96 El término pena (poiné) parece estar relacionado en principio con el castigo
por un delito de sangre o una falta relacionada con la sangre, lo que vincula el
texto con las Erinis como se argumentara seguidamente. Las Erinis son llama-
das también Las Penas (Poinai) en E. Herc. 889, D.S. 34/35, 28, Phil. Iud. In

* flacum, 175, AO 983, como seres diferenciados de éstas véase Luc. Nec. 11y Luc.
Luct. 6. Poiné aparece también en el fragmento pinddrico conservado en el
Mendn de Platén (P). Men. 81b) como hemos dicho en la nota precedente.

97 Dificilmente se puede hacer referencia a otra falta cometida por todos los
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alma expia esa culpa o pecado antecedente y la iniciacién y el
modo de vida 6rfico la forma en que ésta se libera de la pesada
carga del cuerpo y consigue el perdén de la diosa subterranea y
la liberacién del ciclo de reencarnaciones®.

Vistos los pasajes més antiguos sobre la creencia érfica de que
el alma esta unida al cuerpo para pagar un castigo, creo que es
posible interpretar el ritual descrito en la columna VI del Papiro
de Derveni como un rito de limpieza de miasma, mancha que
soporta el hombre durante toda su vida a causa del crimen tita-
nico, el pecado antecedente. El alma del hombre, unida al
cuerpo, esta en estado de polucién por la antigua falta de sangre
contra el hijo de Perséfone. En este sentido las Erinis tendrian
un papel muy destacado ya que, como indica su papel mitolé-
gico, son las encargadas de vengar los crimenes cometidos con-
tra la sangre, en este caso, la sangre del nifio Dioniso, que debe
ser expiada por todos los hombres ya que nacieron a causa de
este crimen. El sacrificio de la columna VI puede entenderse
como un ritual de limpieza de miasma con el que los magos se
congraciarian con las Erinis y purificarian las almas de los mistas
en relacién con el crimen titdnico que las impide liberarse del
ciclo de reencarnaciones®. Sera después la diosa del mundo

hombres contra la diosa del mundo subterraneo si no es la relativa al crimen
de los Titanes. Segin el mito antropogénico 6rfico los hombres nacieron de
las cenizas de estos dioses que fueron fulminados por Zeus tras haber matado,
desmembrado y comido al dios Dioniso, lo que implica que el hombre debe
pagar la pena por un crimen de sangre cometido en el seno de la familia.
Sobre este mito véanse Bernabé (1998b), (2002¢), (2003¢), (2008d) 591-
607, Burkert (1985) 297s., Rohde (1994) 181s. y Bremmer (2003).

98 Sobre la relacién del orfismo con la predicacién del castigo del hombre por el
pecado antecedente de los Titanes véanse Jiménez San Cristobal (2005) y
Santamaria Alvarez (2005).

99 Laliberacién de las almas de esta mancha se ejemplificaria probablemente, como
hemos diche, con la liberacion de los pajarillos. Sobre los ritos de limpieza de
miasma y el pecado antecedente en el orfismo véase Parker (1983) 286-307.
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subterraneo quien tenga la ltima palabra a la hora de acoger en
las «sagradas praderas» a estas almas purificadas.

Que un ritual de este tipo puede ser propio de las ceremo-
nias de iniciacién érficas lo podemos constatar por varias fuen-
tes. El Papiro de Guréb (PGur. col. Iv. 4), que segtn los estudiosos
del orfismo es un documento perteneciente a los legémena ritua-
les de este grupo religioso, habla de un presente ofrecido a
causa de los injustos antepasados (i.e. los Titanes)'*°, aunque se
habla de un sacrificio de carne, opuesto al sacrificio puro que
realizan los magos del Papiro de Derveni™'.

Mis interesante resulta una frase que aparece en dos lami-
nillas de Turios'®* donde el iniciado declara haber pagado la
pena por acciones no justas. Es posible entender, dada la doc-
trina érfica, que las acciones no justas son las faltas de sus
antepasados, los Titanes, contra el hijo de la diosa del mundo
subterraneo, ante la que se presenta el difunto en el Mas Alla.
Que haya pagado la pena (poiné dice el texto al igual que el
Papiro de Derveni, el Papiro de Guréby el fragmento 133 Snell de
Pindaro) puede hacer referencia tanto a un ritual expiatorio
de limpieza de miasma como al mantenimiento de tal condi-
cién de pureza a lo largo de su vida por medio del modo de
vida 6rfico’®. Tras esta declaracién se esperara el perdon de

Perséfone por la antigua falta.

100 Segiin la lectura de Hordern (2000) 132.

101 Puede traerse a colacién a este respecto, de nuevo, el texto ya antes citado de
Plutarco (Plutarco: Sobre la desaparicion de los ordculos: 417C) en donde si se habla
de consuncién de carne cruda.

102 OF 489y 490 lin. 4. Véanse Bernabé-Jiménez (2001) 144ss y (2008) 105-
109 y Graf-Johnston (2007) 14-15 y 127.

103 Se ha sefialado que la condicién de pureza continua es el objetivo de todo ini-
ciado 6rfico en contraste con la pureza ritual requerida sélo en el momento
del desarrollo ritual. Seria congruente que se realizase un rito de purificacién
en un momento ritual determinado y que tal estado de pureza se fuese conser-
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Creo probable que los démones obstaculizadores o almas
vengadoras se consideraran entidades divinas relacionadas con
la venganza contra los hombres, quizis a causa del pecado ante-
cedente. En este sentido se entenderia su relacién con las Eri-
nis en tanto que vengadores de la sangre derramada. Es intere-
sante destacar a este respecto un texto del orador Libanio en
donde habla de las divinidades encargadas de vengar los crime-
nes en el seno de una familia™*:

Ahora las Erinis duermen, ahora ni démones vengadores ni

Penas algunas persiguen al asesino.

En este texto se enumeran los démones vengadores y las Poi-
nai (personificacién de los castigos) con las Erinis, quienes

representan el prototipo antiguo de divinidad protectora de los

lazos sanguineos'os.

El texto del Papiro de Derveni nos presenta un ritual llevado a
cabo por los magos, que se efectiia «como si se pagase un cas-
tigo (poiné)», lo que debe llevarnos a entender que el ritual es
semejante a aquellos que se realizaban cuando existia la nece-
sidad de limpiar un crimen de sangre. Los magos, por medio
de sus salmodias, son capaces de hacer que los démones dejen

vando por medio del modo de vida 6rfico (orphikds bios). Véanse Jiménez San
Cristébal (2002), (2008b) 785-786 y (2009).

104 Lib. Decl. 49, 2, 84.

105 Las Penas aparecen en una representacion del Mas Alla de un vaso apulio en
compaiiia de las Erinis (siglo 1v a.G.). Véase LIMC VII Poine. Su iconografia
es semejante a la de las bacantes y portan, habitualmente, serpientes en los
cabellos y los brazos. En la representacién de una critera de Festo (LIMC V11
Poine fig. 10) del 330 a.C. aparece Poiné sosteniendo un espejo con la mano
interpretado en ocasiones como un signo ambiguo de trinsito. El motivo
pictérico es la la purificacion de Orestes en Delfos tras el crimen de su madre

Clitemestra.
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de ser un obsticulo, suponemos que para las almas en su
futuro viaje al Mas Alld. La explicacién del comentarista sobre
quiénes son estos démones (almas vengadoras) es posible que
responda a la reflexién sobre el problema del pecado antece-
dente y la necesidad de expiar dicha culpa, dado que los cri-
menes de sangre (en concreto el de los Titanes, antepasados de
los hombres) deben ser vengados por las divinidades encarga-
das de ello. Por eso los magos hacen los sacrificios de este
modo particular y no de otro, porque el rito responde a la
necesidad de limpiar una culpa y congraciarse con las divini-
dades encargadas del castigo de los crimenes en el seno fami-
liar. En relacién con lo dicho es interesante observar un texto

de Plutarco™®:

Pues es del todo ridiculo, amigo, que Apolo, tras dar muerte a la
bestia, huya hasta los confines de la Hélade porque necesite
purificarse y luego alli haga unas libaciones y lleve a cabo lo que
los hombres realizan cuando apaciguan y dulcifican a los démo-
nes, a los que ellos llaman Aldstores (justicieros) y Palamnaios (ven-
gadores de la sangre derramada), en la idea de que persiguen los

recuerdos de unas antiguas faltas no olvidadas.

Plutarco no nos explica el contenido de las acciones rituales
necesarias, aunque si nos especifica que, en parte, son choai, el
tipo de libacién que aparece en el Papiro de Derveni, ademas de
informarnos de que estas acciones rituales «dulcifican» a unos
démones, relacionados con la venganza por antiguas faltas, lo
que seria congruente con el motivo de los sacrificios y libacio-
nes descritos en el texto del papiro.

106 Plu. Def. orac. 418B.
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7.2. LAS ERINIS EN EL PAPIRO DE DERVENI

El papel de las Erinis y las Euménides en el Papiro de Derveni ha
sido uno de los grandes temas de discusién entre los estudiosos
de la religién griega que se han ocupado de explicar el valor del
ritual descrito en las primeras columnas del papiro'®. Son
muchas las incégnitas que se presentan con la lectura de las pri-
meras columnas en relacién al tipo de ritual ofrecido, el motivo
por el cuil se realizan tales libaciones y sacrificios y, sobre todo,
quiénes son estas Erinis, su relacién con las almas de los muer-
tos y el porqué de este ritual propiciatorio.

Segin la interpretacién mas aceptada nos encontramos
frente a un ritual conectado con las exequias funerarias del
difunto, que quiso que este texto lo acompafiase en su crema-
¢cién, o con otro tipo de rito relacionado con la muerte yel
transito al Mas Alla*®®. Las Erinis, segun las acciones que les son
propias a la luz de los testimonios literarios, sélo tendrian
importancia escatologica bien si el difunto o algin ascendiente
suyo ha cometido un crimen de sangre o una injuria familiar®®,
en cuyo caso congraciarse con las Erinis seria de obligada ejecu-
cién, o bien dentro de un imaginario escatolégico en donde las
Erinis castiguen a los muertos. En el mundo 6rfico, es posible
entender estas dos afirmaciones. Por otra parte, en un papel
que puede ser ajeno al ritual funerario, las Erinis actuarian
como defensoras de la justicia de Zeus, lo que nos es comen-
tado en la columna IV del Papiro de Derveni a través de un frag-
mento de Heraclito.

107 Sobre las Erinis/Euménides en el PDer. véanse Henrichs (1984) 261-266,
Tsantsanoglou (1997) 102-103. Johnston (1999a) 273-279. Betegh (2004)
85-89 y Macias (2007).

108 Véase Tsantsanoglou (1997) 98.

109 Véase entre otros muchos pasajes Il. 9, 571, Od. 11, 280, Pi. 0. 2, 41, A. Th.
70, 700, 723, 1055, Ch. 283, Eu. 950, S. El. 112, Ant. 1075. Véase Johnston
(1999a) 252.
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Ya he tenido ocasién de comentar la relacién existente entre
el ser humano y la condena que debe pagar por la antigua falta
cometida por los Titanes. En este sentido el papel de las Erinis
estaria justificado dentro del ritual inicidtico desarrollado en el
seno de una religién, el orfismo, en la que la purificacién de las
faltas y la separacién y desarrollo de la parte divina del alma es
fundamental para su bienestar tras la muerte.

Debe ahora atenderse al imaginario 6rfico de las Erinisy a
su papel como encargadas del castigo de los muertos en el
mundo subterraneo. Resulta muy interesante el papel desem-
pefado por estas divinidades en el Mas Alla representado en las
pinturas que decoran los vasos apulios, imaginario que se ha
relacionado con las doctrinas 6rficas™. Como ya hemos reite-
rado, las Erinis son, segin el mito, divinidades monstruosas
encargadas de hacer que se cumpla la venganza por un crimen
cometido en una familia™. Estas diosas cobran su venganza en
vida de quien debe pagar por el crimen (sea el propio autor del
crimen, sean sus descendiente). Pero en el mundo del Mas Alla
de los vasos apulios, asi como en los textos 6rficos, las Erinis
castigan a los muertos no iniciados™. ¢Por qué este castigo en

110 En uno de estos vasos aparece Orfeo ante los dioses infernales conduciendo al
modo de Hermes Psicopompo a una familia de iniciados (vaso de Munich
849) véase Bianchi (1976) 32 imagen 69.

11 E.g. latragedia Euménides de Esquilo en donde estas divinidades acosan a
Orestes por su matricidio. Orestes no se libera de ellas hasta que es purificado
y juzgado. Véase también en la tragedia de Séfocles Ayax en que antes de su sui-
cidio el héroe invoca a las Erinis para que le venguen ya que considera que su
suicidio se debe a los Atridas. Las Erinis son llamadas en el TotvipoL, vengado-
ras en S. Ai. 843 (owvh en el PDer, y en la laminilla OF 493 lin.2). Sobre las
Erinis y su patronazgo sobre los crimenes cometidos en el seno de una familia

véase Johnston (1999a) 250-287.
I12 Véanse Schmidt (1975), Bianchi (1976) 32-34, Aellen (1994) y Bernabé (en
prensa a). En la literatura véanse Ar. Ra. 144ss., Pl. Ax. 371d, P.Bonon. 4 vv. 24ss.
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muerte y no en vida? Para los 6rficos el vivir ya es el castigo que
las almas pagan por el crimen titdnico, las Erinis entonces no
tendrian cabida, ya que los hombres estan recibiendo su pena
durante el tiempo que dura su vida. Es por esto, quiza, por lo
que las Erinis en el mundo de los 6rficos tienen su rol en el
mundo subterraneo, castigando a aquellos que no han logrado
expiar del todo su culpa en vida, es decir, sancionan post-mortem
a quienes no se han liberado de su parte titanica y no han vivido
de acuerdo con los preceptos de pureza y cultivo de la parte
divina del hombre proclamada por la doctrina érfica. Es inte-
resante destacar aqui el texto de Diégenes Laercio que,
hablando de las ensefianzas y ritos pitagéricos, dice:

... y las (almas) puras son conducidas a lo mis alto, pero las
impuras no se acercan a aquellas ni las unas con las otras, pues son
encadenadas por las Erinis con cadenas inquebrantables. Y todo

el aire estd lleno de almas. Y se llama a éstas démones y héroes.

Las teorias pitagéricas desarrolladas en este texto son seme-
jantes a las reveladas en el Papiro de Derveni en ciertos puntos
como, por ejemplo, la identificacién de los démones con las
almas de los muertos. Se ve en este texto, pues, una importante
coincidencia entre pitagorismo y orfismo en la visién escatolé-
gica'. Las Erinis aparecen en ambas concepciones como las
divinidades encargadas de castigar las almas de los muertos,
poniendo grilletes a aquéllas que llegan al Mas All4 sin ser puras

ritualmente.

113 Aquello que diferencia en mayor medida ambas escatologias, la pitagéricay la
6rfica, es la ubicacién del destino ultramundano. La escatologia pitagérica es
celeste mientras que la érfica sitiia el mundo de los muertos en un Mis Alla
terrestre, concretamente bajo tierra. Véase Bernabé (2002b). Sobre el
orfismo y el pitagorismo véase Casadesis (2008b) 1053-1078.
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Segin Johnston (1999a: 276) las Erinis en su rol tradicio-
nal serian vengadoras de los muertos, en cuyo caso podrian asi-
milarse en su papel sancionador a los démones obstaculizadores
de la columna VI. El problema radica, entonces, en la identifi-
cacién de quiénes son los muertos a los que deben vengar las
Erinis. Segtin los textos érficos que nos ilustran sobre la doc-
trina de este grupo religioso, la principal falta que requeriria la
actuacién de las Erinis, asi como de los démones obstaculizado-
res identificados por el comentarista con almas vengadoras,
seria el crimen titinico. Es posible pensar, por tanto, que las
Erinis no vengan a unos muertos indefinidos sino a un tinico
fallecido, a Dioniso. La venganza se llevaria a cabo, dado que el
hombre ya paga su pena en vida, en el mundo del Mas All4,
infligiendo tormentos a los muertos no purificados, a quienes
no han logrado desprenderse de su parte titdnica y siguen
siendo, por tanto, culpables del delito. Posteriormente, ade-
mas, estas almas impuras volverian a reencarnar en otros cuer-
pos hasta lograr la liberacién definitiva. Para que no ocurra tal
desgracia al alma del muerto es necesario realizar un rito de
purificacién de la falta, lo que en el texto de Derveni parece
poder entenderse en la frase «como si expiaran una culpa de
sangre» (PDer. col. VI 5) con que el comentarista explica el
modo de actuacién de los magos en el ritual. Ellos llevan a cabo
las libaciones, sacrificios y cdnticos «como si pagasen un pena
por un delito de sangre» lo cual es mas sencillo de explicar
haciendo referencia al crimen de los Titanes. Igualmente el
texto de una de las laminillas de Turios™ donde el difunto
reconoce <haber pagado la pena por acciones no justas>. Esta
afirmacién podria explicarse, apoyindonos en el texto de Der-
veni, como una forma de decir: «<he realizado el rito de lim-

114 OF 489 lin. 4.
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pieza de culpa por las impias acciones de los Titanes». De
hecho se declara en la laminilla de Feras, del siglo 1v a.C., que
el iniciado estd «libre de castigo® y, como tal, es merecedor del
feliz destino final. La condicién de estar libre del pago por el
crimen debido a Perséfone es la condicién de acceso a la pra-
dera de los bienaventurados.

Penetra en la pradera, pues el iniciado estd libre de castigo"s.

Es interesante seﬁalar, para sostener nuestras teorias en
relacién al tipo de ritual que se desarrolla en el Papiro de Derveni,
que los ritos de purificacién por los crimenes de sangre han
sido divididos por los estudiosos en dos grupos diferenciados
que, en ocasiones, aparecen juntos en el desarrollo de la cere-
monia™®:

1) Ritos de purificacién consistentes en acciones simbélicas
de limpieza, i.e. aspersiones o bafios.

2) Sacrificios y ofrendas propiciatorias para dulcificar el
dnimo de las divinidades hostiles como las Erinis o los
Alastores.

La accién ritual que se desarrolla en PDer. col. VI corres-
ponde a este segundo grupo. No podemos afirmar o negar la
existencia de rituales del primer grupo, dado el estado frag-
mentario de las primeras columnas. Ya hemos comentado la
relacién que guardan las libaciones sin vino y las ofrendas de
pastelillos con los ritos destinados a aplacar a las Erinis/Eumé-
nides al hablar de las choai. Veamos ahora un ejemplo literario
de rituales de purificacién por un crimen en donde el papel de
las Erinis es importante, para observar las coincidencias que

dicho rito guarda con el desarrollado en el Papiro de Derveni.

115 OF 493 lin.2.
116 Véanse Jameson, Jordan y Kotansky (1993) 73ss. con bibliografia.
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Atendamos a la descripcién del sacrificio de purificacién
que realiza Circe para limpiar la mancha de Medea y Jas6n por
la muerte de Apsirto, el hermano de Medea, descrito muy deta-
lladamente por Apolonio de Rodas". Del ritual, bastante com-
plejo y que incluye ademis el sacrificio de un lechén™, interesa
la invocacién a las Erinis, inserta en un tipo de accién ritual
que debe encuadrarse dentro del segundo grupo que estableci-

mos anteriormente:

Luego, también con otras libaciones, aplacaba a Zeus invocan-
dolo como Purificador, Acogedor de los criminales y Protector
de las stplicas. Y todas las impurezas juntas las sacaron de la casa

sus sirvientas las ndyades, que le procuraban todo. Ella en el

interior, junto al hogar, quemaba tortas dulcificadoras después
de las plegarias puras. a fin de apaciguar en su célera a las horri-
bles Erinis y que también él se tornara favorable y benévolo para

ambos, ya si acudian compungidos con las manos manchadas de
sangre extranjera, ya si los parientes habian atentado contra un

familiar.

Este ritual tiene varios puntos coincidentes con el del Papiro
de Derveni. Por una parte las divinidades invocadas, las Erinisy

117 A.R. 4, 707ss. Sobre el ritual y similares véase Parker (1983) Appendix 6y 7 pp-
370-392.

118 Es interesante la relacién del sacrificio cruento con la expiacién de un crimen
asimismo cruento, ritual que se explica simbélicamente como que la sangre del
lechén o el animal sacrificado es la sangre simbélica del asesino. Este tipo de
ritual ya es criticado por Heracl. fr. B 5 D.K., quien considera que la purifi-
cacién de un asesino por medio de la sangre es como si se bafiarse en barro
alguien manchado de barro. No parece posible pensar en un sacrificio cruento
en el desarrollo del rito del PDer. si atendemos al hecho de que los 6rficos abo-
rrecian el sacrificio cruento Y, guizds, teniendo también en cuenta la critica de
Hericlito, autor que es citado en PDer. col. IV en relacién con la funcién de las
Erinis.
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Zeus, del que en el verso 715 se dice que torna benévolo (eumei-
des / €0peLdNis) haciendo uso de un término que tiene la misma
raiz que compone la epiclesis Euménides, divinidades que apa-
recen mencionadas también en el papiro"?. Ademais vuelve a
advertirse la estrecha relacién que guardan el sacrificio de pas-
teles, la pureza del sacrificio y las oraciones con el ritual en
honor de estas diosas. Hay que advertir, por otra parte, que se
califica a los pastelillos de meiliktra, lo que puede relacionarse
con el meilousi de la columna VI del Papiro de Derveni 'y, por tanto,
establecerse que las ofrendas que tienen como destino dulcifi-
car el 4animo de unas divinidades hostiles son dulces ya que se

sustentan en mecanismos de analogia ritual.

7.3. Las ErRiNIS COMO ALMAS DE LOS MUERTOS
Segin una teoria de Rohde, retomada por otros estudiosos tras
el descubrimiento del Papiro de Derveni, las Erinis se identifican

129 Dicha identificacién era sus-

con las almas de los muertos
tentada por varios pasajes literarios en los que las Erinis iban
acompafiadas por un complemento del nombre de la persona
que debia ser vengada, como en Suplicantes 835s. donde se habla
de la Erinis de Edipo™'. Rohde afirmaba en su obra que las Eri-
nis eran los espiritus de los muertos que se invocan habitual-
mente en las acciones magicas, es decir, los muertos antes de
tiempo o de forma violenta. Tsantsanoglou, aunque comparte
la idea de que las Erinis se identifican con las almas de muertos,
no piensa que sean sélo aquellas de los muertos prematuros y

alega que, segun «la mentalidad del autor», no parece que éste

119 Se conoce el epiteto Eumenés para Zeus relacionado con las diosas Euméni-
des, véanse Jameson, Jordan y Kotansky (1993) 77-81.

120 Rohde (1994) pp. 120-127, Henrich (1984) 261-266 y Tsantsanoglou (1997)
99-100.

121 Otros ejemplos: Od. 11, 280, Hes. Th. 472 o Hdt. 4, 149.
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tuviese un interés especial por este tipo de difuntos. Asi pues,
para Tsantsanoglou, las Erinis/Euménides deben entenderse
como un grupo de démones que se identifican con las almas de
los pios que, tras la muerte, se convierten en démones™®®.

Otros estudiosos han matizado esta hipétesis y sostienen que
las Erinis no se pueden identificar con las almas de los muertos
de forma generalmg. Gébor Betegh, quien estudia profunda-
mente estas lineas del Papiro de Derveni, considera que las Erinis se
identifican con un tipo de almas que, si bien podrian ser las
almas de los muertos de forma violenta, es mas probable pensar
en una identificacién que encuadre dentro del esquema de
pensamiento ético-religioso del autor del papiro y, por tanto,
piensa que seria mas verosimil que estas almas fuesen las de los
iniciados que habian fallecido con anterioridad. Las almas de
los pios serian, entonces, las Gnicas capaces de convertirse en
Erinis. Betegh™* relaciona varios pasajes de la literatura griega
en donde las Erinis son equivalentes o aparecen representadas
con una iconografia idéntica a la de las bacantes. Segin este
estudioso las Erinis, identificadas con las ménades’®, deberian
ser agentes positivos en el Papiro de Derveni. Efectivamente en oca-
siones la literatura equipara Erinis y Bacantes, pero en mi opi-
nién debe considerarse que tal relacién viene dada inicamente
por el aura de locura y arrebato que identifica ambos gruposy
no por motivos religiosos. Las Erinis que conocemos gracias a
los documentos é6rficos no parecen ser, precisamente, entida-
des positivas para las almas dado que castigan a los muertos

122 Sefiala como paralelo la conversién en démones custodios de los vivos de los
hombres de la mitica Edad de Oro segtin Hes. Op. 121ss., Pl. Cra. 398by R.
468d-469gb.

123 Johnston (1999a) 274-276 y Betegh (2004) 86.

124 Betegh (2004) 86.

125 A. Th. 699, Eu. 500, E. Or. 411. Véanse Seaford (1993) y Johnston (1999a)
253-256.
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impuros y, segan el propio texto del Papiro de Derveni, que trans-
mite dos fragmentos de Hericlito™®, son las garantes de que se
cumpla la justicia de Zeusy, por tanto, deben ser fuertes perse-
guidoras y censorasy, por ende, entidades terribles a las que hay
que propiciarse. Por otra parte, una imagen de las Erinis como
diosas encargadas del castigo en el Mas Alld convendria con el
contenido de la columna V en la que se mencionan los castigos
del Allende y la necesidad de creer en ellos. Creo que es mas
probable entender que existe una conexién de las primeras
columnas del papiro, en donde se ilustra sobre los sacrificios
propiciatorios que deben hacerse y se muestran los terrores del
Mais Alla como ejemplo de lo que ocurrira a las almas no puri-
ficadas, que no hayan sido participes de los ritos iniciaticos o
que no hayan conseguido mantenerse puras en vida'’. En este
contexto, las Erinis, al igual que los démones™®, deberian
entenderse como divinidades a las que hay que propiciarse, con
ofrendas dulces y libaciones y, por tanto, son entes hostiles
dado que, de otro modo, no seria necesario aplacarlas.

8. LOS SAGERDOTES DE LA GOLUMNA XX
DEL PAPIRO DE DERVENI

Me sorprendo menos de que aquellos hombres que, tras haber

celebrado los ritos en las ciudades, y haber visto las cosas sagra-
\

126 PDer. col. IV 7ss.

127 Un reflejo de este pensamiento puede hallarse, posiblemente, en Pl. Ig. 870d
en donde dice: «Sobre todo eso queden proclamados estos preambulos y,
ademas, la narracién que cree profundamente la mayoria cuando la escucha de
los que se ocupan de estos temas en las iniciaciones, el que estos crimenes se
pagan en el Hades, y que los que regresan aqui es necesario que paguen la pena
natural de sufrir lo que uno mismo hizo, terminar la vida de ese momento con
un destino semejante a manos de otro».

128 Ambos grupos identificados con almas hostiles como ya hemos dicho.
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das, no consigan conocimiento. Porque no es posible escuchary,
al mismo tiempo, entender lo que se estid diciendo. Pero de
todos aquellos que intentan conseguir conocimiento de quienes
hacen de los ritos sagrados una profesién, me sorprendo y me da
pena. Me sorprendo porque ellos, que piensan que antes de lle-
var a cabo los ritos tendran conocimiento, se van tras haberlos
celebrado antes de haber conseguido el conocimiento, sin hacer
siquiera alguna pregunta, como si supieran algo de lo que han
visto, escuchado o aprendido. Y me dan pena porque no les
basta con haber gastado su dinero por adelantado, sino que se
van desprovistos, incluso, de su juicio. Ellos que esperaban,
antes de llevar a cabo los ritos sagrados, que obtendrian conoci-
miento, se marchan tras haberlos ejecutado desprovistos, tam-

.. 12
bién, de esperanza S,

El texto que he traducido en las lineas precedentes corres-
ponde a la columna XX del Papiro de Derveni. En este apartado
estudiaré la situacién que describe el comentarista de Derveni
para enlazar después con la opinién que en los siglo Vy IV a.C.
existe en relacién con los hombres que llevaban a cabo las ini-
ciaciones mistéricas de una forma ajena al culto civil. En esta
columna el autor del papiro desarrolla una interesante refle-
xién sobre la necesidad de que los participantes en los ritos ini-
cidticos consigan el aprendizaje que, de hecho, pensaban que
iban a adquirir. Parece observarse una distincién entre dos for-
mas de acceder a la iniciacién en los misterios 6rficos:

1) lainiciacién en las ciudades, donde los que asisten no
adquieren ningin tipo de conocimiento porque, segun
el autor del papiro, es imposible escuchar lo que se dice
en el rito y aprenderlo al mismo tiempo.

129 PDer. col. XX.
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2) la iniciacién a cargo de expertos, aquéllos que hacen de
los ritos su profesién. El comentarista critica a la gente
que, inicidndose con un profesional, no consigue captar
el significado profundo de los ritos ni aprender nada, ya
que se marchan antes de haber terminado su instruccién
y no preguntan. Asi, creyendo que conocen, no saben
nada y han pagado de antemano por un conocimiento
que no han adquirido.

Resulta interesante dictaminar a quién se refiere el autor del
papiro con estas criticas y si es posible ubicar a los magos de la
columna VI del Papiro de Derveni en alguno de estos dos grupos.
Creo que este comentario debe estudiarse desde dos puntos de
vista principales:

1) La existencia de estos dos modos de acceder a la inicia-
cién que hemos advertido anteriormente fundamentados
en la capacidad que tienen los profesionales rituales de
explicar los ritos que llevan a cabo.

2) El problema que parece plantearse acerca de si es licito o
no el cobro de dinero por la ensefianza de las verdades
religiosas.

Segin el texto de la columna XX del Papiro de Derveni parece
que existen dos formas de recibir la iniciacién. El autor
entiende que quienes acceden a las ensefianzas mistéricas a tra-
vés de los que realizan las iniciaciones en las ciudades (el primer
grupo) no llegan a conocer la verdad profunda que se intenta
explicar dado que, segiin él, es imposible escuchar lo que se
dice y comprenderlo al mismo tiempo. Por otra parte se
lamenta por aquellos que aunque acuden a un profesional, a
alguien que de los ritos sagrados ha hecho su forma de ganarse
la vida (el segundo grupo), no aprovechan el gasto realizado
porque no hacen preguntas y, creyendo que han aprendido
algo, se marchan sin haber adquirido conocimiento alguno.
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Debemos ahora preguntarnos nosotros, ga qué grupo per-
tenecen los magos de la columna VI? y 4a qué grupo pertenece
0, si no es un iniciador, por qué grupo se inclina en sus prefe-
rencias el comentarista de Derveni?

Dado que, como creo, el ritual presentado en las primeras
columnas es explicado en sus puntos mas oscuros por el
comentarista quien, ademas, no hace critica alguna sobre su
desarrollo, se debe convenir en que los magos pertenecen al
grupo de profesionales a los que se debe acudir, segun el autor
del papiro, para celebrar los ritos iniciaticos.

El autor de Derveni reflexiona en la columna XX sobre la
inutilidad de la iniciacién para aquéllos que, tras acudir a un
profesional se marchan sin adquirir conocimiento alguno
dado que no preguntan y se conforman con ver, oir y enten-
der lo que pueden pero sin preguntarse acerca del verdadero
sentido de tal experiencia. En este contexto es donde entra en
juego el propio comentarista de Derveni, quien parece consi-
derarse a si mismo conocedor de las verdades profundas que se
transmiten durante el ritual, dado que explica muchos de los
puntos oscuros de los ritos descritos asi como el significado
profundo del poema de Orfeo a partir de la columna VII,
texto que podria considerarse parte integrante de la propia
ceremonia iniciatica™°.

Asimismo se debe convenir que tanto los profesionales como
los iniciadores en las ciudades comparten un mismo modo de
ejecutar los ritos, apoyados en libros atribuidos a Orfeo. La cri-
tica del texto de Derveni no estd basada en la ejecucién de los
ritos, si éstos son celebrados de forma correcta o incorrecta, sino
que la critica se basa inica y exclusivamente en la capacidad de

130 Segin el comentarista de Derveni los poemas de Orfeo deben explicarse por-
que son alegéricos, PDerv. col. VII 5-6.
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los sacerdotes de explicar a los fieles el sentido de las ceremonias
y la verdad contenida en los legémena y en la de los hombres que
acuden a los expertos pero no indagan mis alla.

De forma muy sugerente Gabor Betegh ha relacionado la cri-
tica de la columna XX con la rivalidad entre profesionales de la
medicina descrita en el tratado hipocratico de Morbo Sacro'™. En
este tratado médico se arremete contra los «curanderos>» que,
aprovechandose de la credulidad de las gentes, aseguran poder
librar a los enfermos de sus ataques de epilepsia por medio de
aspersiones, encantamientos y remedios rituales. El autor hipo~
critico asegura que todos los hombres que actian de esta forma
frente a la enfermedad son unos estafadores y que la epilepsia,
como el resto de enfermedades, debe ser tratada por medios
naturales. El tratado sobre la epilepsia suele datarse en torno al
siglo 1v a.C., al igual que el Papiro de Derveni. Tal coincidencia cro-
nolégica nos puede llevar a pensar en la existencia de un movi-
miento, digamos ilustrado, desde el que emergian discusiones y
reflexiones acerca del «intrusismo laboral». En el caso concreto
que nos ocupa la critica se desarrolla en dos niveles.

1) Critica entre dos tipos de iniciadores: los que inician en
las ciudades y los profesionales™*.

2) Critica a quienes, aun siendo profesionales, permiten
que la gente que acude a ellos salga sin ningin tipo de
conocimiento. No obstante, en este caso, el autor del
papiro no critica a los profesionales directamente sino a
quienes acuden a ellos y no preguntan y, por tanto,
quienes se inician con estos iniciadores gastan su dinero

en balde.

131 Betegh (2004), 350-359.
132 La misma critica parece observarse en el pasaje platénico de Pl. R. 364b. Véase
cap. 8.
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El autor del Papiro de Derveni parece proclamarse como el
auténtico conocedor de las verdades profundas que subyacen en
los poemas y ritos 6rficos y recela de quienes ensefian tales poe-
mas y ritos a la gente en las ciudades porque es un modo inefi-
caz de transmitir las verdades profundas de los textos y ense-
fianzas 6rficas. En este sentido es interesante el pasaje platénico
del Menén en que habla sobre los sacerdotes y sacerdotisas capa-
ces de dar cuenta de sus actividades'?. Probablemente Platén
tiene en mente a iniciadores (probablemente érficos) que ofre-
cian ensefianzas relacionadas con la pervivencia de las almas y su
inmortalidad a la vez que iniciaban en los misterios, profesio-
nales religiosos cuya téchne es la ensefianza de las verdades sagra-
das, como los que aparecen en la columna XX del Papiro de Der-
veni. Aunque también es probable que Platén piense en exegetas
de los ritos™*, es decir, personas que explican el significado de
éstos en libros. El autor de Derveni podria ser uno de estos
exegetas que escribia obras acerca de temas relacionados con la
religién, en este caso, con los rituales 6rficos. Siguiendo esta
afirmacién se comprende que el autor de Derveni critique a los
sacerdotes que inician en las ciudades y que son incapaces de
dar a los hombres el saber que han venido a buscar, cosa que él
si cree poder ofrecer',

133 PL. Men. 81a-b: «Los que lo dicen son aquellos sacerdotes y sacerdotisas que se
han ocupado de ser capaces de justificar el objeto de su ministerio». Sobre
este texto y los sacerdotes 6rficos véase Bernabé (1998a) 50-51.

134 Como Clidemo de Atenas o Filécoro, quien ademis de ser un adivino a cargo
de la ciudad, escribié, entre otros, un tratado sobre su propia profesién.
Véase Betegh (2004) 359s.

135 Debemos senalar que el autor de Derveni no critica a estos profesionales como
hace Platén en la Repiblica, sino que considera que existe una forma mejor de
acceder a las verdades que se transmiten los ritos y los escritos érficos, la que €
mismo es capaz de ensefiar. La critica del autor de Derveni debe ser observada

en tanto que es una critica dentro del movimiento religioso al que él mismo
parece adscribirse.
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9. PROFESIONALES DE LA INIGIACION.
EL COBRO POR PARTE DE LOS INICIADORES PRIVADOS

En este apartado centraré mi atencién en una frase de la
columna XX del Papiro de Derveni: <y me dan pena porque no les
basta con haber gastado su dinero por adelantado, sino que se
van desprovistos, incluso, de su juicio®. En esta afirmacién
parece poderse entender que los que acudian a iniciarse con
profesionales debian pagar por sus servicios. Y es aqui donde
creemos que puede verse una posible tensién entre los filésofos
de la época en que se data el texto: ¢debe cobrarse por la ense-
fianza? mas atin, ¢se debe cobrar por la iniciacién en los mis-
terios o por la ensefianza de las verdades religiosas? El pro-
blema aqui planteado es equiparable al de la critica a los
sofistas, con quienes son comparados en ocasiones los iniciado-
res®. No es clara la opinién que merece esta actitud al comen-
tarista del Papiro de Derveni. No parece posible saber si considera
licito cobrar por las iniciaciones y dirige su critica hacia las per-
sonas que se gastan el dinero con quien no deben, osi piensa
que lo justo es no cobrar por la ensefianza de la doctrina érfica.
De hecho, los que inician en las ciudades, aquellos a quien cri-
tica el comentarista del papiro, son muy similares a los inicia-
dores que critica Platén en la Repiblica de los que dice que «acu-
den a las puertas de los ricos®, en irénica alusién al cobro por
sus actividades religiosas y las ambiciones lucrativas de dichos
individuos.

Es claro que el comentarista se mueve en un ambiente ilus-
trado y lo que parece interesarle es que las personas consigan el

136 Véase Pl. Prt. 316d—317a con una critica muy parecida a la del PDer. col. XX:
«porque la muchedumbre, para decirlo en una palabra, no comprende nada,
sino que corea lo que estos poderosos (los que disfrazaban la sofistica con el
velo de la iniciacién como Orfeo y Museo) les proclaman» o Pl. Ig. go8d.
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conocimiento que los iniciadores pretenden ensefarles y que él
puede darles como buen conocedor que se considera de la doc-
trina y del ritual érfico. Debe entenderse, pues, que la critica
basica contenida en la columna XX del papiro es que la gente
pague por unos supuestos conocimientos que no consigue.
Seguiré hablando de este problema en el siguiente capitulo en
el que analizaré la visién platénica en relacién con los iniciado-
res 6rficos.



8. SACERDOTES ORFICOS Y MAGOS

1. INTRODUCCION

Uno de los temas mds atrayentes para el estudio del movimiento
érfico en los primeros siglos de su desarrollo es el grado de
aceptacion o critica que esta doctrina produjo en los filésofos y
autores literarios griegos que produjeron sus obras entre los
siglos quinto y tercero antes de nuestra era. Son especialmente
interesantes los textos de Platén, pues el filésofo ateniense
abord6é muchos aspectos interesantes de la doctrina érfica e,
incluso, algunas de las ensefianzas de los 6rficos fueron matiza-
das por €l en beneficio de su propia filosofia'. Me ocuparé en
este capitulo de la critica platénica a los oficiantes de rituales
que, por diversas razones, podemos identificar con los profesio-
nales religiosos 6rficos, lo que nos permitira conocer la figura
del sacerdote de esta corriente religiosa en el siglo 1Iva.C. yla

I Sobre este particular véanse Casadesis (1997b), Bernabé (1998a) y (2007d).
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importancia de la critica platénica en la posterior imagen des-
pectiva del movimiento érfico, de sus oficiantes y seguidores.

2. SACERDOTES MENDICANTES Y ADIVINOS.
LA CRITICA PLATONICA A LOS OFICIANTES DE RITOS ¢ORFICOS?

En un pasaje bien conocido y profusamente estudiado de la
Repuiblica® de Platén, cominmente denominado el locus classicus
del orfismo?, el filésofo ateniense critica a una serie de perso-
najes que intentaba hacer creer a los hombres que tenian un
poder superior que les permitia actuar por encima de las leyes
naturales y de los propios dioses por medio de purificaciones,

sacrificios y encantamientos:

Sacerdotes mendicantes y adivinos acuden a las puertas de los
ricos, convenciéndolos de que han sido provistos por los dioses
de un poder para reparar, mediante sacrificios y encantamientos
acompafiados de juegos placenteros, cualquier delito cometido
Ppor uno mismo o por sus antepasados, o bien, si se quiere daiar
a algiin adversario por un médico precio, tratese de un hombre
justo lo mismo que de uno injusto, por medio de encantamien-
tos y ligaduras magicas, ya que —seguin afirman— han persuadido
alos dioses y los tienen a su servicio... Proveen, por otra parte,
un batiburrillo de libros de Museo y Orfeo, descendientes dela
Luna y de las Musas, de acuerdo con los cuales efectian sacrifi-
cios. Y persuaden no sélo a individuos sino a ciudades enteras de

que, por medio de ofrendas y juegos placenteros, que natural-

2 Pl R. 364d-365a. Sobre la critica de Platén a la magia véase Casadesis
(2002). Para el estudio de Platén y el orfismo véanse Bernabé (1998a) y Casa-
desas (2008¢).

3 <«locus cassicus des Orphikerproblems» véase Kern (1935) 1285.
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mente ellos llaman iniciaciones, se produce la liberacién y la
purificacién de las injusticias no sélo para los que estan vivos,
sino también para los que han muerto, y que a los que no han

hecho esos sacrificios, en cambio, les aguardan cosas terribles.

Estos personajes, a los que Platén llama sacerdotes mendi-
cantes y adivinos, amalgaman en si dos rasgos importantes que,
a primera vista, parecen contradictorios. Segan el filésofo estos
hombres eran pretendidamente capaces de realizar purificacio-
nes de los delitos y llevar a cabo ceremonias iniciaticas, a las que
ellos mismos llamaban teletai*. Es posible identificar a estos pro-
fesionales del rito como sacerdotes, comparables con otros
expertos rituales como los magos de Derveni?, que deben ser
contados entre los numerosos profesionales religiosos no regu-
lados por el Estado que existian en Atenas en el siglo vy 1va.C.
Sin embargo, en este texto, también se nos informa de que
estos hombres eran capaces de dafiar a los adversarios de sus
clientes por una médica cantidad puesto que, segun ellos,
conocen c6mo hacer encantamientos y nudos magicos. Esta
faceta les empuja hacia la oscura figura del mago, es decir, se
equipara a aquellas personas capaces de hacer creer a los demas
que, debido a unos conocimientos rituales adquiridos por un
aprendizaje previo, puede someter a los dioses y las leyes natu-
rales a su voluntad. Estos hombres y mujeres son, ademis, con-
siderados peligrosos ya que el pueblo teme sus terribles pode-
res. Debemos estudiar este pasaje como una critica platénica a
la «visién mégica de la religi6n>>6, es decir, a la idea de que los

4 Sobre las teletaf véanse Boyancé (1936) 4.2ss, Graf (1974) 32 n. 48, Casadio
(1983) 124-126, Riedweg (1987) 81, 103 y 113, Simms (1990), Jiménez San
Cristébal (2002) 11-52 y (2008a) y Sfameni Gasparro (1987).

§  Estos también llevaban a cabo rituales de probable funcién purificatoria en los
que se hacian sacrificios y encantamientos. Véase cap. 7.

6 Véase Dodds (1945) 21.
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dioses pueden ser manipulados por personajes que actuan en
coherencia con unos ritos desarrollados en un dmbito religioso
concreto, pero que no deben ser considerados como los hom-
bres religiosos que Platén tendria en mente.

3. LA DENOMINACION PLATONICA DE LOS INICIADORES

Platén tilda a los sacerdotes que imparten los ritos de sacerdo-
tes mendicantes (agyrtai) y adivinos (manteis). ¢ Cual es el motivo
para que Platén adjudique tales denominaciones a unos sacer-
dotes que, segin ellos, llevan a cabo ceremonias religiosas de
caricter iniciatico?

Agyrtes (sacerdote mendicante) es un término que, por si
mismo, comporta un cardcter peyorativo mientras que mantis
(adivino) parece impregnarse de este caricter despectivo sélo
por su asociacién con estos sacerdotes mendicantes y la relacién
de las précticas que se les asignan. Agyrtes, en griego, es un tér-
mino derivado del verbo ageiro, y hace referencia a individuos
que obtienen sus ganancias por la ensefianza religiosa lo cual
era algo criticado por los circulos ilustrados de la Grecia cla-
sica’. La critica no sélo se realiza a través del uso de términos
griegos despectivos sino que, ademis, el texto incide en que
estos sacerdotes «acuden a las puertas de los ricos», un sutil
ataque a su caricter poco pio que les hace dirigirse a quienes
pueden realizar un mayor dispendio. De tal afirmacién se
deriva un carécter interesado y poco acorde con lo que se con-
sidera propio de las personas vinculadas a la religién.

7  En especial la critica socratica al cobro por la ensefianza propia de los sofistas,
personajes a menudo comparados con los iniciadores religiosos y los brujos.
Véase Motte (2000) 280-292.
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El sustantivo mantis, como ya se ha comentado, no lleva
implicita ninguna carga peyorativa observable en los pasajes
antiguoss. Pero, segun los textos platénicos, los adivinos no
parecen ser personas del agrado del filésofo. En varios pasajes
de su obra les acusa de ser capaces de mentir y este tipo de
hombres no tienen cabida en su ciudad ideal®. Debe enten-
derse, por tanto, que mantis en este texto de la Repblica tiene un
sentido peyorativo provisto por el propio Platén, que les critica
amenudo en otras obras. Debe notarse ademas que, incluso en
la relacién jerdrquica de la reencarnacién del alma, Platén sitiia
a los adivinos y a los iniciadores en el quinto nivel, por debajo,
incluso, de atletas y comerciantes'.

En el pasaje de Repiiblica Platén no hace uso del término
«mago» para referirse a los sacerdotes a los que critica. Este
sustantivo parece ser un tecnicismo que hace referencia a pro-
fesionales religiosos”, en concreto, quizas, como se advertia en
el estudio de la columna VI del Papiro de Derveni, iniciadores 6rfi-
cos que realizan los rituales pertinentes que se desarrollan en el

8 Sobre este término véase Bremmer (1993) y (1996).

9 Véase PL. Pit. 290c. En Pl. R. 389d. utiliza un verso homérico (II. 4, 412) para
hablar de profesionales capaces de mentir al Estado: «Entre los que son arte-
sanos: un adivino o un médico de males o un carpintero de maderas», Pl. Lg.
885d,808d, y, sobre todo 933e en donde, finalmente, establece condena de
muerte para los adivinos que engafien o produzcan algin tipo de daiio a las
personas. La iinica adivinacién no condenada por Platén es la del oriculo de
Apolo (Pl. Lg. 772d o 828a). Es posible que el inico criterio que el filésofo

" establezca entre las adivinaciones licitas o no y, quienes las llevan a cabo, sea su
insercién en la estructura politica del estado.

10 Pl. Phdr. 248d-e.

11 Puede traerse a colacién la fibula de Esopo donde llama a una mujer «mujer
mago>. Esta es acusada y juzgada por «innovar en cuanto a las cosas divinas»
lo que debemos relacionar, obviamente, con la religion. Se menciona, ade-
mis, en esta faibula que entonaba encantamientos y hacia cesar la célera de los
dioses, acciones que podemos relacionar con las propias de los magos del

ritual de Derveni.
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texto papirdceo. Es posible, por tanto, que Platén haya evitado
en su texto el uso de un término que, para algunos sectores de
la poblacién, no albergaba sentido despectivo alguno. De
hecho, Platén no hace un uso excesivo de términos relaciona-
dos con la magia en su obra y utiliza inicamente el sustantivo
<«mago> en un par de ocasiones en su extensa produccién lita-
raria’®.

El pasaje de Repiblica que estamos comentando puede
ponerse en relacién con otro (Leyes 908d) en donde se observa
una velada alusién a personajes relacionados con estos sacerdo-
tes mendicantes. En Leyes Platén recrudece sus criticas y llega a
establecer, incluso, fuertes medidas legales contra quienes lle-
varan a cabo ritos privados. Tales personas eran consideradas
por el filésofo hombres perversos que inducian a la poblacién a
la supersticién y al miedo. Sus invectivas se dirigen contra estos
iniciadores y contra todas aquellas personas que convencen a la
poblacién y les hace creer que tienen poderes especiales que
pueden tornarse en agresivos contra quienes ellos quieran, es

decir, los magos en el sentido mas siniestro del término™:

mientras el segundo, opinando igual que el primero, goza, ade-
més, reputacién de hombre de buenas dotes y estd lleno de men-
tira y engafio, y en su clase es donde se forman en gran nimero
los adivinos y cuantos se afanan en torno a la magia de toda
indole, y a veces también es de entre ellos de donde surgen tira-
nos, politicos, generales, malignos inventores de iniciaciones

privadas y las maquinaciones de los llamados sofistas.

12 PL R. 572ey Pl. AX. 371a. En el texto de Republica se acompafia al sustantivo
«mago» del adjetivo «terrible», lo cual podria ser indicativo de que la pala-
bra, por si misma, carece de connotaciones peyorativas y debe reforzarse con
v rdigtitva’aespetuvo.

13 Casadesus (1992).



8. SACERDOTES ORFICOS Y MAGOS 293

Platén califica a adivinos y hacedores de magia de personas
peligrosas. Estos individuos que, segun el filésofo ateniense,
estan llenos de mentira y engafio, son puestos en relacién con
sofistas, tiranos y demds personajes objetivo de sus invectivas en
otros pasajes de su obra'. Sefiala, de forma especial, que de este
grupo de personas surgen, a veces, <«malignos inventores de
iniciaciones privadas». ¢A quién se refiere Platén con estas
palabras? Los individuos criticados en estas lineas son todos
aquellos que, aprovechandose de su nivel social, son capaces de
manipular o corromper a los ciudadanos debido al poco res-
peto que sienten por los dioses, a su egoismo y a su poder de
persuasién. Los iniciadores privados son, para el filésofo,
maestros de la doxa y grandes persuasores que se equiparan,
habitualmente, con los sofistas”®. Creo que debe entenderse,
como apunta F. Casadesus™, que estos iniciadores privados
estdn en estrecha relacién con los sacerdotes mendicantes cen-
surados en el texto de Repiblica. En este pasaje de las Leyes se les
llama adivinos del mismo modo que en Republica y hacedores de
magias, lo que puede compararse en el texto de Repiiblica con la
frase «por medio de encantamientos y ligaduras magicas». Por
otra parte los «inventores de iniciaciones privadas» de Leyes tie-
nen su claro correlato en la frase «las que ellos llaman inicia-
ciones® de Republica. Entiendo, pues, que las criticas platénicas
se refieren a un arquetipo de iniciador privado en el que entra,
de forma especial en el texto de Repiblica, el iniciador érfico.

14 Véanse otras criticas semejantes en, Pl. Sph. 234.e y241b, Euthd. 288b y 289d-
290a, Plt. 291cy 303cy Lg. 932¢-933a.

15 Es su poder de persunasion lo que asemeja a iniciadores y sofistas, véanse Pl.
Smp. 203d, Sph. 235a y 241b, Plt. 303cy Euthd. 288b. Incluso en Prt. 315ay
236a.serovnmparahrproin/Bfroresn un sdusta.Ssboreestepatitelasvdess.

Bernabé (1998a) 4.0s.
16 Casadesus (1992).
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Por altimo, creo que es interesante para la comprensién de
la critica platénica estudiar el uso del término «mago» en el
Axioco. En esta obra se menciona a un personaje de origen persa
llamado Gobrias al que se atribuye la narracién de un relato
escatolégico. La relacién del sustantivo «mago», en este caso,
con un sacerdote iranio, no nos indica que Platén, o su imita-
dor, tuviese una visién negativa del hombre al que se denomina
con tal apelativo, sino que simplemente hace un uso propio del
término en cuestién. Pero resulta curioso, y creemos que puede
coincidir con un uso del sustantivo desde una perspectiva
interna”, que este mago haga un relato escatolégico de fuerte

P 18 S
sabor 6rfico” en el que se especifica que:

Alli (en el territorio de los piadosos) tienen un lugar privile-
giado los iniciados y cumplen alli también las pias ceremonias

sagradas.

Sabemos que es propia de los cultos mistéricos la concep-
cién de un Més Allé privilegiado para los iniciados, en donde
entrarian en contacto con los dioses y celebrarian banquetes,
danzas y coros y en donde seguirian celebrando sus ceremonias

17 Posible comprensién del sustantivo en sentido propio y significado del mismo
desde la perspectiva interna, i.e. como un profesional religioso, un uso simi-
lar al que vemos en el PDer. Sobre la perspectiva interna y externa en relacién
con los magos véase Bernabé (2006).

18 La relacién mas estrecha con el orfismo no se ve tanto en el viaje al Mas Alla ni
en el destino de los pios como en las condenas que se relatan para quienes
guiaron su vida por las malas acciones. Este texto ha sido comparado con algu-
nos de los Gathas en los que se habla del destino de los hombres tras la muerte.
Es posible entender que el texto pseudo-platénico nos ofrece una visién esca-
tolégica que tiene su origen en suelo persa y que ha sido difundida entre los
griegos por ‘medio de doctrinas mistéricas como las érficas. Sobre este parti-
cular véase Alvarez-Pedrosa (2008) g91-1015.



8. SACERDOTES ORFICOS Y MAGOS 295

purificatorias™. Platén, en la Repiiblica, critica la visién escatolé-
gica de los 6rficos quienes, segtn él, pensaban que en el Mas
All4 el premio para los «felices» seria una borrachera eterna®®.
Tal exageracién debe corresponder al intento platénico de des-
prestigiar todo movimiento religioso ajeno al control de la polis
ya que, en su opinidén, estos movimientos atentan contra el
hombre porque generan miedo y supersticién que pueden
derivar, incluso, en desérdenes sociales”. Ademas Platén tam-
bién critica que estos sacerdotes mendicantes y adivinos presu-
miesen de ser capaces de liberar de culpa a quien quisera a tra-
vés de los rituales que, siguiendo los libros de Museo y Orfeo,
practicaban. Dicha creencia dejaria sin efecto las narraciones
sobre los castigos en el Mas All4, ya que cualquiera seria capaz
de librarse de ellos con sélo acudir a los ritos que tales mendi-

. 2
cantes practicaban®.

19 Sobre este tipo de afirmaciones en la literatura griega antigua véase e.g. S. fr.
837 Radt, Ar. Ra. 335, Isoc. 4, 28, Pl. Phd. 69¢, Plu. Max. Esp. 224E.

20 Pl R. 363d. Platén critica en la Repiblica que cualquier malhechor, por el mero
hecho de ser un iniciado en esta clase de ceremonias, pueda acceder a un feliz
destino ultramundano habiendo tenido en vida un comportamiento que no
merece tales premios. En este sentido la critica platénica a este tipo de inicia-
ciones no debe verse Gnica y exclusivamente como un rechazo frontal a toda
préctica religiosa apartada de las celebraciones de la polis sino como un pro-
blema ético. La gente que cree que por el hecho de iniciarse puede tener una
vida ultramundana feliz aunque se comporte en vida de forma indecorosa y vil
asf como quienes promulgan tales ensefianzas son personas impias para Platén
y, como tales, deben ser apartadas de la ciudad.

21 Para evitar tales problemas Platén establece en sus Leyes que no exista ninguna
forma de culto privado, sino que toda manifestacion religiosa debe efectuarse
en los lugares publicas y bajo control de la polis. Véase Pl. Ig. 909d en donde,
en una medida exagerada, prohibe la elevacién de altares privados y el culto en
el hogar.

22 Agradezco la sugerencia a A. Bernabé.
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4.. LoS RITOS DE LOS INICIADORES
Y EL USO DE LIBROS DE MUSEO Y ORFEO

En el texto de la Republica Platén debate en torno al mal uso que
los sacerdotes mendicantes hacen de las ensefianzas de los poe-
tas, puesto que éstos utilizan sus obras en provecho de sus malas
intenciones. Platén informa de que, para convencer a la gente
de que es posible un ficil acceso a la maldad, unos remiten a
unos versos de Hesiodo™, y para persuadir a sus clientes de que
los dioses dejan doblegar su 4nimo por las plegarias de los
hombres, otros escogen un pasaje de Homero®*, poeta de pres-
tigio donde los haya en el siglo v-1v a.C. Tras estas afirmacio-
nes Platén advierte de que los sacerdotes mendicantes y adivinos
proveen innumerables libros de Museo y Orfeo segiin los cua-
les realizan sacrificios y convencen a la gente de que es posible
purificarse de todo mal y librarse de las penas del Mas Alla para
los no iniciados. Dichos sacrificios y celebraciones, contra los
que arremete Platén llaméandolos «juegos placenteros>, son
denominados por estos sacerdotes <iniciaciones».

Este uso de los libros de Orfeo y Museo conecta de forma
innegable, en mi opinién, a estos personajes con los iniciado-
res 6rficos. La utilizacién que de las citas de Homero y Hesiodo
hacen los sacerdotes mendicantes no es equiparable, en modo
alguno, ala que hacen de los libros de Museo y Orfeo. Los tex-
tos de los poetas épicos son utilizados por unos y otros para
convencer a sus clientes de que es posible la consecucién de
bienes por caminos poco tortuosos y de que se puede influir en
los dioses por medio de acciones rituales®, es decir, son utili-

23 Hes. Op. 787-789.

24 1. 9, 497-501.

25 De los libros de Museo y Orfeo no aparece una sola cita en contraste con los
otros dos poctas de los que si se dan los versos que sirven de apoyo a sus acciones.
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zados como apoyo de sus pensamientos, cosa que, por otra
parte, era muy corriente en la Atenas clasica®®. Pero no unos
sacerdotes u otros, sino todos ellos”, utilizan los libros de
Museo y Orfeo para realizar las acciones rituales que venden y
que son el fin ultimo de la actuacién de estos personajes, es
decir, que nos encontramos frente a un uso practico de la lite-
ratura 6rfica, es decir, ante la utilizacion de textos que bien
podrian ser los recitados en los ritos o las indicaciones de cé6mo
deben realizarse tales ceremonias iniciaticas®®. Y, como afirma
Boyancé (194.2: 228), tales sacerdotes mendicantes que llevan a
cabo sus ritos basados en los libros atribuidos a Museo y Orfeo,
no pueden ser otra cosa sino sacerdotes 6rficos.

Que el uso de libros en rituales es una prictica conocida e
incluso definitoria de los 6rficos lo demuestran otros textos de
la misma época que el pasaje platénico. Por ejemplo, en la tra-
gedia de Euripides Hipélito, Teseo reprocha a su hijo su extrafio
modo de vida, muy diverso del que seria apropiado a un ciuda-
dano de su clase. Entre las diversas recriminaciones de Teseo a
Hipélito leemos:

... Y con Orfeo como sefior

haz el Baco honrando el humo de sus multiples escritos>.

Vemos, pues, que la asociacién de Hipélito con Orfeo se
hace a través de la relacién del hijo de Teseo con los escritos

26 Véase Boyancé (1942) 228.

27 La frase en griego se estructura claramente diciendo: unos... (versos de Hesi-
odo), otros... (versos de Homero) y después dice que «ellos», es decir, tanto
unos como otros, <proveen un batiburrillo de libros de Museo y Orfeo».

28 Es posible identificar tales textos con otros tales como el que contiene el PGur.,
con indicaciones para la ejecucién de un rito érfico, o el texto del PDer. Véase
Jiménez San Cristébal (2002b) y (2008a).

29 E. Hip. 951s.
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orficos, lo cual puede relacionarse facilmente con el conoci-
miento, por parte de la audiencia del drama euripideo, del uso
de libros en los ritos que tenian a Orfeo como <«sefior®, es
decir, los ritos 6rficos. El mismo Platén habla de Museo y
Orfeo como los poetas de las iniciaciones®’. Un texto mds tar-
dio, de Clemente de Alejandriag‘l, parece conocer también el
uso de libros en las iniciaciones érficas, ya que llama a Orfeo el
poeta de las iniciaciones, lo que parece indicar que la tradicién
hacia de Orfeo el poeta por antonomasia de los textos usados en
las ceremonias mistéricas®®.

En conclusién, creo que Platén alude de forma consciente
al uso de los libros de Orfeo y Museo para relacionar a los per-
sonajes que critica con aquellos que llevaban a cabo las inicia-
ciones 6rficas, lo cual conllevaria el desprestigio de quienes han
sido asi descritos. Pienso que, a través de este pasaje, se
entienda que Platén no hacia referencia inica y exclusivamente
a los sacerdotes 6rficos sino a todos aquellos profesionales dela
religién, itinerantes, que, aunque parecian llevar a cabo accio-
nes pias y religiosas, no eran mas que unos estafadores a sus
ojos. Pero, en mi opinién, aunque Platén quisiera hacer refe-
rencia a todos estos personajes en conjunto, la alusién a ritua-
les en los que tenian un papel primordial libros atribuidos a
Orfeo y Museo lleva a dirigir la atencién no a cualquier profe-

sional sino inicamente a los érficos.

30 Pl Prt. 316d.
31 Glem. AL Prot. 2. 17. 2. otros textos interesantes son D.S. 5. 75. 4y 77, 3 en
que se habla de ciertos mitos que cuenta «Orfeo en las TeeTal ».

32 Sobre los libros de uso ritual en el orfismo véase Jiménez San Crist6bal
(2002b) y (2008a).
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5. ACCIONES RITUALES:
ENCANTAMIENTOS, SACRIFICIOS Y PURIFICACIONES

Atendamos ahora a las operaciones rituales que Platén atribuye
a los sacerdotes mendicantes y demas profesionales religiosos
no adscritos al orden de la polis. En el texto de Repiiblica los sacer-
dotes mendicantes realizan, ademis de las acciones que pueden
asignarse a lo que llamariamos, con un término moderno,
magia negra, otras acciones rituales congruentes con las que
ejecutan los oficiantes religiosos retratados en otros pasajes de
la literatura griega. En este texto en concreto se dice que los
sacerdotes mendicantes realizan sacrificios y entonan encanta-
mientos. Ademads, a juzgar por las acciones que se les adjudican
en este pasaje, también llevarian a cabo ritos destinados a la
liberacién de las culpasy ritos de purificacién (katharmoi). Todos
estos rituales, segun Platon, formaban parte de lo que estos
sacerdotes denominaban ceremonias iniciaticas (teletai). Ademas
el uso del término teletai para hablar de las ceremonias iniciati-
cas parece ser una constante en los textos 6rficos y es muy pro-
bable que se deba al establecimiento del juego etimolégico que
puede crearse con el verbo griego teleutoo, morir. De hecho, el
mismo texto platénico dispone de forma intencionadamente
cercana los términos <los fallecidos» y <«las iniciaciones»
(teleutesasin y teletds) en un mas que probable intento de relacio-
nar las practicas de estos sacerdotes con el orfismo™®.

Asi pues, segun el texto de Republica, existen en época de Pla-

tén personajes que realizan sacrificios, encantamientos y proba—

33 Una de las caracteristicas mas interesantes de los 6rficos era su gusto por la
explicacién etimolégica. Sobre esta forma de desarrollo de pensamiento filo-
sofico véase Bernabé (1992) y (2006) 38 y su mas popular juego etimolégico
soma/sema en Bernabé (1995b). Platén en su diilogo Cratilo se hizo eco de la
popularidad que tal tipo de explicaciones tenia en su épocay cabe estudiar
dicho diilogo en clave irénica.
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blemente purificaciones, y cuyas acciones rituales se integran en
unas ceremonias religiosas que ellos mismos denominan <ini-
ciaciones». Por otra parte, segiin un texto de Leyes®*, aquellos
personajes criticados y condenados a severas penas por Platén
por ser ateos y aprovecharse de su propia falta de fe para enganar
a la gente llevaban a cabo sacrificios, plegarias y encantamientos.
Ademads, como ya se ha recordado, entre estos personajes tan
criticados se hallaban también los «malvados inventores de ini-
ciaciones privadas®».

Ahora bien, tales acciones rituales corresponden, casi exacta-
mente, con las que ejecutaban los magos en el ritual del Papiro de
Derveni®®. Nos encontramos aqui ante un clarisimo ejemplo de la
relacién poco clara que se daba en la Antigiiedad entre las accio-
nes rituales que corresponden al terreno de la religién y al de la
magia. En el texto del Papiro de Derveni nada hace sospechar que las
oraciones, sacrificios y encantamientos tengan relacién con la
magia en un sentido peyorativo del término, sino que son reali-
zadas por expertos rituales en el seno de unas celebraciones reli-
giosas de dmbito mistérico. Pero Platén, sin embargo, utiliza el
participio goetetiontes (hacer brujeria, magia) para calificar las
acciones llevadas a cabo por estos individuos, lo cual los acerca
innegablemente al ambiguo terreno de la magia. Es posible pen-
sar, a la luz de los textos, que los mismos personajes pueden ser
vistos ya como pios sacerdotes ya como vulgares magos y embau-
cadores y sus practicas ya como rituales acordes con las practicas
religiosas que profesan ya como oscuras practicas magicas. Unas
u otras valoraciones parecen depender, unicay exclusivamente,

34 Pl Lg. go9b.

35 PL Lg. 9o8d.

36 PDer. col. VI lin. 1-2: oraciones y sacrificios dulcifican las almas. Un ensalmo
de los magos puede trocar a los démones que se han convertido en un obsta-

culo...
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del punto de vista de la persona que describe a dichos personajes

o su modo de actuacién®’.

6. ¢DOS TIPOS DE ACCESO A LA INICIACION ORFICA?

Quiero hacerme eco en este paragrafo de la visién platénica de
un tipo especial de sacerdotes que podemos identificar como
oficiantes 6rficos. Compararé dicho grupo con los sacerdotes
mendicantes y adivinos de la Repiblica y los profesionales rituales
condenados en las Leyes, lo que nos llevaré a plantearnos una
interesante pregunta: (existian diversos tipos de iniciadores
orficos?, ¢existian diversas formas de acercarse a la iniciacién
en el orfismo?

En el didlogo de Platén Menén®® se habla de sacerdotes y
sacerdotisas, intérpretes de textos, que son capaces de dar
cuenta de las actividades que desarrollan:

Yo si. Lo he oido, en efecto, de hombres y mujeres sabios en
asuntos divinos... Los que lo dicen son aquellos sacerdotes y
sacerdotisas que se han ocupado de ser capaces de justificar el
objeto de su ministerio ... pues dicen que el alma del hombre es
inmortal, y que a veces termina de vivir —lo que llaman morir—,
a veces vuelve a renacer, pero no perece jamis. Y es por eso por
lo que es necesario llevar la vida con la maxima santidad, porque
aquellos de quienes...

Perséfone haya recibido el pago por un antiguo pesar,

hacia el alto sol en el noveno afio

el alma de ellos devuelve nuevamente,

de las que reyes ilustres

37 Véase Bernabé (2006).
38 Pl. Men. 81a.
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trasmigracién de las almas y no a otro tipo de doctrina ha sido
profusamente argumentado por grandes estudiosos del tema®.

_y varones plenos de fuerza y en sabiduria insignes
surgirdn. Y para el resto de los tiempos héroes sin mdcula

por los hombres serdn llamados™.

Que este texto hace referencia a las ideas 6rficas sobre la

40

Por mi parte repasaré brevemente los puntos principales por
los que podemos reconocer que tales «sabios hombres y muje-

res» son sacerdotes o intérpretes de «lo 6rfico»*.

1) Se habla de hombres y mujeres sabios en cuanto a los
asuntos divinos. Sabemos que las mujeres tenian un papel
sacerdotal en los cultos ]:)ziquicos'i'2 e, igualmente, en el
orfismo*!, mientras que en los movimientos religiosos
civicos su papel era el de simple participante sin ostentar,
a menudo, un cargo de poder en la ejecucién ritual.

39 Lacita corresponde a Pi. fr. 133 Machler.

40 Sobre este pasaje platonico véanse los mas recientes estudios de Kingsley

41

42

43

(1995) 160ss., Bernabé (1993), (1998a) y (1999b), Casadesus (1997b) y
(2008c) 1243-1244., y Betegh (2004) 351ss.

Algunos han entendido que estos sacerdotes no son érficos sino pitagéricos.
En el texto que comentamos el inico rasgo que debe ser interpretado como
pitagérico es el caracter celeste de la escatologia de los versos pindéricos, lo
cual podria considerarse propio inicamente de la cita de Pindaro y no del
conjunto de la cita platénica. Digamos que es la cantidad de conexiones con el
orfismo la que nos inclina a pensar que estos sacerdotes son érficos y no pita-
goricos. Por otra parte, las conexiones entre 6rficos y pitagéricos son muy
estrechas llegando incluso a la identificacién en algunos autores en época anti-
gua. Sobre este problema véase Casadesis (2008¢) 1053-1078.

Recuérdese la critica de Deméstenes a la actuacién ritual de la madre de
Esquines quien era sacerdotisa de los misterios de Sabazio.

Véase inscripcion de Torre Nova (OF 585) donde aparece el género femenino
entre los participantes del culto y Plu. Alex. 2 donde nos informa de que
Olimpi{ade era una iniciada de los ritos 6rficos y, probablemente también,
Plu. Cues. 9. Cf. Edmonds (2004) pp. 65-69 con especial atencién al género
en las laminillas érficas y Jiménez San Cristébal (2008b) 782-784.
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2) El texto hace hincapié en que tales hombres y mujeres,
sabios sacerdotes y sacerdotisas, se ocupan de la interpre-
tacién de sus acciones. En este sentido se puede estable-
cer una conexién entre estos hombres y mujeres y el
autor del Papiro de Derveni, dado que, a lo largo del texto
papirdceo conservado, se observa un gran interés por su
parte en aclarar y explicar todo aquello que pudiera
resultar confuso o especialmente dificil de entender. Asi-
mismo, el autor del papiro critica en la columna XX alos
expertos en rituales que son incapaces de ofrecer a sus
clientes una explicacién satisfactoria de los ritos y las
ensefianzas de las que han sido participes. Por otra parte
la mencién de la sabiduria de estos personajes recuerda el
texto de Gorgias en que Platén habla de la teoria 6rfica del
soma/sema que habia escuchado a uno de los sabios**. Tal
juego de palabras, segiin Platén, lo ideé cierto hombre
ingenioso que podria ser identificado con algin intér-
prete de los textos érficos®.

3) En este texto del Menén se hace uso de un vocabulario muy
acorde con los textos érficos y es posible entender un uso
intencionado de algunos de los términos. Se dice que
estos sacerdotes dicen que la vida llega a un término
haciendo uso del verbo teleutao. Posteriormente se puntua-
liza que esto es a lo que se llama morir, haciendo uso en la
definicién del mas habitual apothnesko. El uso del verbo
teleutao para hablar de la muerte puede entenderse como
una alusién al juego de palabras érfico teleté/teleuté (inicia-

44 PL Grg. 493a.

45 Véanse Linforth (1944), Casadesis (1997a) y (2008¢) 1144ss. y Bernabé
(1995b) 228s., (1998a) 51s. y (2002g) 231. Segiin la opinién de Casadesis,
seguida por Bernabé, es posible que sea el mismo Platén quien inventa las eti-

mologias.
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cién/muerte). También se advierte de que los hombres
que hayan pagado la «pena a Perséfone» seran llamados,
al término de sus dias, héroes, tal como se designa al
muerto iniciado en dos de las laminillas 6rficas?®.

4) Por tltimo, la alusién a la pena pagada a Perséfone por
un antiguo pesar debe hacer referencia, sin lugar a
dudas, al pecado antecedente que paga todo hombre por
el crimen de Dioniso Zagreo, el hijo de Perséfone entre
los érficos, base de su pensamiento antropolégico y esca-
tolégico®”.

Expuestas las principales razones que inducen a pensar que
tales hombres y mujeres sabios deben ser sacerdotes érficos*® es
hora de plantearnos si éstos tienen o no relacién con los sacer-
dotes mendicantes y adivinos del pasaje de Repiblica y de intentar
averiguar si es posible hallar entre ambos grupos de profesiona-
les un punto de ejemplificacién a las alusiones expuestas en la
columna XX del Papiro de Derveni en relacién con los diversos tipos
de iniciadores a los que parece que podian dirigirse los fieles.

En primer lugar hay que destacar la frase en que se hace
referencia a unos sacerdotes capaces dar una explicacién acerca
de lo que hacen. El autor del Papiro de Derveni*® nos informa de
que Orfeo hablé en sus poemas de una forma mistica y aleg6-
rica y que era necesario explicar sus poemas para llegar al cono-

cimiento:

Su poesia es enigmitica y extrafia para los hombres. Pero Orfeo
no quiso decir a éstos enigmas y cosas extrafias, sino grandes

cosas en enigmas.

46 Laminilla de Entella (OF 475 lin. 2) y laminilla de Petelia (OF 476 lin. 11).

47 Sobre el pago de este antiguo pesar véase Santamaria Alvarez (2005).

48 Hablamos de iniciadores y no de intérpretes dado que el texto los llama sacerdotes.
49 FDer. col. VII.
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El autor del Papiro de Derveni parece erigirse como una de estas
personas capaces de entender el cardcter profundo de los textos
6rficos y la verdad que en ellos se intenté explicar, lo que desa-
rrolla a través del interesante comentario exegético de una teo-
gonia érfica expuesta a lo largo del resto de columnas del
papiro. Partiendo de esta evidencia, es comprensible la critica
del autor de Derveni a los iniciadores incapaces de dar a la
gente el conocimiento que pensaban adquirir cuando acudie-
ron a ellos. Cabe entender que uno de los «sabios sacerdotes»
de los que habla Platon en el Menén serian personas parejas al
comentarista del Papiro de Derveni®®.

No obstante resulta dificil relacionar a los sacerdotes del
Menén con los que aparecen en la critica de Republica y Leyes a los
que, no sélo no se les llama sabios, sino que son calificados con
términos muy despectivos. Ain asi no puede dejar de advertirse
que el fondo de la teoria salvifica pregonada por estos «sacer-
dotes» es la misma: el feliz destino de unos pocos privilegiados
en el Mas Alla por la expiacién de unas antiguas culpas®.
Entonces, ¢cual es el motivo que impulsa a desprestigiar a unos
y llamar sabios a otros? Se puede contestar esta pregunta si se
tiene en cuenta un problema al que ha aludido A. Bernabéy
que puede estar en la base de las criticas platénicas a los sacer-
dotes 6rficos: la cronologia de sus obras®®. El pensamiento pla-

50 Véase Betegh (2004) 351.

51 El texto de Republica dice: «se producen tanto absoluciones como purificacio-
nes de crimenes, tanto mientras viven como incluso tras haber muerto: y a
estas cosas las llaman iniciaciones, que nos libran de los males del Mas Alla»,
afirmacién que debe entenderse en relacién con la purificacién ritual del
pecado antecedente para poder acceder al feliz destino ultramundano, lo que
se relaciona con el pago a Perséfone por el antiguo pesar del fragmento pindi-
rico del Mendn.

52 Véase Bernabé (1998a) 53. En este estudio Bernabé destaca que las obras pri-
meras presentan un gusto o, al menos, un interés, hacia la obra de Orfeo, al
que se coloca entre los grandes escritores de la Antigiiedad. Pero, en sus dlti-
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ténico se fue desligando de las teorias socriticas a medida que
iba transcurriendo el tiempo. Sus primeros didlogos muestran
una mayor cercania y condescendencia con las doctrinas 6rficas
y sus seguidores. Posteriormente todo lo que guardaba relacién
con las teorias de los 6rficos y los libros atribuidos a Orfeo asi
como con sus sacerdotes fue convirtiéndose en motivo de cri-
ticay burla por parte de Platén.

Parece traslucirse un doble sentimiento por parte del filé-
sofo ateniense™ frente a las menciones de lo 6rfico pues, por
una parte, considera algunas de las teorias utiles para el hom-
bre, e incluso se vale de ellas para el desarrollo de su filosofia
(doctrinas sobre la trasmigracién del alma, dualidad cuerpo
alma explicada como soma/sema) pero, por otra parte, aborrece a
quienes utilizan dichas ensefianzas, expresadas en libros, para
llevar a cabo sus iniciaciones a cambio de una retribucién eco-
némica. Parece que para Platén el desarrollo intelectual y la
critica exegética de las obras de Orfeo no es censurable y resulta

5

de gran interés t sin embargo detesta el uso mercantil de estas

doctrinas y el automatismo de la ejecucién ritual vacua. En este
sentido hay que entender un texto de Repﬁblica55 en que parece
establecerse una diferencia entre los sacerdotes del Mendn y los

sacerdotes mendicantes y adivinos de la Repiblica:

mas obras, se advierte un progresivo desprecio tanto hacia las obras érficas
como hacia los seguidores de Orfeo, si bien siempre cabe advertir que ciertas
ideas 6rficas, sobre todos aquellas relacionadas con el futuro de las almas, fue-
ron utilizadas por Platon en beneficio de su propia filosofia.

53 Un estudio pormenorizado de todas estas alusiones lo ofrece Bernabé (1998a).

54 Es posible reconocer tal gusto por la interpretacién de los textos 6rficos no
s6lo en el pasaje del Mendn sino quizis también en Pl. Io 536b donde nos habla
de seguidores poéticos de Orfeo y Museo junto con los de Homero y Hesiodo
sin que haya algin tipo de critica. Sobre este pasaje véase Bernabé (1997) 37-
38.

55 PL R. 48gb.
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Porque no es natural que el piloto suplique a los marineros que
se dejen gobernar por él, ni que los sabios acudan a las puertas

de los ricos, sino que miente quien bromee de esta forma...

Segun Platén no es natural que los sabios vayan a las puertas
de los ricos, sino que sea la gente la que acuda a sus casas si es
que se desea algo de ellos. En la estructura de la frase vemos una
clara relacién con la actuacion de los sacerdotes mendicantes y
adivinos de Rep&blicass. Para Platén no es natural que quienes
son sabios (mismo término utilizado en el Mendn para hablar de
los sacerdotes 6rficos) seleccionen sélo a gente adinerada para
sus propésitos doctrinales. Dicho esto puede postularse que, en
opinién de Platén, no es que los sacerdotes mendicantes y adi-
vinos no sean sacerdotes 6rficos, sino que no deben contarse
entre los sabios intérpretes de los textos y sacerdotes reputados,
ya que los sabios no pretenden sacar ganancias por sus ensefian-
zas yendo de puerta en puerta. Aristételes habla también de
sabios que acuden a las puertas de los ricos en su Retdrica® y en la
Etica a Nicémaco®®, donde establece una relacién de profesiones
desempefiadas sélo por quienes buscan la ganancia: adivino,
sabio y médico. Esta lista es similar a la que expone Platén en
Repiiblica® en donde entre los individuos capaces de mentir al
Estado se enumera tanto el adivino como al médico de males.

56 D.L. 2, 69 dice que los filésofos acuden a las puertas de los ricos empleando
un giro muy similar al platénico. El contexto en que se inscribe este pasaje es
congruente ademds con las criticas a recibir dinero por la ensefianza de la filo-
sofia.

57 Arist. Rh. 1391a. Parece ser una frase proverbial, cf. Gnomologium Vaticanum 6
Sternbach (véase Bernabé, traduccién a la Retirica de Aristételes, Alianza Ed.
Pg- 187 en la nota al pasaje). Véase D.L. 2, 69 quien dice que son los filésofos
los que acuden a las puertas de los ricos.

58 Arist. EN 1127b.

59 Pl R. 389d.
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La critica platénica y esta duplicidad en relacién con los
sacerdotes puede ser parangonable con la diatriba que el autor
del Papiro de Derveni desarrolla en la columna XX. El comentarista
no se sorprendia de que las personas que se iniciaban en la ciu-
dad no entendiesen nada de lo que se realizaba en las ceremo-
nias, porque para €l no es posible ejecutar los ritos, escucharlos
y verlos, y, al mismo tiempo, comprenderlos. Su descripcién de
los iniciadores en la ciudad puede relacionarse, claramente,
con el texto de la Repiiblica de Platén ya que dice de ellos que
convencen no sélo a particulares, sino a ciudades enteras®™. De
tales pasajes se desprende la existencia de iniciadores mendi-
cantes que van de ciudad en ciudad celebrando ritos y que son
criticados por quienes consideran que lo interesante de las doc-
trinas no es la ejecucién ritualista y vacua sino la comprensién
de las verdades ocultas en los textos. Ademis, para el autor del
Papiro de Derveni, esa disquisicién es la verdadera esencia de la ini-
ciacién y debe ser llevada a cabo por verdaderos profesionalesel.

Por otra parte es también 1itil comparar el texto del Mendn de
Platén con el segundo grupo del que nos habla el comentarista
de Derveni, gente que es capaz de dar cuenta de las doctrinas
que comunican y que es su oficio®®. El autor del Papiro de Derveni

60 PDer. col. XX 1 «Me sorprendo menos de que aquellos hombres que, tras
haber celebrado los ritos en las ciudades, y haber visto las cosas sagradas, no
consigan conocimiento®, Pl. R. 464e «convencen no sélo a particulares sino
a ciudades enteras». Del mismo modo se observa dicha critica platénica en Pl
Lg. 9ogb,: «particulares, casas completas y ciudades» fragmento que ya hemos
relacionado con el pasaje de Republica.

61 Pues el autor de Derveni, ademis del comentario exegético del poema 6rfico,
ofrece un comentario del ritual que efecttan los magos explicando cada punto
que parece dudoso y que él considera interesante explicar porque revela algo
del contenido doctrinal, e.g. la explicacién del porqué del sacrificio de malti-
ples pasteles de innumerables protuberancias en la columna V1.

62 El comentarista de Derveni no critica a este grupo en particular, sino a quie-
nes, aun yendo a estos profesionales, no sacan provecho de sus conocimientos
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parece encajar bien entre este grupo de sacerdotes que aparecen
caracterizados en el fragmento del Menon.

7. PRACTICAS DE MAGIA AGRESIVA
POR PARTE DE SACERDOTES MENDICANTES

Segin el pasaje de Repiblica que comentamos los sacerdotes
mendicantes y adivinos realizan pricticas mégicas que, segin el
testimonio de otros textos coetdneos, se incluian dentro de las
acciones de magia dignas de censura. Que este tipo de acciones
fueran ejecutadas por los mismos hombres que llevaban a cabo

ceremonias inicidticas parece una contradiccién:

Y si alguno quiere hacer dafio a un enemigo, podra hacérselo
con poco dispendio, sea justo o injusto, valiéndose de ciertos
conjuros y ligaduras magicas con los que, segtin dicen, se atraen

. 6
a los dioses y les convencen para que les ayuden 3

... de entre estas gentes salen gran namero de adivinos y afano-
sos hacedores de toda clase de magias; de ellos nacen también a
veces, tiranos, oradores que hacen demagogia, generales, malig-
nos inventores de iniciaciones secretas y de las maquinaciones de
los lamados sofistas ... (todos aquellos que) engatusen el alma de
numerosos vivos porque dicen que pueden invocar el alma de los
muertos y porque prometen persuadir a los dioses, como si los
embrujaran con sacrificios, plegarias y encantamientos, e inten-

ten aniquilar de raiz casas y ciudades enteras por dinero, de ésos,

y se van sin hacer preguntas y sin adquirir, consecuentemente el saber que se
suponia iban a conseguir.

63 PL R. 364c.
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sostengo, si alguien pareciera ser culpable, condénelo el tribunal

. < ‘ ‘ . 6.
a ser encerrado segin la ley en la circel del interior del pais... 4

Hoy en dia resulta extrafio que se entremezcle de esta forma
el mundo religioso y el de la magia, pero en la Antigiiedad la
diferencia entre ambas disciplinas no era tan clara y una de las
formas mis corrientes de descalificar una doctrina religiosa o un
comportamiento ritual diferente al habitual de la polis era acer-
carlo al mundo de la magia y la impiedad religiosa o el ateismo.

Para ejemplificar esta afirmacion en el contexto que estamos
tratando es importante observar cémo Platén se sirve de los mis-
mos términos utilizados por el comentarista del Papiro de Derveni
para hablar de ciertas acciones rituales. Platén, en las Leyes, hace
referencia a todas las actividades realizadas por los magos embau-
cadores destinadas a hacer creer a los hombres que tienen poder
sobre los dioses a través de sacrificios, plegarias y encantamien-
tos. Platén utiliza los mismos términos empleados por el autor
de Derveni en su descripcién de las actividades rituales de los
magos en la columna VI®. Por otra parte, en la Republica, Platén
hace uso de dos de estos términos (sacrificios y encantamientos)
para referirse a las practicas rituales realizadas por los sacerdotes
mendicantes. Por tanto, vemos que el mismo modo de actuacién
ritual es propio de los profesionales religiosos del Papiro de Derveni,
de los sacerdotes mendicantes de la Repiiblica y de los magos, en
sentido peyorativo, del texto de Leyes sin que haya, aparente-

L . . 66
mente, ningdn tipo de diferencia entre ellos™.

64 Pl Iz 908dyqogh.

65 PDer. col. VI 1: «Pues las libaciones], oraciones y sacrificios dulcifican las
almas. Un ensalmo de los magos puede trocar a los démones que se han conver-
tido en un obstdculo». Pl. Ig. 9ogb: como si los embrujaran con sacrificios,
plegarias y encantamientos.

66 Hablamos de mago en sentido peyorativo en las Leyes ya que se habla de indivi-
duos «hacedores de toda clase de magia®» cuyas acciones rituales son descritas
con un despectivo «embrujando».
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En el texto de la Republica sorprende que, tras esta presenta-
cién de los sacerdotes mendicantes y sus reprobables activida-
des, Platén diga que estos mismos personajes, esgrimiendo
como autoridad los libros de Orfeo y Museo, llevaban a cabo
ceremonias, que €l califica de juegos placenteros, ¥ que estos
sacerdotes llamaban iniciaciones. En ellas participaban particu-
lares y ciudades enteras. Dichas ceremonias servian para librar a
la gente de los males del Mas Alla. El texto de Leyes es atin mas
critico y afirma que de aquella gente impia de la que salen, en
ocasiones, los «malignos inventores de iniciaciones privadas»,
eran capaces de persuadir a los dioses y de invocar el alma de los
muertos, actividad que siempre estuvo conectada en la Antigiie-
dad con la magia. Asi pues, en los dos textos en los que Platén
arremete contra un grupo de iniciadores que es probable rela-
cionar con los oficiantes 6rficos, afirma que estos mismos
hombres convencian a la gente de que eran capaces de contro-
lar a los dioses invocando incluso a las sombras del Mas Allay
de que podian hacer el mal a quien quisieran por medio de ata-
duras magicas (katadesmoi). Tales précticas, en época platénica,
eran concebidas como parte separada de la religién y eran con-
denadas, si no por la ley, si por la sociedad que temia a hombres
con tales poderese7.

En este sentido creemos que es necesario pensar que se esta-
blece un doble juicio de valor al hablar de los oficiantes érficos,
lo que podriamos llamar una visién interna y una visién externa
que, creo, estd en la base del desprestigio que los iniciadores

67 Parece que en Grecia el wnico caso en que cabria una actuacién legal por lo
que considerariamos en nuestros dias magia, es por magia fisica, es decir, por
el envenenamiento con pécimas, mientras que la magia que llamariamos no-
fisica, la que actiia por medio de defixiones y encantamientos, no se contaba
entre los delitos criminales y tiinicamente se podia procesar al practicante de

tales artes por una acusacién de impiedad.
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6rficos fueron acumulando a través de los siglos. Mucho se ha
discutido acerca de la existencia de un doble orfismo o, al
menos, de una doble forma de acceder a los misterios érficos: la
primera, un tipo de orfismo elevado, que corresponderia conla
interpretacién filos6fica de los escritos 6rficos y la segunda un
orfismo popular, ritualizado y practico que corresponderia ala
forma de actuacién de los oficiantes criticados por Platén a los
que se les adjudicara el nombre de «orfeotelestas>®.

En mi opinién es inttil intentar establecer una frontera que
distinga dos clases de orfismo a partir de una tipificacién de sus
oficiantes, del mismo modo que resultaria infructuoso intentar
establecer dos formas de cristianismo realizando una distincién
entre quienes rezan el rosario en dias de cuaresma y quienes
rezan a San Antonio para encontrar objetos perdidos, pues
ambos tipos de oraciones pueden ser elevadas por una misma
persona que se considera a sf misma cristiana y no existen dos
clases de cristianismo que puedan ser de tal forma divididos. En
esta idea, y dadas las fuentes literarias que nos hablan de las
actividades de los oficiantes érficos, parece que la divisién entre
unos profesionales dignos de respeto (sacerdotes del Mendn) y
otros falsarios (Repﬁblica) que se aprovechaban de la credulidad
de las gentes debe ser fruto de una critica externa a este movi-
miento por parte de los ilustrados de la época y no una verda-
dera conciencia social que distinguiese entre un orfismo de
primera fila y otro de segunda. Tal afirmacién se basa en la
ausencia de critica a los ritos llevados a cabo por los diversos

68 A favor de la creencia en un orfismo heterogéneo en el que tienen igual cabida
diversos tipos de sacerdotes y de que un orfismo noble y puro sélo existe en el
espiritu de los modernos Boyancé (1942) 217-235, Montégu (1959) 76,
Pristmm (1960) 70, Bernabé (1998a) 80. Consideran que hay dos clases de
orfismo Nilsson (1967) I° 696s, Linforth (1941) 75ss, Moulinier (1955) 132-
141, Casadesus (2002).
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tipos de sacerdotes que conocemos gracias al Papiro de Derveni,
documento que debe estudiarse como perteneciente al &mbito
interno de la religién 6rfica. El autor de Derveni pertenece a
un grupo de personas que se interesa por la especulacién filo-
s6fica en torno a los poemas de Orfeo dado que, segun €l
mismo dice, los escribié de forma enigmatica y es necesario
interpretarlos para conseguir conocer las verdades que quiso
transmitir. Pero él, aunque distingue entre dos diferentes
modos de acceder a la iniciacién 6rfica, no critica tan feroz-
mente como Platén el modo de actuacién de los sacerdotes que
inician en las ciudades, sino que considera preferible que la
gente se inicie con los sacerdotes que, ademais de realizar todas
las acciones rituales pertinentes, son capaces de explicar el por-
qué de esos ritos que ejecutan y la verdad que los textos érficos
usados en el desarrollo de las ceremonias camuflan. La critica
vertida en la columna XX del Papiro de Derveni no parece ser un
ataque a diversos grupos inicidticos érficos por una diferencia-
cién en cuanto a sus actividades rituales, sino una reaccién de
competencia y profesionalidad.

Sin embargo, la visién platénica de los sacerdotes mendi-
cantes no es la misma que la de un miembro perteneciente al
movimiento 6rfico o un simpatizante de él. Su visién es
externa, incluso podriamos decir que sélo teérica y orientada
dnica y exclusivamente a la reflexion en torno a la teoria del
alma. A. Bernabé, en un articulo de 1998%, estudié minucio-
samente los pasajes platénicos sobre Orfeo y el orfismo. De este
estudio se desprende, entre otras interesantes cuestiones, que la
actitud de Platén frente a lo érfico es ambigua dado que, si bien
los escritos atribuidos a Orfeo sobre las teorias acerca del alma
le resultan interesantes y se sirve de ellos para ejemplificar sus

69 Bernabé (1998a).
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propias ideas’, no ocurre lo mismo en relacién con el propio
personaje mitico de Orfeo y sus seguidores. Del bardo tracio
habla de forma burlesca e incluso despectiva”; sobre los érficos
en general y, en concreto, acerca de sus interpretaciones teolé-
gicas, parece mantener una posicién ambigua, y si bien critica
sus explicaciones etimolégicas, alaba el trabajo de los intérpre-
tes de los textos 6rficos. Respecto a los oficiantes de iniciaciones
privadas™®, en concreto seguramente los sacerdotes é6rficos,
mantiene una actitud de rechazo porque considera que estafan
a la gente y s6lo buscan la ganancia individual. Ademads, parece
suponer que dichos personajes resultan un claro peligro parala
sociedad que idea en sus obras Repiblica y Leyes, ya que sus accio-
nes pertenecen al campo de la doxa, como las de los sofistas, y
este tipo de ensefianzas hacen que el hombre no llegue jamas a
adquirir el conocimiento de la verdad.

Cabe ahora preguntarse si son reales las criticas platénicasy
si realmente los sacerdotes érficos alardeaban de tener esos
poderes migicos, o si era la sociedad, y en concreto Platén e
ilustrados del siglo 1v a.C., quienes identificaban a Jos inicia-
dores con hechiceros para desprestigiar el movimiento religioso

del que eran integrantes.

70 Sobre este particular véase Bernabé (2007d).

71 Véase Pl. Smp. 179d.

72 El pasaje de Leyes es muy clarificador en este sentido, ya que les llama malignos
inventores. El adjetivo «malignos» es claramente ofensivo pero debemos des-
tacar que, al hacer uso del sustantivo <inventores», incluye a estos individuos
entre quienes no siguen los modelos tradicionales de la religién e introducen
nuevas practicas. Aunque se ha hablado mucho acerca de la aceptacién por
parte de los griegos de los dioses extranjeros, hubo algunas condenas por
<innovacién en cuanto a la religién» que no podemos dejar de advertir en
estos momentos. Como ejemplo cabe recordar la condena a la sacerdotisa
Nino y la fabula de Esopo en que se condena, igualmente, a una «maga® por
innovar en cuanto a las cosas divinas, véase D. 19, 281 y Aesop. 168 (Ch. 236).
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En época clasica los iniciadores privados que no formaban
parte del culto civico de la ciudad eran mirados con sospecha.
Sabemos que, en algunos casos, fueron incluso llevados a juicio
bajo acusaciones de impiedad y, probablemente también, aun-
que esto sea mds dificil de demostrar, bajo acusaciones de enve-
nenamiento (j)harmakeia) , forma de acusar a quienes practicaban
artes que podian describirse como hechiceria.

La asociacién de los iniciadores privados con la magia puede
ejemplificarse gracias a unos versos de las Bacantes de Euripides’
en los que el rey Penteo califica a Dioniso de «hechicero y
encantador» dnicamente porque ha traido unas iniciaciones
nuevas a su ciudad. Tal calificativo puesto en boca del dirigente
de un pueblo es, obviamente, una critica politica al movimiento
religioso que el dios quiere instaurar en Tebas. Debemos ver en
los términos empleados por Penteo un uso intencionado de
vocabulario despectivo para relacionar la nueva religién con la
magia’. Adema4s, en esta misma obra, observamos otra afirma-
cién que recuerda este conflicto entre sacerdotes de cultos pri-
vados y mendicantes en contraste con los oficiantes puablicos, ya
que Penteo, viendo vestido de bacante al adivino Tiresias, le
acusa de pretender inicamente sacar ganancias econémicas del
nuevo culto’. Los versos puestos por Euripides en boca de

73 E. Ba. 234ss.

74 Penteo es el inico personaje de la tragedia Bacantes que califica de forma des-
pectiva a Dioniso mientras que el resto de personajes se dirige a él como dios.
Nétese, por otra parte, que la primera intervencién de Penteo es encerrar en
la circel a las seguidoras de Dioniso, extranjeras y tebanas, es decir, poner
medidas legales a un asunto religioso. De hecho, Dioniso dice en la tragedia
que él es quien dirige las ceremonias en E. Ba. 465-474 utilizando varios tér~
minos propios del vocabulario mistérico y aseveraciones que aluden a la
prohibicién de vision de los ritos a algunas personas y la imposibilidad de
hablar de ellos a los no iniciados, lo que hace clara alusién a religiones misté-
ricas no relacionadas con el culto civico de la polis.

75 Posteriormente también advierte Penteo que si no fuera por su vejez también

le conduciria a la cdrcel junto a las ménades.
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Penteo pueden interpretarse como una alusién al panorama
religioso de la Grecia (quizés, puntualmente, la Atenas) de su
época, en la que personajes ilustrados y personalidades politicas
de la ciudad vuelven sus criticas a los sacerdotes de cultos priva-
dos en dos claras direcciones: su asociacién con la magiay el
interés econémico.

De forma similar a este pasaje de Bacantes se desarrolla la cri-
tica a los purificadores ambulantes en el tratado hipocratico De
Morbo Sacro. Este ataque ha sido puesto también en relacién con
la critica platénica de los sacerdotes mendicantes en la Repuiblica
asi como, por asociacién, al primer grupo de iniciadores de la
columna XX del Papiro de Derveni™.

Segtin el escritor hipocratico de este tratado’’ la epilepsia no
es una enfermedad més sagrada que el resto y los inicos que
hablan de ella en tales términos y consideran que debe ser tra-
tada por medios rituales y no cientificos, son una turba de far-
santes cuyo inico interés es el enriquecimiento personal.
Anade ademas que, con tales afirmaciones sobre la epilepsia, no
demuestran mas que su impiedad y su propio ateismo. Interesa
especialmente la virulenta acusacién del autor del tratado al
grupo de personas que pretenden curar la epilepsia haciendo
uso de aspersiones y demas procesos purificadores de origen
ritual. A ellos se les llama <«magos, purificadores, sacerdotes
mendicantes (charlatanes) y embusteros». De estos profesiona-
les se dice en el tratado, ademas, que son capaces, segtn ellos
mismos, de hacer descender la luna, eclipsar el sol, modificar el
clima, arruinar las cosechas y demas acciones increibles por
medio de ritos magicos y de otros conocimientos y précticas.

76 Véanse Casadesus (2002) y (2008c) 1268-1276 y Betegh (2004, 353-359-
77 Sobre el Corpus Hippocraticumy los problemas entre medicina hipocritica, popu-
lar y religiosa en Grecia véanse los libros de referencia Lanata (1967) Lain

Entralgo (1987) y Gil (2004).
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Los términos con que tales personajes son denominados en el
tratado hipocrético constituyen una gradatio despectiva que va
desde el uso de un término técnico al insulto sin mas paliati-

os’®. Dos de estos términos, «magos» y «sacerdotes mendi-
cantes®, estdn relacionados en otros pasajes con los sacerdotes
iniciadores en cultos mistéricos’ y «purificadores», por su
parte, no parece un término muy apartado tampoco del mundo
dela religién y, en concreto, de la religion mistérica®®. De tales
personajes se dice que se amparan en lo divino para ocultar su
ignorancia, una critica muy similar a del texto de la Etica a Nic6-
maco de Aristoteles® donde se advertia de la facilidad con que,
en algunas profesiones (adivino, sabio y médico), se puede
ocultar la falta de conocimiento.

Posteriormente el autor hipocratico advierte que las perso-
nas que llevan a cabo las practicas de purificacién para curar la
enfermedad sostienen ser capaces de alterar los fenémenos
naturales por medio de practicas magicas. Tal afirmacién nos
lleva a pensar que estos personajes eran vistos como potencial—
mente peligrosos, dada la creencia en la efectividad de sus
supuestos poderes sobrenaturales.

Por tanto, segiin el autor del tratado De Morbo Sacro, los mis-

mos personajes que dicen ser capaces de curar la epilepsia por

78 Segun Bernabé (2006) los nombres utilizados por el hipocratico pueden verse
como una relacién de 2+2, es decir, los dos primeros corresponderian a dos
términos técnicos mientras que los dos segundos serian la explicacién desde su
punto de vista de las acciones de dichos personajes.

79 <«Magos» son los profesionales de Derveni y quizis también los profesionales
de los misterios 6rficos en el pasaje de Hericlito citado por Clemente (Heracl.
fr. 87 Marcovich (14 DK) en Clem. Al. Prot. 2, 22, 2) y «sacerdotes mendi-
cantes® los profesionales érficos del pasaje de Repuiblica.

80 Los magos de Derveni ejecutan ritos purificatorios y los sacerdotes mendican-
tes y adivinos platénicos llevan a cabo purificaciones.

81 Arist. EN 1127b.
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medio de abluciones y purificaciones rituales, los llamados
latromanteis en. otros lugaressz, realizan también acciones consi-
deradas como maigicas en la época en que se escribe dicho tra-
tado®. Ahora bien, ¢es real esta acusacién o es una ficcién lite-
raria dirigida a desprestigiar a estos «curanderos®» por un
sentimiento de repulsa hacia lo que los médicos hipocraticos
considerarian, en términos anacrénicos, <intrusismo labo-
ral»? Para responder a esta pregunta se puede recurrir al ejem-
plo de algunas de las actuaciones que, segiin la literatura, reali-
zaron otros personajes similares a las de los hombres criticados
en el tratado hipocrético: Empédocles® o Epirnénides85 pueden
ser dos ejemplos clarificadores.

Una de las caracteristicas mas llamativas y estudiadas de
Empédocles es la vision que de €l tenian sus contemporéneos,
visién que €l mismo se encargaba de cultivar: un mago pode-
roso e, incluso, una divinidad en la tierra. Proclamaba junto a
su inmortalidad y su trascendencia de la condicién humana, su
poder y sus capacidades sobrenaturales. Algunos de los frag-
mentos a €l atribuidos nos recuerdan las criticas hipocréticas
contra aquellos hombres que asignaban un caricter divino a la
epilepsia®, pues, por una parte, Empédocles se proclamaba
capaz de crear tormentas, hacer que el cielo se despejase o que
loviese y pregonaba su capacidad de resucitar a los muertosy su

82 Sobre los iatromanteis y <los hombre divinos» véase Gil (2004) 76-83.

83 Las brujas tesalias eran bien conocidas por su habilidad para hacer descender
la luna entre otras acciones maravillosas, y, por estos conocimientos, eran
consideradas brujas, no sacerdotisas o algin otro tipo de personalidad cercana
al mundo de la religién.

84 Para una visién global sobre la personalidad de Empédocles y su visién como
hombre divino, filésofo, sanador o mago y su doctrina véanse Kingsley
(1995), Martin — Primavesi (1999) y Megino (2005).

85 Sobre Epiménides véanse Visconti y Federico (2002). Los fragmentos de Epi-
ménides han sido editados por Bernabé (2007a).

86 Plin. HN 30, 2, 8-9, Philostr. VA 1,2 (Emp. A 14) y Apul. Apol. 27.
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autoridad para ensefiarlo”. Por otra parte se le consideré autor
de un tratado sobre la naturaleza con indicaciones sobre medi-
cina®®, otro sobre purificaciones y también un tratado médico.
Su relacién con las religiones mistéricas, en conereto con el
8 es también bien conocida. Todo
esto, unido en la persona histérica de Empédocles, nos ilustra
sobre lo confuso que son los limites en la Antigiiedad entre
sacerdotes y circulos religiosos y los agoreros y purificadores, los
charlatanes y los magos. Su vida, asi como sus escritos, retratan
a este personaje como una suerte de hombre-divino relacio-

nado con las religiones mistéricas cuya relacién con los orfeo-

orfismo y el pitagorismo

telestas asi como con los falsos médicos del tratado hipocratico
. . g0
es mas que evidente”.

87 Emp. fr. 111 DK: «Sabras calmar la fuerza de los incesantes vientos, que sobre la
tierra soplando con su fragor destruyen los sembrados; y después, de nuevo, a tu
antojo, suscitaras compensadoras brisas y dispondriés tras la ligubre lluvia un
tiempo seco bienvenido para los hombres, y dispondras también, después de la
sequia veraniega, fluidos que moran en el éter, alimento de arboles, y sacarés del
Hades el vigor de un varén fallecido» . Ademas se narra que llevé a cabo la resu-
rreccién de una mujer en Suda s.v. Apnous y Heraclid. Pont. ap. D. L. 8.61. Sobre
este particular véanse Burkert (1972) 153, n. 186 y Megino (2005) 33-35.

88 Emp. fr. 111 DK: «Y todos los firmacos, cuantos se producen como remedio
de las enfermedades y de la vejez los podras conocer porque sélo para ti reve-
laré todas estas cosas».

89 En las fuentes antiguas, Empédocles es considerado pitagérico en lambl. VP 36,
267, Simp., In Ph., 25, 19. Diégenes Laercio lo clasifica entre los filésofos pita-
géricos (libro VIII), y el léxico Suda dice que fue discipulo de Telauges, el hijo de
Pitagoras. Se le clasifica como 6rfico y pitagérico en Syrian. In Metaph., 11. 35y
43. 12 Kroll. Entre los estudios modernos acerca de la asociacién de Empédocles
con las corrientes mistéricas de su época y, en concreto, con el orfismo véanse
West (1983) 108ss., Guthrie (2003) 228, 235, 256, Riedweg (1997) 35, Betegh
(2001), Bremmer (2002a) y (2002b) 32-47 y Megino (2005). Niegan su rela-
cién Dodds (1960) 145 n. 81y Zuntz (1971) 263ss. entre otros.

90 Para un estudio de las relaciones de Empédocles con los orfeotelestas véanse
Kingsley (1995), Riedweg (1997) 38ss., Martin - Primavesi (1999), Betegh
(2001) 64 y Megino (2005) 31-36.
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Epiménides, por su parte, fue considerado ya por los anti-
guos como un hombre semidivino. Su relacién con la religiosi-
dad mistérica de Creta es bien conocida asi como su conoci-
miento sobre purificaciones, lo que le valié ser conocido en su
época fuera de los limites de su propia ciudad y que los atenien-
ses reclamasen sus servicios para purificar la ciudad®. Su
extrema longevidad, su suefio de 57 afios en la cueva de Zeus
Dicteo en Creta y la mitica historia de que sélo comia un mis-
terioso preparado acercan su personalidad histérico-mitica a
las descripciones que, sobre los chamanes, nos han llegado por
parte de los antropélogos. Sabemos que este personaje era un
prestigioso adivino y experto en las cosas divinas. Estrabén dice
que «cantaba purificaciones en versos épicos» y Plutarco que
fue un «amado de los dioses y experto en cuestiones divinas, de
sabiduria inspirada e inicidtica»?*. Por otra parte, lejos de los
terrenos poco tangibles de la adivinacién y la religién, parece
que fue un reputado médico y, segiin Dioscérides, dio a cono-
cer los supuestos beneficios de la herba scilla® para los enfermos
de epilepsia. Volvemos a ver, de nuevo, que un mismo perso-
naje une en si la figura del hombre religioso, el meédico, el
sabio y el mago.

Vistos escuetamente estos ejemplos, se puede afirmar que en
Grecia existieron hombres que podriamos calificar con el tér-
mino antropolégico medicine-men, una mezcla de sacerdotes,
médicos, magos y charlatanes que se ajustarian perfectamente a

9r Sobre el suefio de Epiménides en la cueva del Ida véase Apollon. Mir. 3, Plin.
HN 7, 175 y sobre la purificacién de Atenas véase Test. I-5 Bernabé: Arist.
Athen. 1y Plu. Sol. 12, 7. En Plu. Sol. 12, 8 se dice que Epiménides introdujo
una nueva forma de duelo en Atenas e inicié a la ciudad en unos misterios
orgiasticos lo que lo relaciona indudablemente con la religién. Véase los testi-
monios sobre Epiménides en Bernabé (2007%a).

92 Str. 10, 4, 14; Plu. Sol. 12, 7.

93 La cebolla barragana.
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los descritos en las criticas del De Morbo Sacro. Pero existe una
pequedia salvedad a la hora de comparar a estos hombres con los
criticados en los textos que comentamos, y es que en los pasajes
en los que se habla de las habilidades de los medicine-men suele
evitarse mencionar que pudieran ser capaces de hacer el mal asi
como las reticencias a admitir que cobrasen por sus activida-
des™, lo que es continuo en la critica de Platén, de Euripides y
del médico hipocritico. En el caso del texto del tratado médico
el cobro por parte de estos personajes es més reprochable, si
cabe, que en los otros casos, por la ética profesional de la que se
habla en otros tratados®. En el tratado De Morbo Sacro se incide
en esta problemaitica. Se dice que estos hombres impios son
aquellos que, careciendo de un medio de vida, se ingenian todo
tipo de artes e inventos para achacar la enfermedad a algan
dios, lo que nos lleva de nuevo a relacionar el pasaje con la
cuestién del cobro por este tipo de actividades pues se considera
una estafa®.

Resumiendo, y centrandome en la cuestién de los iniciado-
res 6rficos, creo que es posible admitir que en el siglo vy 1v
a.C. existia un sector ilustrado que asociaba el orfismo con
unos personajes que, lejos de incluirse dentro de lo que llama-
riamos religién, son relacionados con el mundo de la magia, lo
que conlleva su desprestigio. Asimismo, es posible entrever una
inclinacién a favor de la asociacién de los iniciadores érficos

94 En Plu. Sol. 12, 12 se dice de Epiménides «y, aunque los atenienses le dieron
muchas riquezas y grandes honores (segtin D.L. 1, II1 un talento y una nave
para regresar a su patria), se marchd sin pedir ni coger més que una rama de
olivo sagrado».

95 En el tratado Sobre la decencia se dice: «Pues toda arte que no lleva en si afin de
lucro y falta de compostura es hermosa si desarrolla su actividad segun un
método cientifico; pero si no, se vuelve desvergonzadamente popular». Véase
Lain Entralgo (1970) pp. 388-389.

96 Hp. Morb.Sacr. 4.
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con la magia por parte de los ilustrados para favorecer sus criti-
cas al movimiento religioso en su conjunto. Tal afirmacién
podria basarse en la existencia de obras de contenido mégico y
conjuros que circulaban en Atenas en el siglo v a.C. y que se
vincularian, dado que se consideraban obra de Orfeo, a los
sacerdotes de sus misterios. Pero la ausencia de critica e,
incluso, la contradiccién existente en algunos pasajes literarios
en relacién con la actuacién de los sacerdotes 6rficos nos llevaa
pensar en que maés bien la asociacién de los 6rficos con la magia
agresiva era sélo un modo mas de desprestigiar su movimiento.
Por ejemplo, si bien los rituales que se desarrollan en la
columna VI del Papiro de Derveni y las divinidades a las que se
rinde culto podrian guardar relacién con la magia, en ningtin
momento se advierte comentario alguno que sefiale que dichas
actividades no se comprendiesen como acciones religiosas. Por
otra parte cabe destacar un texto de Plutarco?’ que describe a un
orfeotelesta que vivia en la més absoluta pobreza:

... Filipo el orfeotelesta que era absolutamente pobre, decia a

quienes se iniciaban con él que tras la muerte vivirian una vida

feliz...

Resulta paradéjico que precisamente sea la pobreza la Ginica
cualidad a la que Plutarco se refiere para describir a este perso-
naje, lo que debe llevarnos a pensar que era una de sus caracte-
risticas mas distintivas, dato que choca frontalmente con las cri-
ticas a los 6rficos de los pasajes de hemos comentado.

Otro texto destacable es el de Estrabon®, en donde se des-
cribe a Orfeo como un orfeotelesta y destaca que, al principio,

97 Plu. Apophth.Lac. 224 E. Sobre este pasaje véanse Nilsson (1935) 207, Linforth
(1941) 233, Burkert (1962), Bernabé (1996b) 67, 82, 91.
98 Str. 7 fr. 102 Radt. Sobre este pasaje véase Bernabé (2001a).
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vivia de limosna. Vemos, pues, que aunque los textos se refieran
al cobro de dinero por parte de los iniciadores, depende del
escritor que nos transmita el fragmento que ese cobro sea algo
exigido por el oficiante o una limosna ofrecida por el fiel lo
que conlleva la critica o el beneplicito del autor del texto res-
pecto a las actividades de estos individuos.
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9. CONCLUSIONES

Momento esya de hacer balance de los resultados obtenidos tras
revisar los textos y documentos que relacionaban tanto al perso-
naje mitico de Orfeo como al movimiento 6rfico con la magia
y los magos en la Antigiiedad, asi como de evaluar el grado de
interaccién de esta disciplina en los ritos religiosos y creencias
de los 6rficos.

La relacién de Orfeo con la magia, segin el estudio de los
pasajes literarios que transmiten su mito, ha sido tema de estu-
dio preferente en las investigaciones sobre magia y orfismo. La
controversia mds importante se centra en lo referente a la rela-
cién del bardo con el chamanismo y la existencia o no de
influencias chamanicas en el relato de Orfeo. Se debate sobre la
existencia de lo que se ha dado en llamar «chamanismo apoli-
neo» o la carencia de profesionales rituales de caracteristicas
similares a los chamanes en Grecia. He optado en este estudio
por una posicién poco escéptica, observada por algunos estudio-
s0s, y he abogado por la existencia de modelos sacerdotales simi-
lares a los chamanicos que se desarrollaron de forma indepen-



326 ORFEQ Y LOS MAGOS

diente al chamanismo nor-asiitico. En mi opinién el antiguo
relato mitico de Orfeo asentaria su base en la existencia pro-
tohistérica de sanadores extaticos similares a los medicine-men des-
critos por los etnélogos los cuales, ademds, guardarian un posi-
ble grado de conexién con la clase politico-social dominante.

El origen tracio de Orfeo se ha relacionado con la califica-
ci6n del bardo como mago ya que, habitualmente, la magia se
asocia con «los otros®», ya sean extranjeros, ya minorias social-
mente marginadas. La visién mitica de Orfeo como iniciado en
Samotracia y otros misterios donde aprende encantamientos
(epodai) es otro de los puntos relevantes que incide, ademas, en
la relacién de la magia con las iniciaciones privadas, habitual-
mente consideradas importaciones extranjeras. Al hilo de esta
discusién he presentado varios ejemplos que ponen de mani-
fiesto la creencia antigua de que algunos iniciados, por su trato
especial con los dioses que se deriva de la propia iniciacién,
eran capaces de realizar acciones prodigiosas. Tal observacién
me ha permitido entender cual pudo ser la incidencia de esta
creencia en la calificacién de Orfeo como mago.

El descenso al Hades de Orfeo es el episodio cardinal de la
controversia chamanica. Es, ademas, el mitema que conecta el
relato de Orfeo con los supuestos escatolégicos predicados por
los érficos. Se discute sobre la existencia o no de un antiguo
final feliz del descenso de Orfeo. Para este estudio, sin
embargo, el fracaso o la victoria del héroe no afecta a su rela-
cién con la magia, puesto que la capacidad de Orfeo de influir
en los dioses del inframundo para lograr un beneficio propio
ya habilita al bardo para considerlo un mago mitico cuyos can-
tos pudo, incluso, dejar por escrito. He sefialado también las
diferencias existentes entre Orfeo y los chamanes en cuanto al
conocimiento escatolégico conseguido en el viaje al Hades y la

faceta del bardo como héroe psicopompo, ya que el conoci-
miento escatolégico de Orfeo no fue la razén para su descenso



9. CONCLUSIONES 327

al Mas All4, lo que seria propio en una actuacién chamanica,
sino su légica consecuencia. Considero, pues, que el rol de
Orfeo como conductor de almas al Allende es una ampliacién
mitica posterior derivada de su habilidad de interceder por un
alma, accién que se hace extensible a los iniciados que tomaron
a Orfeo como fundador o reformador de sus ritos.

La relacién de Orfeo con la magia fluctia de forma evidente
en su relato mitico. A medida que aumenta su relacién con la
magia sus poderes, especialmente el musical, amplian su radio
de accién. Lo maés destacable en este sentido son las ampliacio-
nes narrativas que incluyen ritos propios de lo que, en el
momento histérico en que se fechan los textos, se considera
magia. Los rituales ejecutados por Orfeo en las Argonduticas 6rficas
son del todo similares a algunas disposiciones rituales magicas
conservadas en los Papiros Griegos Mdgicos, con lo que Orfeo se ve
adornado con un aura tan fantéstica como siniestra.

De la creencia en que Orfeo fue un poeta que vivié en la
remota Antigiiedad devino la atribucién a su cilamo de un
buen nimero de obras literarias de temaética heterogénea. En
principio la literatura érfica parece que se conservé entre para-
metros bien definidos. Aunque la obra teolégica de Orfeo era
la mas importante y conocida, tenemos constancia de la atribu-
cion a su legado artistico de composiciones magicas ya desde el
siglo v a.C. Gracias a unos versos de la Alcestis de Euripides es
posible conocer la existencia de escritos atribuidos a Orfeo
relacionados con la medicina de tipo epédico y su relacién con
santuarios de adivinacién, lo que enlaza con la creencia en la
existencia de un oriculo de la cabeza de Orfeo. Segin he
defendido, es posible que Euripides se refiriese en este pasaje a
documentos bien conocidos por los espectadores de la tragedia
o alos que tenian un acceso facil.

De mayor interés resultan unos versos del drama satirico el
Ciclope de Euripides que confirman la existencia de conjuros de
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Orfeo. Segin una aguda propuesta de Ch. A. Faraone, es posi-
ble que los versos de Euripides conserven rasgos formales de
antiguos encantamientos hexamétricos Y que revelen, por
medio de ligeros detalles, su contenido. He interpretado el
pasaje teniendo en cuenta la creencia de que los iniciados en
algunos cultos mistéricos poseian conocimientos privilegiados
que les abocaban a ser considerados, en ocasiones, sospechosos
de utilizar la magia, en principio protectiva, pero de la que
podia sospecharse un uso agresivo. La relacién del conjuro del
Ciclope con €l orfismo se advierte a través de sutiles desviaciones
miticas en los versos del drama satirico que hacen referencia,
constantemente, al mito antropogénico de la muerte de Dio~
niso a manos de los Titanes.

Conservamos testimonios acerca de la prolijidad con que se
atribuian a Orfeo conjuros gracias a un testimonio de la Apologia
de Apuleyo. Es imposible saber si éstos estaban recogidos en
obras sobre magia atribuidas al cantor, en obras de contenido
diverso, o si eran epodos independientes. Sin embargo resulta
innegable, a mi parecer, que los textos magicos de Orfeo eran
muy conocidos y se podia acceder ficilmente a ellos, pues tal
caracteristica conviene al caricter apologético del texto de Apu-
leyo. Los conjuros de Orfeo son conocidos incluso en el siglo
Iv d.C. Segtin San Atanasio se sigue comerciando con ellos,
hecho que podemos comprobar gracias a los testimonios de
algunos papiros griegos magicos.

He incluido en este libro un estudio de los poemas astrolé-
gicos de Orfeo, los herbarios y los lapidarios. El texto mas
conocido de todos estos poemas es el llamado Lapidario drfico.
Uno de los puntos mas controvertidos del estudio de esta obra
es su datacién. Por mi parte, creo haber contribuido a esta
cuestion afladiendo nuevos argumentos en favor de una data-
cién del poema en el siglo 11 d.C. Los argumentos se asocian a

la problemaitica penal descrita en los polémicos versos 71-74,
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pero centrados en la valoracién social del término mago
(mdgos). En mi opinién, es fundamental tomar en cuenta la
declaracién explicita de que es «el vulgo» quien designa como
magos a personas a las que el autor del poema considera
<«hombres divinos» y que tal acusacién, segin la ley romana,
podia conducir a la pena capital. Considero significativa la
semejanza de estos versos con la defensa de Apuleyo en el siglo
11 d.C. e, incluso antes, la disquisicién en cuanto al problema
desarrollada en las epistolas de Apolonio de Tiana.

En cuanto a la obra astrolégica de Orfeo he realizado una
puesta al dia de los diversos testimonios, organizados por A.
Bernabé en su edicién de los fragmentos 6rficos, ya que estas
obras no habian sido estudiadas en su conjunto desde 190%7. He
contribuido a su estudio ofreciendo una traduccién castellana
de los mas extensos e importantes, ya que no existen traduccio-
nes de estos textos, y ofreciendo un debate en torno la cronolo-
gia de las obras, el ambiente en que surgié su redacciény la
interdependencia de los fragmentos conservados.

El punto mds novedoso e interesante para el estudio de la
relacién de Orfeo y el orfismo con la magia son, desde mi punto
de vista, los testimonios ofrecidos por las fuentes directas. El
corpus de papiros magicos griegos ha conservado un par de tex-
tos relacionados con Orfeo y «lo 6rfico» de gran interés y que
han sido escasamente estudiados. E1 PGM XIII transmite el con-
tenido de una férmula magica atribuida a Orfeo. Este mismo
papiro transmite otro abracadabra adjudicado a Erétilo en unos
escritos 6rficos y otro atribuido a Hiero, ambos, posiblemente,
autores de obras que, por su tematica, se considerarian 6rficas.
He destacado la semejanza existente entre los PGM VIl y XIII en
relacién con «lo érfico». Creo significativa la aparicién en estos
dos papiros de nombres tan poco comunes en el corpus como
Orfeo y los escritos érficos, Erétilo o Dioniso. Desde mi punto
de vista tales coincidencias no son producto de la casualidad.
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Apunto como posibilidad de esta «casualidad» el uso por parte
de los autores de literatura atribuida a Orfeo por razones de
prestigio, del mismo modo que hacen con las obras de Demé-
crito, Pitdgoras, Moisés o Zoroastro.

En el PGM VII se relaciona como «dicho 6rfico® las pala-
bras aski kataski, términos pertenecientes a las famosas ephesia
grammata. Tras el estudio de los testimonios literarios y epigrafi-
cos relacionados con esta férmula parece, como afirma A. Ber-
nabé, que la férmula transmitida por Clemente y Hesiquio no
debi6 ser la originaria sino la degeneracién de un epodo com-
pleto y con sentido del que conservamos evidencias en lamini-
1las plﬁmBeas fechadas en su mayoria en el siglo 1v a.C. Segiun
estos epodos y los testimonios literarios que describen el poder
de la férmula, el encantamiento servia para liberar a quien lo
pronunciara de algiin mal, lo que ademds es congruente con su
denominacién ephesias, entendido como liberadoras y no como
procedentes de Efeso. Creo, por otra parte, que la férmula
estaba relacionada con algtn rito mistérico en el que se revelaba
la existencia de vida tras la muerte y en el que tenian lugar
rituales de renacimiento y amamantamiento del nedéfito.

La relacién de los epodos en plomo y las laminillas 6rficas
de oro es un punto fundamental a la hora de relacionar las ephe-
siagrammata con lo érfico. Cabe destacar la coincidencia geogra-
fica de ambos tipos de descubrimientos, su coincidencia crono-
légica, concentrados en el siglo 1v a.C. pero con rastros de
supervivencia en época romana, y la preferencia del hexametro
en los textos que conservan escritura versificada.

Las semejanzas en cuanto a los simbolos utilizados en los
textos plimbeos y las laminillas de oro son también de gran
interés. Cabe destacar la alusién a la leche en relacién, proba-
blemente, con el amamantamiento, o la gran cantidad de pasa-

Jes literarios que apuntan a una relacién de los Dictilos con el

conocimiento y ensefianza de encantamientos, lo que, por otra
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parte, parecen ser los textos en plomo que conservan las ephesia
grammata. Por tltimo, creo que la exhortacién que aparece en
algunos de los textos plambeos a los felices, la invocacién i6, los
posibles simbola rituales y la mencién del camino por la via de
los bienaventurados resultan ser unas coincidencias con los tex-
tos 6rficos demasiado significativas como para no considerar la
posibilidad de que exista una estrecha relacién entre ambos
grupos de textos o, quizas, un origen comin.

Las ephesia grammata perviven también en uno de los conjuros
del PCM LXX destinado a vencer el miedo. Las conexiones de
este texto con frases, ritos y simbolos cercanos al orfismo son
muy significativas, lo que nos reafirma en la idea del uso de
material y férmulas inicidticas para uso magico. De gran
importancia es la constatacién del valor de las ephesia grammata en
una situacién de muerte, lo que no estaba atestiguado en los
epodos pero si en la literatura.

Ademis de estos plomos he estudiado unas defixiones que,
pese a las dificultades de interpretacién, parecen poder tener
una explicacién coherente si se atiende a un conocimiento de la
escatologia érfica por parte de su autor. La primera de ellas
procede de Atenasy estd datada en el siglo 1v a.C. La invoca-
cién a Yaco que aparece en el texto es completamente insélita
en las defixiones, asi como la exhortacién a héroes sin mayor espe-
cificacién. La dificil relacion del texto con las defixiones aticas
coetédneas podria explicarse teniendo en cuenta el valor cténico
de Dioniso y los héroes segtn las creencias 6rficas. La segunda
defixio estudiada procede de Lilibeo y se fecha en torno al siglo
111 a.C. La invocatio de esta maldicién relaciona a Perséfone, los
Titanes, los muertos y muertas renegados y las sacerdotisas de
Deméter (interpretadas como las Erinis). Esta es la vinica defixio
que conserva una invocacién a los Titanes y a difuntos caracte-
rizados con una forma participial del verbo apeichomai. He
defendido la posibilidad de interpretar el texto a través del ima-
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ginario ultramundano érfico y sus creencias antropogénicas y
escatolégicas. A esto se afiade que el texto de Lilibeo conserva
rasgos de estructura hexamétrica, lo que podria evidenciar el
uso de poesia 6rfica escatoldgica para uso magico.

En tercer y ultimo lugar he examinado otro texto execrato-
rio, éste de entre los siglos v-v1 d.C. y hallado en Antioquia.
La singularidad de esta pieza mégica no viene dada por una
clara vinculacién con el orfismo, sino como muestra de la
popularizacién de elementos de diversas corrientes mistéricas
susceptibles de ser utilizados todos en conjunto para diversos
fines magicos, de lo que también es ejemplo el llamado Sello de
Berlin, gema en la que se representé la figura de un crucificado
con una inscripcién en la que se leia Orfeo Baquico.

En cuanto al estudio de las laminillas 6rficas de oro, he cen-
trado mi atencién en las multiples coincidencias que dichas pie-
zas guardan con defixiones y amuletos de la Antigiiedad. He tenido
en cuenta tanto las caracteristicas externas de los documentos
como su contenido. Me he detenido especialmente en el uso del
oro como materia scriptoria y su relacién con la factura de amuletos
maégicos, incluso algunos més antiguos que las propias laminillas
de oro. Tras un estudio general me he detenido en las laminillas
dureas 6rficas mas controvertidas. El texto parcialmente ilegible
en su conjunto de la Jaminilla grande de Turios hace de ella una
pieza tinica y, por el momento, sin parangén. Para su estudio he
destacado el uso de diversos mecanismos de encriptacién docu-
mentados en defixiones antiguas. Aunque no es posible equiparar
el texto de la laminilla con los plomos de execracién en muchos
aspectos, creo que es interesante atender al uso de mecanismos
rituales similares en documentos migicos de la misma épocay de
zonas geograficas cercanas, lo que podia haber influido en la ela-
boracién de la laminilla de Turios. Aunque la intencién del
autor de cada documento difiera, el sentimiento parece analogo:
ocultar a los ojos profanos lo que no deben leer.
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El caso de la laminilla de oro de Petelia resulta especial-
mente importante para el estudio de la evolucién del uso de las
laminillas érficas. Esta laminilla, fechada en el siglo 1v a.C.,
apareci6 plegada en el interior de un estuche de oro del siglo 11
d.C. Dada esta particularidad, se ha barajado la posibilidad de
que nos encontremos ante la reutilizacién de la antigua lamini-
lla como amuleto, seguramente por el grado de semejanza for-
mal existente entre ambos tipos de documentos.

La laminilla de Cecilia Secundina es la mas moderna de las
catalogadas como orficas en la actualidad y es la inica disefiada
para ser llevada en cajita tubular, como los amuletos. Zuntz
argument6 que del texto de esta laminilla se desprendia la exis-
tencia de un «fundamental cambio en la actitud religiosa» por
la aparicién en el texto del nombre propio de la difunta lo que él
ligaba al mundo de la magia. Hoy en dia, sin embargo, no es
posible mantener dicha afirmacién dado el hallazgo de lamini-
llas 6rficas procedentes del norte de Grecia en las que el nombre
propio del difunto aparece solo o junto ala declaracién de mista.

Debido a que el formato general de las laminillas érficas es
cuadrangular, he considerado oportuno explicar la existencia
de un grupo de laminillas de oro no rectangulares. Existen dos
lamillas de forma acorazonada que fueron halladas en Pelina en
una tumba del siglo 1V a.C. perteneciente a una mujer. He
barajado la posibilidad de que estas laminillas pretendiesen
figurar un corazén y no una hoja de hiedra, como se interpreta
habitualmente. He intentado afiadir argumentos a los esgrimi-
dos por Theodossiev para sustentar esta hipétesis atendiendo a
la importancia del corazén entre los 6rficos en relacién con el
mito antropogénico, a un testimonio de Pausanias y ala dispo-
sicién de las laminillas en el pecho de la difunta.

También he estudiado otro grupo de laminillas con forma
lanceolada. El texto conservado en estas piezas es, en su gran
mayoria, el nombre del difunto seguido del apelativo mista.
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Debido al caricter declamatorio de los textos he apuntado la
posibilidad de que las laminillas representen una lengua apta
para que el muerto se identifique ante Perséfone como mista. Se
pueden encontrar otros ejemplos que demuestran que este tipo
de mecanismo propio de la analogia ritual era comun, tales
como una defixio judicial en forma de lengua que maldice, preci-
samente, la lengua de un hombre y sus aliados. Este hecho se
asocia a la relacion que en la Antigiiedad guardan formay fondo
en los objetos de uso ritual, sea éste religioso, sea magico.

Por otra parte he debatido en torno a la posible relacién de
un grupo de laminillas en las que aparece el dativo del nombre
de Perséfone con las defixiones de tipo epistolar. Los textos de mal-
dicién con formato carta no suelen ajustarse bien en los pari-
metros utilizados para la catalogacién de las maldiciones en
plomoy su estructura es mas similar a las plegarias religiosas que
al resto de textos de execracién. Obviamente la intencién del
autor de cada uno de los grupos difiere, pero considero intere-
sante observar que los mecanismos rituales de comunicacién con
las divinidades pueden ser los mismos en textos habitualmente
relacionados con la magia y los relacionados con la religion.

Si las laminillas 6rficas de oro son una de las bases mas
importantes sobre las que se fundamenta el estudio del orfismo,
el Papiro de Derveni no le queda a la zaga. La gran cantidad de estu-
dios enfrentados que se han generado tras su descubrimiento es
una gran prueba de su importancia.

La relacién del Papiro de Derveni con la magia viene dada por la
aparicién en la columna VI del término mdgos en tres ocasiones
y una nueva propuesta de lectura del término en la columna III.
Quienes tratan de explicar la aparicién del préstamo iranio en
el texto de Derveni dirigen sus interpretaciones en tres lineas
bien diferenciadas: los mdgoi son sacerdotes iranios, son charla-

tanes o son sacerdotes griegos. Mi interpretacién trata de pro-
bar que no sean extranjeros. Considero que estos magos son
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personajes griegos, que llevan a cabo rituales congruentes con
los modos religiosos de los griegos, y que el término mdgos se ha
utilizado en el papiro como un tecnicismo sin connotaciones
peyorativas. En mi opinién resulta tremendamente complicado
combinar la aparicién de sacerdotes ¥ ritos iranios con la expli-
cacién del comentarista de un texto teogénico, érfico y por
tanto griego, y que sigue modelos filoséficos congruentes con
diversas corrientes de pensamiento griegas.

En cuanto a la consideracién de un uso técnico del término
mdgos en griego, en relacién con los cultos mistéricos, he com-
parado el texto del Papiro de Derveni con un pasaje de Heraclito
transmitido por Clemente de Alejandria. La relacién de mdgoi
en el texto heracliteo con otras denominaciones propias de
integrantes del culto de Dioniso (mistas, bacos y lenas), algunas
de ellas, incluso, utilizadas por los mistas 6rficos para designarse
a si mismos, nos lleva a considerar la posibilidad de que mdgos
tuvieran un uso particular, técnico, dentro de un grupo reli-
gioso relacionado con Dioniso que, probablemente, pudiera
ser el 6rfico. Por otra parte cabe sefialar que Hericlito, a quien
pertenece el texto al que nos referimos, es el tnico fil6sofo del
que se hace menci6én por su propio nombre en el Papiro de Der-
veni, lo que podria evidenciar un uso analogo al que hace Hera-
clito de mdgos por parte del comentarista.

Para sostener mi interpretacién he estudiado diversos testi-
monios ofrecidos por la literatura y las leges sacrae en los que halla-
mos los mismos ritos efectuados por los mdgoi de Derveni en cul-
tos propiamente griegos y dirigidos a las mismas divinidades
honradas en el texto papiraceo. En concreto cabe destacar que
las choai, a las que se hace referencia en el Papiro de Derveni, son
apropiadas para el culto a los muertos y a las divinidades ctonicas
en suelo griego, asi como las libaciones carentes de vino, con-
gruentes con el culto a las Erinis como he mostrado con diversos

pasajes tragicos. El sacrificio de pasteles con émphala esta también
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documentado en las fuentes griegas tanto literarias como epigra-
ficas, con lo que recurrir al conocimiento del sacrificio del darun
propio de la liturgia zoroastriana para explicar su aparicién en el
Papiro de Derveni me parece un exceso interpretativo derivado, Gni-
camente, de la aparicién en el texto papiriceo del término mdgos.

Por otra parte he sefialado la similitud existente entre el
ritual desarrollado en las primeras columnas del Papiro de Derveni'y
las ceremonias realizadas en Grecia de limpieza de miasma lo
que, en mi opinién, puede ofrecer una sugerente via interpreta-
tiva del ritual desarrollado en este texto muy acorde, ademas,
con las doctrinas érficas. Baso principalmente esta interpreta-
cién en una frase de la columna VI donde se dice que los magos
realizan el sacrificio como si expiasen una culpa de sangre, una
poiné. Los testimonios literarios que hablan del pago por parte de
los hombres de la culpa derivada del crimen titdnico se refieren
a esta culpa, con gran frecuencia, como una poiné. Ademas, los
textos griegos que conservamos sobre rituales de limpieza de
miasma por una falta cometida dentro del seno familiar son
congruentes con las divinidades y ritos descritos en las primeras
columnas del papiro.

He estudiado, por otra parte, la critica desarrollada en la
columna XX del Papiro de Derveni, critica que enlaza con el lla-
mado locus classicus del problema érfico. Segiin mi opinién la cri-
tica del autor del papiro no se centra en los oficiantes que reali-
zan su trabajo, sino que va dirigida contra quienes son
incapaces de adquirir el conocimiento que ofrecen las inicia-
ciones mistéricas. Estas personas obran de forma correcta al
acudir a los ritos pero no son capaces de lograr el conocimiento
que deberian adquirir. De esta critica se desprende, ademais,
una cierta reaccién de lo que llamariamos, en términos mas
modernos, competencia laboral.

Por tdltimo he desarrollado la problemaitica en torno a la
opinién que sobre los iniciadores, los érficos muy probable-
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mente, tiene Platén y c6mo la dispone en su obra. El pasaje
més importante para este estudio es el desarrollado en Reptblica
364-365. Platén comunica que los sacerdotes mendicantes y
adivinos (agyrtai kai mdnteis) recurren a innumerables libros de
Museo y Orfeo segin los cuales llevan a cabo sacrificios y con-
vencen a la gente de la posibilidad de purificarse del mal y libe-
rarse de las penas del mundo subterrineo a través de la celebra-
cion de ceremonias que ellos llaman teletai. E1 uso de libros de
Orfeo y Museo por parte de los sacerdotes mendicantes conecta
de forma clara a estos hombres con los iniciadores 6rficos. El
uso que se describe en este pasaje de las citas de Homero y
Hesiodo por parte de los sacerdotes no puede equipararse al
uso que éstos hacen de los libros de Museo y Orfeo. Los textos
de los poetas épicos son esgrimidos, ya por unos ya por otros,
para convencer a sus clientes, como argumento de autoridad.
Sin embargo los libros de Museo y Orfeo son utilizados, segan
Platén, por todos estos sacerdotes y de ellos no se cita ni un
solo verso. Estos libros se utilizan en las acciones rituales, por
tanto nos hallamos ante un uso préctico de la literatura 6rficay
no ante el uso de citas literarias como argumento de autoridad.
En mi opinién es necesario pensar que, aunque Platén quisiera
hacer referencia a todos los iniciadores privados en conjunto, la
alusién a rituales, llamados teletai, en los que tienen un papel
primordial libros que, ademis, son atribuidos a Orfeo y Museo
de forma explicita, lleva a dirigir la atencién no a unos profe-
sionales arquetipicos, paradigma de todos los iniciadores, sino
s6lo a los orfeotelestas. Por otra parte cabe mencionar la coin-
cidencia existente entre las acciones rituales descritas por Platén
y las explicadas en las primeras columnas del Papiro de Derveni. En
Leyes 9Ogb se describe a unos personajes impios que aprovechan
su propia falta de fe para llevar a cabo terribles engafios. Entre
estos personajes Platén sefiala a los malignos inventores de ini-
ciaciones privadas. Describe, ademas, que llevan a cabo sacrifi-
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cios, oraciones y ensalmos, acciones rituales perfectamente
comparables con los ritos de la columna VI del Papiro de Derveni.
Sin embargo, Platén utiliza el participio goeteiiontes, lo que
acerca innegablemente a estos personajes y sus ritos al ambiguo
terreno de la magia, de la misma forma que hace en Republica
afirmando que los agyrtai dicen ser capaces de dafiar a los ene-
migos del cliente por un médico precio. Sabemos que en época
platénica eran conocidos ensalmos atribuidos a Orfeo, por lo
que no seria dificil asociar a sus seguidores con practicas mégi-
cas. Tal asociacién, el acercamiento de los ritos de estos sacer-
dotes a las practicas mégicas, es el arma utilizada por Platén
para criticar a alg'unos sacerdotes mistéricos, en concreto, muy
probablemente, alos érficos.
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