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Los CONJUROS EROTICOS ESLAVO-RUSOS EN SU RELACION
CON LA MAGIA GRECOEGIPCIA

NATALIA ARSENTIEVA
Universidad de Granada

Resumen

El anlisis comparado de este trabajo estd enfocado a indagar la similitud del sistema de
los personajes, y sus funciones, dentro del logos de los conjuros amorosos en 1a magia rusa
¥ la greco-egipcia, prestando especial atencion al mecanismo coactivo de las formulas y sus
Ppoéticas. Se afirma que semejantes analogfas se deben a la relacién comiin con la metafisica
del amor basada en ideas del hermetismo filoséfico del helenismo tardio.

PALABRAS CLAVE: EsTETICAS COMPARADAS, MAGIA AMOROSA, FILOSOF{A HERMETICA.
Sravic-Russian ERoTiC SPELLS IN RELATION TO GRAECO-EGYPTIAN Maaic

ABSTRACT

This comparative analysis focuses on the similarity between the system of personalities
and their functions within the logos of erotic spells in Russian and Graeco-Egyptian magic,
paying particular attention to the coactive mechanism of the formulas and their poetics. It
is argued that such similarities are due to the common relation with the metaphysics of love
based on ideas from the philosophical hermetism of late Hellenism,

KEy-Worbs: CompaRATIVE AEsTHETICS, EROTIC Macte, HerMmETIC PHILOSOPRY.,

La similitud entre los conjuros populares griegos y rusos llamé la atencién de los
filélogos rusos ya en el siglo XIX. El filblogo M. Sokolév opinaba que «tanto los
ensalmos como los conjuros eslavos se remontan a sus originales griegos» ', refirién-
dose a los textos de los Papiros mégicos grecoegipcios de la época del sincretismo,
periodo en el que «tuvo lugar la fusién de los elementos paganos grecorromanos,
egipcios y orientales con los judeocristianos no solo en los sistemas religioso-filosg-

1 g
Coxonos M.H., «Hogxii Marepuan 111 o0sacHe R AMYJICTOB, HA3HIBAEMBIX 3MEEBHKAMM,

Apesnocmu; Tp. Cnae. komuceun Hun, Apxeon.o-ga, 1895, T. 1, p. 174-175.
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ficos, sino en el 4mbito de la supersticién popular». Aparte de estas consideraciones
previas, hasta hoy el estudio comparado entre los textos de magia eslava y los de los
Papyri Graecae Magicae [PGM]* no ha sido objeto de interés cientifico. La situacién
ha cambiado recientemente. En el trabajo “Los encantamientos amorosos rusos desde
un enfoque comparado”, capitulo del libro recién editado, titulado Los conjuros en la
tradicion rusa manuscrita de los ss. XV- XIX, Historia, simbologia, Lgm.:.nauu su autor,
Andréi L. Toporkév, establece interesantes paralelos entre [os conjuros amorosos rusos
llamados “zagovori” y la magia de los PGM. Destaca una serie de coincidencias en el
mecanismo coactivo de los mismos, en las técnicas de seduccidn amorosa, asi como
en los estados de la dependencia psicoldgica y afectivo-pasional que experimenta el
objeto del conjuro. Ademds, destaca motivos estilisticos comunes, relacionados con
las metdforas de fuego, imagenes de flechas clavadas en el corazén en la expresion
de la intencionalidad amorosa, asi como la identificacién del amor con melancolia y
malestar. Tras haber examinado algunas férmulas amorosas griegas seleccionadas por
€l de los textos de los PGM, en comparacién con los textos de magia que forman parte
de los manuscritos medievales rusos con referencias al folclore maégico occidental, A.
Toporkév llega a la conclusién de que pertenecen a modelos universales, propios de la
cultura humana en general: «la magia amorosa es aprovechada por distintas comuni-
dades humanas para las mismas situaciones y la solucién de los mismos problemas de
carcter social o psicolégico (amor desafortunado, traicién, triangulo amoroso), por lo
cual pueden surgir independientemente formulas idénticas en diferentes culturas na-
cionales, en los cuales del mismo modo independiente surgen las practicas magicas”»”,
Frente a esta hermendutica antropolégica de los motivos comunes que se encuentran
en los textos de magia griegos vy eslavos, ofrecemos en este trabajo un estudio com-
parado de los mismos a partir del enfoque semibtico propuesto por M. Lotman y R.
Jakobson para los estudios filolégicos®, como otra estrategia de investigacidn,

El mundo eslavo civilizado se consolidé hacia las primeras décadas del I*" mile-
nio d.C. en el seno de las culturas euroasiaticas. Su formacién ¥ avance espiritual
en las primeras etapas de su existencia histérica no pudo haber sido totalmente in-
dependiente de las principales tendencias del desarrollo del pensamiento del mundo

2 R PreISENDANZ (ed.), Papyri Graecae Magicae, 2 vols, 2 ed. A. Henrichs, Stuttgart, 1973.

? 3azosope ¢ pycexoii pykonucroi mpaduyuu, Hemopus, cumsonura, nosmiuka. M.,
Hunpux, 2005,

4

Ibid., p. 133.

Jorman F0.M., “Jluteparypa n mudonorusa™, FO.M.JTorman, 3.1 Muun // Vu. 3an. Tapm.
Vu-ma. Beim, 546. Tpynet o sHakossM crereman, X111,
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antiguo y helenistico (basta recordar las costas helenizadas del norte del mar Negro),
el cual de una u otra manera fue absorbido, transformado o adaptado a la forma de
ser del pueblo. Los textos de magia eslavo-rusos forman una considerable parte de
la inmensa literatura popular de transmisién oral, completados por los textos con-
servados en los manuscritos medievales. En su conjunto, por lo que se refiere a sy
estructura y contenido, y a sus poéticas, presentan un fenémeno migico bastante
homogéneo, salvo las diferencias entre el lenguaje folclérico y culto, moderno v
medieval, asi como las particularidades lingiifsticas de las hablas de las etnias rusa,
ucraniana y bielorrusa que constituyen la comunidad eslava de 1a Europa del Este.
Esto permite introducir en la érbita de nuestro estudio comparado los textos eslavos
recogidos en diversas zonas geograficas que pertenecen a las colecciones de folclo-
ristas de distintas generaciones®. Para el andlisis comparado y contrastivo hacemos
uso de la citada “Coleccion Papyri Graecae Magicae” en la traduccién realizada
por J. L. Calvo Martinez y M® Dolores Sénchez Romero’. Lo abordamos para ver lo
comin y lo especifico en el legado mégico de ambas tradiciones, teniendo en cuenta
la distancia temporal y espacial que los separa. El campo semantico de la cultura ma-
gica popular rusa es amplio, abarca muchas influencias interculturales, con lo cual el
saber cudles de ellos han sido decisivos en la formacién y evolucién de este género
literario es esencial para profundizar en el conocimiento de su esencia y evolucion,

Ala hora de establecer paralelos entre los textos de magia eslavo-rusa y los textos
de magia amorosa de época helenistico-romana » hay que tener en cuenta que ésta

6 Hams B. u mp., Pyeckoe Kxordescmeo M., Cnb., 2002, p- 34; “3aroBopHele TekcTl B

PYKOIHCHEIX MarepHanax ILI. Borarsipera”, My6n. O. Cmonunkoit, Hecnedosanus g
obnacmu Ganmo-cnaesnciol Kynsmypel. 3azoeop. M., 1993; Eneonckan B, H. “Kuzyuenuio
34robopa W KoJijoBcTBa B Poccun,”. Craska, 3azo60p u xondosemeo & Poccuu: ¢b. p.
M., 1994; Knaye B. JI., Yxasarens CHTYAI{HH 3aTOBOPHEIX TEKCTOR BOCTOYHBIX M HOKHEIX
cnassin. M., 1997; Maiikos JLH., Beruxopyccrue saxcmmanus, CII6., 1994, Pyccxue
3a2060pbl U 3akAuHaHUR. Mamepuams onsiciop. sxcneduyuii, 1953-1993 22, Mock. zoc.,
yu-mum. M. B. lomonocosa, @unon. gax., Kag. pye. yem. nap. meopuecmea, [Cocr. C.
B. Annaros w np.]; Tlox pen. u co BCTYIL cT. B. I1. Annxuna, M.,1998; Caxapos H. I1,
Pyecxoe napodnoe uepnoxnuacue CII16.,1997; Céopnux Maropocccuiickux saknuranyii,
cocmasnennviti I1. Eghumenio, 1874; Tpaduyonnsiii hontxnop Hoszopodckoii o6nacmu,
ITo 3anucam 1963-1999rr, ITox pex, M.B. Bracosa, B.1, Wexymnra, Cub, 2001, Hacemos
referencia a los textos de magia incluidos en las presentes colecciones entre corchetes con
la indicacién del nombre del autor o titulo de la coleccién si es de varios autores, el afio
de su publicacién, y la pégina del texto citado.

Textos de magia en papiros griegos. Introd., trad. y notas de J. L. Cawvo MARTINEZ y M*
Dovores Romero, Madrid, Gredos, 1987,
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ultima no solo presenta un fenémeno psicosocial, como sostiene A. Toporkadv, sino
también metafisico y consolidado en un determinado contexto histdrico-cultural de
la época: «En ellos se encuentran, mejor que en ninglin otro documento, las ideas
sobre el monotefsmo y la religi6n astral, demonismo y angelologfa...en ellos se des-
cubre el sincretismo irano-semitico y greco-egipcio con elementos religiosos unas
veces mezclados y otras yuxtapuestos»®. La magia helenistica del amor también es-
taba basada en las ideas que se gestaban en el caldo de las diversas naciones, El
andlisis comparado de los textos de magia en los PGM y los encantamientos rusos
nos ha [levado a la conclusién de que el concepto del amor en ambas tradiciones pre-
senta una unidad que se compone de los mismos principios. Estos son, basicamente,
tres: dynamis erdtica, trance erético y tormentos. La intencion del mago consiste en
inducir cada una de estas partes integrantes del amor por separado o en su conjunto
en el cuerpo y el alma del objeto de su pasién (o la de su cliente). En los PGM los
agentes de la magia «no actilan nunca sobre su objeto directamente, sino Em&ﬂ.:m
algo o alguien que estd dotado de poderes sobrenaturalesy®. Esta propiedad del rito
y del discurso mégico coincide, entre otras, con la doctrina hermética, segiin _m. n.:.&
los dioses y démones se comunican con los seres humanos, que ocupan una posicién
intermedia entre los seres superiores e inferiores del universo'?, E] arte de la magia
es el arte de la manipulacion de las potencias divinas mediante formulas coactivas,
La naturaleza cultual de la magia griega de origen egipcio y semitico como arte divi-
na y sagrada ha sido demostrada en més de un relevante estudio. R. K. Ritner, en su
libro The Mechanics of Ancient Egyptian Magical Practice (Chicago-Illinois, 1995),
la deduce de las précticas rituales que los egipcios ejecutaban en los templos y que
se basan en la creencia en el poder sobrenatural de las fuerzas divinas, capaces de
alterar el orden natural de las cosas. Segtin N. Janowitz, las connotaciones negativas
del concepto de lo mdgico en la tradicién rabinica estaban asociadas a las précticas
sirio-cananeas o romanas, ajenas a la teologfa talmiidica, por lo cual se equiparaban
a la idolatria o a la estafa y fueron perseguidas por la ley. Pero, en cambio, parecidas
précticas del mundo rabinico, celebradas dentro del marco de la ideologia operante,

J. L. Cawvo Marrinez, “La astrologia como elemento del sincretismo B:wm.omo del
helenismo tardio”, en A. Pérez Jivenez (ed.), Astronomia Y astrologia. De los origenes al
Renacimiento, Madrid, 1992, p. 82.

I. L. Cavo Marringz, “Magia literaria y magia real”, en J, L. CALvo MARTINEZ (ed.), Religidn,
Magia y Mitologia en la antigiiedad cldsica, Granada, 1998, p. 40.

i Corpus Herméticum. Edizione e comento di E.A. Nock —J. FESTUGIERE a cura di ILariA RAMELL,

Milano, 2005, p. 523.
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acompafiadas de la invocacién de las potencias del pantedn propio, no se consi-
deraban como mégicas por los sacerdotes, sino més bien como précticas sagradas
difundidas en multiples formas —entre ellas, predominantemente, ensalmos y amule-
tos'!, La libertad religiosa helenistica permitia invocar con fines maégicos a cualquier
potencia divina o demonfaca. Los magos pretendian atraer al objeto de su interés
aprovechando los signos y simbolos de la deidad, basados en los conceptos metafi-
sicos, cientffico-filoséficos y cosmoldgicos difundidos en la época helenistica, Para
preparar el soporte ritual, los oficiantes de los conjuros debian tener conocimientos
enciclopédicos de la vida de los 4ngeles/démones: «sus funciones, sus nombres habi-
tuales y los secretos referentes a ésta; y, ademds, saber ¢c6mo estos nombres reflejan
las esferas de sus actividades»'%. La mediatividad como principio activo de la magja
también es caracteristica para los encantamientos eslavo-rusos, aunque se distinguen
de los griegos por su estructura formal: presentan una historiola, “breve narracién
o fragmento narrativo mitico que motiva, pone en marcha y justifica el conjuro”’?,
Se trata del viaje del “mago”, personaje del logos del conjuro, a la zona liminal que
separa el mundo de los vivos del mundo del més alld, morada de los dioses, démones
y muertos, para el encuentro con agentes sobrenaturales a los que pide consejos o
utiliza formulas coactivas para que cumplan su deseo. En otros casos él mismo se
transforma en un ser con poderes, similar a un mago 0 maga que anda de puerta en
puerta, de verja en verja, hasta el Mar-Océano (o cualquier otro Jocus mitico) y he-
chiza al muchacho de su corazén'®, En las formulas extensas més arcaicas, el hecho

1 N. Janowirz, Magic in the Roman world, Pagans, Jews and Christians, London and New York,
2001, p. 51. No obstante algunos te6logos rabinicos condenaban estas précticas consideréndolas
contrarias al espiritu religioso: “El que susurra sobre una herida leyendo versiculos de la Tor,
como el que lee versiculos a los nifios para que no tengan miedo, o el que pone un rollo de la Tord o
tefilin sobre un nifio para que duerma, no solo se considera adivinador y encantador, sino que se le
considera adem4s que reniega de la Tora, ¥y que est4 haciendo de la Tor4 una curacién para el cuerpo
¥ 10 &s sino una curacion para las almas, como se declara; “Serd vida para tu alma” ( Proverbios
3:22)”. (Maiménides, Obras filosdficas ¥ morales, Barcelona, 2006, p. 243). De la misma manera,
para un judio converso, segtin N. Janowitz, cualquier magia fue tachada de demonfaca: «Juan
Criséstomo ensefiaba a los cristianos que seria preferible morir a ser curados por los “conjuros,
encantamientos y amuletos” judios». Por influencia del cristianismo la visién de la magia en las
fuentes latinas también fue predominantemente negativa,

Ianowitz, op. cit,, p. 51.
RITNER, op. cil., p. 76.

Sobre la historiola rusa cf.: N, ARsénTigva, “Origenes y formas de la magia ritual de los eslavos
orientales a la luz de su génesis cultural. “Isla buyan”, “piedra Alatir” y “puentecillo de saucillo™
textos de magia de tipo historiolae con el cronotopo del camino”, Mundo eslavo. Revista

iberoamericana de cultura y estudios eslavos, 7 (2008).
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mdgico, al que aspira el conjurador, se lleva a cabo por seres que pertenecen al mundo
trascendental —mitologico por un lado, cristiano por otro. La magia eslava siempre ha
pertenecido al dmbito de la subcultura popular, perseguida y castigada por la iglesia
ortodoxa, lo cual ha borrado de la memoria popular cualquier informacién sobre sus
origenes. Para los estudiosos, los personajes mitologicos de los conjuros han perdido
su importancia y significado, con lo cual su funcién se ha reducido a la fiel reproduc-
ci6n de los textos. El estudio comparado del sistema de personajes como agentes del
poder erdtico en los Papiros Griegos Magicos y los conjuros amorosos rusos es esen-
cial, a nuestro juicio, para el estudio de la génesis, funcionamiento y evolucién de los
textos de magia eslavo-rusos.

1. Atraccion erdtica
Eros personalizado

Los origenes y la esencia de la magia del amor en los PGM tienen un profundo tras-
fondo gnoseoldgico, inspirado en el concepto del Eros, caracterfstico para las doctrinas
teoldgicas y cientificas de aquel tiempo. Su niicleo era la filosofia hermética basada en
la teorfa de las emanaciones. Dado que el hombre, de acuerdo con la doctrina hermética,
tiene un alma capaz de responder a las influencias divinas, el Eros de los PGM apare-
ce como una fuerza de naturaleza doble, eidética y sensual, la cual por la voluntad del
mago se dirige a través de agentes sobrenaturales hacia el corazon, el alma o el sexo del
hombre, recepticulos de la energfa erdtica. La naturaleza de Eros es {gnea, una especie
de energia intangible que arde ¥ genera una poderosa fuerza de atraccion, o dynamis
psiquica, personificada en la imagen de un demon: “fuego, demon del amor sagrado”
(XTIT 304-305) o Eros, dios responsable de la atraccién amorosa, del fuego sexual, por
lo cual es «portador de antorchay (IV 1779 - 1780), simbolo de su identidad. La principal
funcién de Eros es engendrar el «fuego imposible» cuando toca «lo que tiene viday (IV
1765), por lo cual es llamado también «el que infunde sombria pasiény (IV 1762), dios
que «tiene fuerza poderosa y dominadoran (XII 52), que libera y encadena.

Generadora del amor

La funcién de la génesis de la vida como fuente del Eros la desempefia en los textos
de los PGM la diosa Hécate. Diosa local de Caria, provincia griega oriental donde
se celebraba su culto, en la época del helenismo tardio Hécate empieza a convertirse
en punto de referencia y diosa todopoderosa de multiples formas, funciones y nom-
bres. Segtin la cosmologia de los PGM, fue la primera en tomar el cetro del cosmos:
«El propio Cronos grabé alrededor de tu cetro unos caracteres y te lo dio para que

MHNH, 9 (2009) 5-32 ISSN: 1578-4517




Los conjuros eréticos eslavo-rusos en su relacién con la magia grecoegipceia 11

lo Ileves, para que permanezca todo firmemente: Dominadora, Fuerza dominado-
ra, Dominadora del hombre, Dominadora del que dominay (IV 2845) (cf. el verso
hesi6dico donde la diosa participa de la tierra, del estéril mar, asf como de una parte
del estrellado cielo, Teog., 412-415). En polémica con West, J. L. Calvo sostiene en
su hermendutica del Himno a Hécate que uno de los atributos de la diosa en los PGM
es carecer de padre como diosa madre «que es ella mismay !5, Otros fragmentos de
los PGM confirman la identidad progenitora de la diosa: es «la verdadera madrey
(IV 2962). Bajo la forma de Selene es la Luna Negra de los astrélogos «que no se
ve, simbolo de la muerte-titero dénde todo refluye para renacern'S, la generadora
de vida: «Ti has establecido todos los elementos césmicos; pues ti creas todo en la
tierra y todo lo que procede del mar ¥, & continuacién, todas las clases de pajaros que
regresan a sus nidos, madre de todo y ‘génesis del amor’» (IV 2553-2555). Portadora
de la energfa motriz, fuente y esencia del amor como principio més importante de la
vida terrenal, Hécate representa el sitero universal, propiedad de la materia primige-
nia, madre de la vida, ala que da comienzo por su anhelo de unioén de sexos opuestos
y de procreacién. En una ocasién aparece en los PGM en el momento de la expo-
sicion de sus Grganos sexuales, con «cuerpo de mujer blanca con las piernas sepa-
radas» (IV 2308-2309), imagen prestada de un cilindro sumerio que representa a la
diosa astral Isthar. No es nada extrafio que Hécate simbolizara la fuerza irracional de
la atraccion erética y fuera invocada con finalidad amorosa. En una de las pricticas
mégicas el mago, en nombre de Hécate como maxima autoridad, conjura a la matriz
de la mujer: «A ti te hablo, matriz de fulana, dbrete y recibe el semen de fulano yel
semen impotente de iarphe arphe (escribelo). Que me ame filana durante todo el
tiempo de su vida, como amé Isis a Osiris; que me permanezea fiel como Penélope a
Odiseo. Y 1, matriz, recuérdame durante todo el tiempo de mi viday (XXXVI 286-
291). Este ejemplo demuestra que el logos de la magia amorosa aprovecha precisa-
mente los signos y simbolos mas representativos de la deidad invocada,

Pues bien, la férmula en cuestién es conocida en el dmbito eslavo. La magia rusa
designa la atraccién erética como “fuerza poderosa” que sirve para “juntar alma con
alma, cuerpo con cuerpo, carne con carne” y luego lleva al éxtasis amoroso:

En el Mar-Océano hay una blanca y resplandeciente piedra Alatir; por
debajo de aquella piedra est4 oculta una fuerza poderosa e inextinguible. Dejo

5 L. Carvo Marrinez, “La diosa Hécate: un paradigma de sincretismo religioso del helenismo
tardio”, Florentia lliberritana, 3 (1992), p. 73.
16 A. CarraiaNt, Planetario. Simboli, mitti e misteri di astrl, pianetti e constelazioni, Milano, 1998, p.118.
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salir a esta fuerza poderosa y la meto en la carne de la bella filana; deposito
la fuerza poderosa en todas las partes integrantes y semiintegrantes de su
cuerpo, en todos sus huesos y semihuesos, en su blanco pecho, en su corazén
impetuoso, en su Utero, en sus manos y en sus pies. Que permanezcas ti,
fuerza poderosa, perpetuamente, que quemes ti1, fuerza poderosa, su sangre
ardiente, su corazdn que empieza a hervir por el amor a fulano”!”

Fuente de la poderosa energfa erdtica, la mitica piedra blanca Alatr (Alatir, La-
tir, N::E.v; o Latomir [Kisyc, 1997, 352] esté situada en el espacio mitolégico
de los conjuros que se encuentra en la frontera entre este mundo y el més all4. Es
resplandeciente, porque en su interior circula el fuego “ardiente” y “errante”, [Caxa-
poB 1997,61, [Tpaduyuonmwii gonvrrop 2001, 314] [Knzye, 1997, 350, 352,-353],
[Matiros 1994]. El problema de los origenes de la piedra Alatir, que ha generado
una numerosa literatura!®, sigue, no obstante, todavia sin solucién. La referencia al
mundo antiguo podria arrojar luz sobre los origenes de la misteriosa piedra. En la
mitologfa paleosemitica la piedra Urgrund aparece como la matriz de la que tiene
que salir la nueva humanidad después del diluvio. La imagen de la piedra genetrix,
asimilada a la diosa Madre, aparece como arquetipica, asi como el motivo del
nacimiento del hombre de la piedra sagrada es recurrente en la antigtiedad®, La
energia de la piedra Alatir es enviada por agentes sobrenaturales al corazén humano,
como se puede ver en el ejemplo citado.

El “hieros gamos” césmico como fuente de la energla erdtica

A semejanza de la enéada egipcia de Baalbek-Baal Hadad, su esposa Atargatis-
Astarté (voluptuosa como Afrodita) y una divinidad local, Simios, la tradicién de

17 «Ha mope Ha Okmane ects 6en-rop:ou kamens Anateph, HHKEM HEBEJIOMOIi; IO TEM KaMHeM

COKPLITA CHIA MOTYHa, H CH/BL HET XOHI@. Brimyckaio s cumy MOTy4y Ha Takyio-TO KPACHYIO
ACBAILY; C2KAIO0 5 CHITY MOLY4Y BO BCE COCTABEI IONYCOCTABLI BO BCE KOGTH ONYKOCTH, BO BCE
FCHUILL M HONY)RHIIBL, B €€ OTH JICHEL, B €6 MK DYMAHEI, B ee Geny rpyns, 5 ee PETHBO CepALE, B ee
yrpoly, B ee pykH U HOTH. Byis THI, cuna MOTyHa, B TaKOH-TO KPaCHOii IeBHIIE HEHCXOIHO, A JCrH
TBl, CHJIA MOTY4a, €€ KPOBS TOPIOYYI0, €8 CepINE KHITYHe HA T060BE, K TAKOMY-TO IIO/TI0B0BHOMY
ononuy”.[Tpaduyuonnsiii honsrnop 2001, 314].La “fuerza poderosa” tiene asimismo nombres
de “prodigiosa”, “desconocida” («aynecnas» o“nesenoman cuna”).Cf. C. B. Makcumos, Pycexie
0bpadet u cyesepun. Hewucmas, nesedoman u Kpecmuas cura. M, 2008, p.142,

18 “Berany 7.Pa6 Boxuit (ims pex), u oty u3 aBepelt ABEPLMH, H3 BOPOT BOPOTAMH, TIOL BOCTOK,
T10R BOCTOUHYIO CTOPOHY, IO CBETIRIE Meca, Tiog nyky Tocmomuio, k TOMY CHHEMY MODIO, CHHEMY
Mopro Oxeany, ¥ Toro cumsro Mops nexur Ger Amarp xames. .. [Maiixon 1994, 14],

19

A partir de: H. Koroska, «Kamens na Mope» H KaMeHb anarsips JKC, 4 (1908), 409-426,
20 F. Marco Smon, Hlud Tempus. Mito y cosmogonia en el mundo antiguo, Zaragoza, 1988, p. 188.
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la época romana ha generado la triada Jupiter, dios soberano, Venus y Mercurio/
Baco?®!. Los PGM presentan una nueva triada helenizada: los dioses Helios—Hécate,
junto a Hermes. Tanto Helios como Hécate en los PGM son demiurgos, dioses que
estan en los origenes de la vida. Helios, al igual que Hécate, es el «que engendra a
los seres vivos» (1164). Ambos son personificaciones de astros, cuerpos de elevada
temperatura. Enla hermenéutica helenistica de Helios «se produceuna “convergencia”
de semantemas con el significado de “luz”, “fuego” que destacan la propia esencia
del sol y de uno de los cuatro elementos de la naturaleza»?2. Por eso las propiedades
de Helios como disco solar en los textos de los PGM son predominantemente igneas:
«dios del fuego incansable, inmortal, de circulo dorado»®, «la llama y el rayo del
disco solar» (XIII 446-447), «dominador del fuegon (XIII 334). El sincretismo
intercultural de Helios en los papiros también es igneo. El dios griego es al mismo
tiempo Iao, uno de los nombres de Sabaot, dios hebreo de la Luz, «el que ejerce su
poder sobre el fuegox (1585), asi como Thot egipcio: «el dios del fuegon (XII 115),
Mitra iranio, que encarna el espiritu de Ahura Mazda, dios supremo de la luz. Las
propiedades luminosas e igneas de Helios son aprovechadas para la tetirgia en los
ritos de licnomancia, contacto mistico con la divinidad mediante la luz o el fuego,
basados en las ideas de los estoicos y fundamentos del mazdeismo iranio sobre las
propiedades igneas de la materia®*, Como principio regenerador, el fuego solar se
utiliza también en los cultos mistéricos, lo cual -demuestra Ia llamada “Liturgia de
Mitra”. Esta dimensién planetaria de Helios como “soberano del cosmos” y el uso de
sus poderes con distintas finalidades en la época helenistica es bastante tardia: «En
la tradici6n griega, la imagen de Helios pasé por una primera metamorfosis en torno
al siglo V a.C., cuando vino a asimilarse sincréticamente a Apolo hiperbéreo, cuyas
funciones asumié. Ya Esquilo asignaba al segundo epiteto de foibos, “luminoso”, la
naturaleza solar que era repetida todavia en algunos de sus atributos como la pureza
.y el resplandor. Sucesivamente, durante el imperio romano, la influencia del culto
de Proximo Oriente transformé al Sol en un principio césmico»®>, El mismo epiteto

21
22

1. CuampEAux, La religione dei romani, Bologna, 1998, .

J. L. Cavo Marringz, “El Himno a Helios “Aerofoitéton anémon” en la coleccion PGM’, MHNH,
6 (2006), p. 169,

23 Ibidem, p.167.

= Cf. J. L. Cawvo Marrinez, “Morfologia de las Pricticas Meénticas de la Luz. Fotogogia y Licnomancia

en los PGM", en MARIANGELA MoNACA (ed.), Problemi di storia religiosa del mondo tardo-antico tra
Mantica e Magia, Cosenza, Ed. Lionello Giordano, 2008, p.50.
3 A. Carramiany, Op. Cit., p. 137,
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“Foibé” es uno de los nombres de Hécate en sus ordculos, donde esta diosa griega
de los PGM aparece, segiin ¢l estudio emprendido por Sabino Perea, en el éter “con
imdgenes de fuego”, “sobre un carro fulgente”, en forma de un astro que “brilla para
los mortales™. Todos estos detalles permiten al estudioso afirmar que la Hécate de
los ordculos caldeos «es la instancia superior y se mueve en los dmbitos de la luz
divinan®®, No obstante, en los Oracula Chaldaica no queda suficientemente claro
qué cuerpo celeste encarna exactamente la diosa, hecho que explican los PGM. En
los textos de magia Hécate se identifica con la estrella brillante de Afrodita (Venus),
segundo planeta en orden de luminosidad, lo cual recuerda el epiteto dorada de
Afrodita en Heslodo (Trabajos 65, Certamen 1 19). En esta hip6stasis sideral, la diosa
es invocada para fines amorosos en el papiro parisino. En el mismo papiro viene
representada la relacién amorosa entre Afrodita y el Sol en forma de hierogamia
divina, lo que demuestra la estrecha relacién entre astrologia y magia.

En algunos mitos astrales fenicios la diosa Astarté, enamorada de un joven mortal
Eshmun, el cual habia rechazado su voluptuosa pasi6n castrindose, lo convirtié en
dios. A partir de entonces, divinizado, fue ascendido al cielo para unirse con la diosa
bajo la forma de la Estrella Polar®’, Alpha de Osa Menor. La estrella visible del
hemisferio norte més cercana al punto hacia el que se dirige el eje de la Tierra,
la Estrella Polar, era muy importante tanto para los navegantes como para los
astrélogos, siendo el ombligo del mundo, que sefialaba la situacién del polo norte
celeste. No obstante, los griegos que tendian a la teologfa heliocéntrica, adaptaron
el mito hierogdmico reemplazando la estrella Polar por el Sol?. En la mitologia
griega el dios ugaritico Eshmiin fue asociado con Apolo®, por lo cual en la mitologia
astral de los PGM el Sol se une a Afrodita con el nombre de “gran Barza” en una
relacién cosmol6gica y amorosa. El mito fenicio asimilado por la tradicion griega
en los PGM y dio lugar a la historiola en la que la misién cosmolégica del planeta
es causar el movimiento de un cuerpo hacia la posesion de otro cuerpo, su captura e

26 S, Perea Yepenes, “Un capitulo de la tetirgia antigua: los Ordeulos de Hécate ¥ la cuestion de las
estatuas parlantes”, MHNH, 5 (2005), p. 215.

2 J. R. MELDA, Arqueologia eldsica, Barcelona, 2008, p.140,

2 La helenizacion de los cultos orientales fue una tendencia: “una interpretacion griega del mundo
religioso semita iba a condicionar todo estudio de la religién siro-fenicia en la época helenistica”
(Mitologia y Religidn del Oriente Antiguo, Barcelona, 1995, V11, p.12.).

28 A. M. BLAzqugz, Dioses, mitos Y rituales de los semitas occidentales en la Antigiiedad, Madrid,
2001, p. 129,
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intencién de mantenerlo en su érbita. De ah el paralelismo entre la entronizacién del
Sol en Ia esfera césmica y la funcion seductora de Afrodita : «igual que tf llevaste
a tu lecho, para unirte con él, al que no queria ir a tu coro entre las estrellas; y una
vez arrastrado alli, daba vueltas en seguida al gran Barza y no ha dejado de darlas
y gira en torbellino...por esto, trae junto a mi-a Jitlana, hija de menganag, a mi amor
y lecho...T4, diosa nacida en Chipre, lleva a término el conjurox (IV 2934-2940),
Los dos astros vienen representados en los PGM como méximos responsables de
la rotacién solar. En el Himno a Helios, el Sol aparece como astro que conduce «el
incansable fuego de la llama»*’, La misma funcién solar recoge Macrobio: «de leja-
na rotacién, circula en espiral / siempre circula en torno a la esfera celesten (123,
21). Se presenta como estrella que pone en marcha y controla el movimiento yel
ritmo ininterrumpible del disco celeste, su “punto de giro” (IV 2270) o de arran-
que, transmitiéndole la dynamis que pone en marcha la revolucién de Helios como
proceso circular contenido: «con tus manos mueves al que esta en las estrellas, a
Ruzo, ombligo del cosmos que tu dominasy (IV 2922-2924). De ahi que Afrodita-
Hécate se convierta en un simbolo erdtico: «Tt empujas el sagrado deseo hacia
las almas de los hombres y de las mujeres hacia el hombrey (IV, 21, 2924-2925).
Los magos la invocaban con un especial instrumento musical llamado rAdmbos o
“rueda mégica” de Hécate que se movia hacia un lado y otro «mediante la torsién
de dos cuerdas»’!. El rombo fue utilizado para fines tetirgicos® como simbolo del
Alma Césmica, mientras que su mencién en los PGM atestigua su magnetismo
amoroso, propiedad de la diosa invocada. El Sol, predros de Hécate en los PGM
(la época helenistica otorga el papel mas humano y espiritual al Sol), también se
convierte en astro celeste sensible hacia lo humano. El Sol que dirige el movimien-
to armonioso del organismo césmico, segun F. Cumont, serd considerado por los
tedlogos helenisticos como causa que controla el mundo y el microcosmos huma-
102, Una de sus nuevas funciones, como lo demuestran los PGM, es la transmi-
sion del deseo erdtico. En los conjuros amorosos rusos el paisaje sideral es una de
las caracteristicas més notables. Para complacer a su amado la maga «se lava con

0 J. L. Carvo Martinez, “El Himno a Heljos “Aerofoitéton anémon” en la coleccién PGM’, MHNH,
6 (2006), p. 167.

Ibid. p.138,

L J. SaraH, Hekate Soteira: A Study of Hekate’s Roles in the Chaldaean Oracles and Related
Literature. Oxford University Press, 1990, p. 90.

31
32
22 F. Cumon, dstrology and religion among the greeks and romans, New York, 1960. p.73.
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el agua de la fuente, asciende al cielo, errando entre las estrellas, se seca el rostro
con la luz de la aurora, se cifie con la Luna y se adorna con el Sol»3%,

Erotismo solar

El dios solar aparece en los PGM en distintas formas: geométrica circular, zo-
omorfa y antropomorfa con elementos igneos: «de durea cabelleray (IV 438). Con
la intencién de conseguir éxito en el amor invocan a Helios, para que haga arder el
cuerpo de fidana (VII 987). El mago obliga a la energia del fuego solar a que penetre
en el mundo interior de la persona amada: «trae a mi lado. ..y encadena a fidana. ..
hazla arder» (VIL 985- 989),

De un modo similar, pero con lenguaje que imita los cuentos maravillosos, en
algunos conjuros eslavos el mago hace que el Sol arroje flechas de oro al corazén del
ser amado. Cara al sol de la mafiana, el conjurador ve volar un rayo de sol, le dirige
férmulas himnicas y, sumiso, le pregunta: «Adénde vas, flecha de oro?» «A los es-
pesos bosques, a los cenagales, a las imedas rafces de los arbolesy. «Oh t1, flecha
de oro, regresa y vuela adonde yo te mande: en la Santa Rusia hay una muchacha;
clavate en su corazén impetuoso, en el negro higado, en la sangre caliente, en la
espina dorsal, en sus labios de aziicar, en sus bellos ojosn’?, para que sienta pasién
por el conjurador. El fuego que emana de 1a luz solar pega las almas. Refiriéndose al
Sol, le pide: «Sol, péganos» [Maiixor 1994, 25]., El sol calienta y seca, v, al secarse,
las almas y los cuerpos se adhieren unos a otros, metafora que da lugar al nombre
generico de los textos rusos de magia amorosa: «npucytiku» ~“prisushki” (de sush,
sequedad), una especie de ligaduras, sinénimo de «HaphL», €0YAPOBARMISD KIIPHBOPO-
TED (encantamientos). El verbo “prisushhivat”, significa “pegarse a algo” por efecto
del calor, y en sentido figurado, «forzar a alguien a suffrir por amor»*%, La accién de
adherir la llevan a cabo tres hermanas, deidades de la aurora, las cuales son destellos
del fuego solar, que aparecen en los conjuros con nombres propios femeninos. En otros

34 «.Toll s Bomolt ymotocs, Genolt sapéio YTPYCs, 3BE3NOYKONl MONTBIMYCH, KDACHEIM MECSLEM

TCANOALLY CH, COMHBILINOM YKpallycs...scem GBI o1 Kasanack XOpora, kpacksa u no6pa, a Mueit Ger
BCeX-CBOEMY MHTOMY..." [PyceKue 3aroBops! ¥ saknunamms 1998,112 IR

33 «Kyna nonerena, ornexnas crpena?» «Bo 1émHble neca, B 3610yuue Gonota, B crpoe KopeHsE!)

«O Tel, OrHenHa cTpena, BOPOTHCH H nolerait, Kyna A 1e67 molnmo: yeTs Ha ceaTol Pycu xpacha
AeBHLA (MM pex), nolteraii eif B PETHBOE CEPIE, B HEPHYIO TIEYeHE, B TOPSYYIO KPOBB, B CTAHOBYIO
KHITY, B CAXapHEIE yCTa, B ACHE! OYH, B 48pHEIS Gpopmy [TpayuuuoRHsit (onsxnop 2001, 10].

36 B. iz, CrioBaps JHBOTO BENMKOPYCCKOTQ A3BIKA. M., 1999, T. IV, p. 398, “Otsushki” en la magia

tienen significado contrario, la separacién de los amados.
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conjuros eslavos las almas y los cuerpos se juntan metaféricamento con la soldadura
del cobre [Maiixon 1994], con la forja, con el fuego de la lefia ardiente en la chimenea,
alusiones al culto indoiranio del fuego. Son las tres hermanas magas que aparecen
en los conjuros con nombres relacionados con la accién de coaccién, adhesion y
soldadura: “prinuda”, “prisusa”, “privara” [Kisyc, 1997, 340]. Segln el diccionario
de Dal, el prefijo “pri” con verbos Y sustantivos significa “nexo”, “dependencia”
“pertenencia.”®’, Con el paso del tiempo los textos de magia se desacralizan y Hom
personajes, agentes de la transmisién de la fuerza poderosa, desaparecen, pero el logos
conserva la relacion con el fuego en férmulas de tipo “quomodo” (Faraone), “analogias
persuasivas sin apelacién a ningiin poder divino®®: «como se levanta el sol hermoso
Y se pega a la tierra, que se pegue a mf Iz esclava de Dios, fuego con fuego, corazén
€on corazon, pensamiento con pensamiento» [Kiayc, 1997, 340].

Erotismo aéreo

Los personajes masculinos que prenden el fuego erdtico en los PGM son démones
del fuego de jerarquia inferior. Son criaturas generadas por el fuego césmico
inextinguible (surgen «de fuego y de espirituy: LXII 25-26), y aparecen situados
en el éter junto con €l. Los portadores del fuego erético en los Ordeulos de Hécate
son igualmente los démones de la zona media del éter, «posados sobre los vientos
mediosy, tejos del fuego divino®, llamas del relampago. Semejantes personajes ac-
than en los conjuros eslavos como agentes del /ncendium amoris. Son numerosos
Vientos que encienden las llamas en el corazén con el fuego de las flechas que salen
de las nubes, o las avivan en los ojos, carne y sexo del objeto del conjuro. Junto a
ellos aparece la Serpiente fgnea aérea que es muy corriente en el folclore ruso. Ade-
mds, en algunas zonas de Rusia lag mujeres tienen un miedo supersticioso a la ser-
piente que de noche puede penetrar en los aposentos de una viuda para seducirla, Su
popularidad puede deberse a la pervivencia del mito érfico de Ofién, el viento boreal
serpentiforme de la mitologia griega arcaica conservada en algunos textos 6rficos??,

Quizés por influencia de la misma mitologia primigenia los personajes mas fre-
cuentes, que encienden el cuerpo y la sangre de los amados en la magia rusa, son
los Vientos - “hombres barbudos™ La funcién de los vientos es secar log corazones

3 Ibid, T.1V,p. 398.
38 N. Janowrrz, p. 52.
39 S. PEREA YEBENES, Op.cit. , p. 201,

" ¢f. Apolonio de Rodas, I 503 s,
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humanos mediante el soplo hasta conseguir que se adhieran. Son elementos de la
naturaleza con los que entra en contacto el conjurador,

Erotismo cténico

El erotismo ctonico de los PGM esta relacionado con el culto de Hécate como
Diosa Madre subterrénea, diosa de la fertilidad y duefia ignea del reino de los muer-
fos, que se remonta a las antiguas culturas neoliticas de la Edad de Bronce y se
extiende a casi toda la vasta geografia desde los Urales hasta el Mar Muerto. La
iconografia helenistica representa a Hécate como diosa trifécea®’. La cara de animal
cornudo recuerda su aspecto astral y lunar, alusién a Anut («novilla de Baal»); la
cara de perro, la naturaleza cténica de influencia sirio-cananea®, y la de muchacha,
es el simbolo de lo terrenal. La Hécate de tres rostros presenta no sélo la faz bené-
fica, protectora y nutricia sino la cara peligrosa del arquetipo femenino debido a su
demonizacién®, 1o cual explica su importancia para la magia maléfica que forma
parte de algunos conjuros amorosos. Al igual que el arquetipo de la Hécate celeste,
la génesis de la Hécate ctonica es compleja y abarca muchas influencias: minoica,
egipcia, siria y etrusca. Como diosa errante, de cuatro rostros, de cuatro nombres, de
cuatro caminos «que vaga por montes y caminosy, «infernal, abismaly, Hécate de los
PGM simboliza la unidad cuaternaria de la materia corporal, compuesta por el prin-
cipio del fuego, el agua, el aive y la tierra. No obstante, su simbolo que predomina
en los PGM, es el fuego. En los textos de los PGM Hécate aparece como «madre de
fuego» (VII 252), fuente y portadora de la energia {gnea, atributo que se repite cons-
tantemente: «ti que respiras fuego. .. Eterna y sombria...» (IV 2565). La naturaleza
ignea de la diosa hunde sus raices en la tradicién irania y hetita con su adoracién de
fuego. No es nada casual que las practicas de la magia amorosa con invocacién a
Heécate se lleven a cabo en los PGM con sacrificios de animales y ofrendas que se
ponen en los altares, en los que la diosa aparece en forma de llamas de fuego que la
conjuradora “alimenta” con lefios de enebro (IV 2570-2590), al igual que hacian los
sacerdotes mazdeistas iranios: «se usan sahumerios de mirra o mirra quemada para

4 «En el lado derecho de su rostro tiene cabeza de vaca, en el lado izquierdo, de perro, y en el centro,

de muchachay» (IV 2121-2122)

42 Cf. A. R. BosiLo LoBaro, “Animales en el reino de la muerte, Aportaciones al estudio de la
religiosidad funeraria fenicio-ptinica”, en De dioses y bestias. Animales y religion en el mundo
antiguo, Sevilla, 2008.

43 Sobre este tema cf. J. Rasvowitz, The rotting Goddess, The Origin of the Witch in Classical
Antiquity’s Demonization of Fertility Religion, New York, 1998,
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invocarla a ella misma, personificando lo que la hace como es, el acto de arder; se
enciende una lémpara; se echan pildoras de azufre a una hoguera, a la vez que se
evoca la lluvia de azufre de Sodoma y Gomorran*, Las figurillas de cera de Héca-
te, en representacion de la diosa, pasan por el fuego segin los Ordeulos de Hécate
transmitidos por Eusebio de Cesarea: «Aqui estan, apresadlos / situindolos en el
calor del fuegon*’. Por la misma raz6n la diosa puede aparecer delante del mago en
la 1dmpara en forma ignea: «Si me es de provecho hacer esto, mitestrame una planta
Y agua; y si no, fuego» (VII 253). En su hipéstasis como la Diosa Madre neolitica
de Creta, es «minoica ¥ poderosa». De acuerdo con su iconografia cretense, viene
representada como una joven encerrada en un circulo de serpientes igneas: «nifia que
te cifies con serpientes de fuego» (IV 1405). Con el mismo aspecto serpentiforme
es similar a Bresquigal, demon babilonio femenino, asi como a Tefnut, diosa del
fuego en la teologia egipcia, cobra sagrada «erguida sobre su colan®, En su hipés-
tasis semitica de influencia sirio-cananea tiene los atributos caninos como diosa de
las profundidades, sin perder la relacién con el principio del fuego: «tienes voz de
cachorro v, en tus piernas, ocultas formas de leonesy (I'V 2812), los cuales son «prin-
cipios naturales del fuego». Como Core, diosa cténica del Tértaro, personifica una
«fogata encendiday, «llamay, o esta rodeada de fuego: «tiene visiones que respiran
fuego (IV 2727)». Aparece asimismo como guardiana del fiiego: «en tres recipientes
contienes el ardor inextingible del fuegon (IV 2825), de ahi el deseo del conjurador
de atraer a filana con el deseo erético: «inflama con fuego inextinguible el alma
de fulana» (IV 2769-2770). Normalmente en el rito de magia junto con el conjuro

se utiliza 1a figura estereotipada de la diosa de tres caras y seis manos en las que

sostiene antorchas, dibujada sobre una hoja de lino. La relacién entre Ia naturaleza
ignea de la diosa ¥ su poder psicoerdtico es més que evidente, por lo que es lamada

«hechicera subterrdneay (138), «portadora de antorchasy, que «arma sus manos con

oscuras antorchas terriblesy (IV 2801). Originariamente, el fuego que porta la diosa

poseia un efecto regenerador Y servia para volver a la vida las almas de los difin-

tos: «atiza con fuego las almas de los que han muerto» (IV 1420). De ahi interviene

como soberana de los habitantes del mundo subterrdneo —«diosa poderosa de [os

muertosy ante la que los démones de muertos «se estremeceny. (IV 2830). En esta

“ g HERrRERO VALDES, “Tipologia y Estructura de las Précticas de Dominio y Sometimiento de la
Magia Greco-Egipeia” , MHNH, 8 (2008), p. 94.
4 g PEREA YEBENES, op. cit., 204.

46 E. Iversen, Egyptian and hermetic doctrine, Copenhagen, Museum Tusculanum Press, 1984,
p.13.
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hipéstasis Hécate es también Erinia que sella el Tértaro mﬁao_.nmao.w los demones
més poderosos (IV 2260 ss.). Con su ayuda también mm realiza la magia del mE.Q. En
los conjuros eslavo-rusos son tres personajes femeninos de los cuales-uno sujeta la
lampara, otro unas cerillas y el tercero una piedra de silex.

2. El trance o éxtasis amoroso

Esta parte integrante del concepto del amor en la magia, también o.ma relacionada

con las imagenes de fuiego que los textos eslavos comparten con los m:a.mom. La carne
y la sangre en este caso se identifican con combustible, concepto Hmumn_oa.mm.o con la
doctrina hermética que en la época medieval serd aprovechada por _m. alquimia. En el
lenguaje de los papiros mégicos ‘encender’ o ‘apagar’ el ?mmo pasional o los mm.s.
timientos amorosos en los seres humanos significa conducirlos a un mmmm.ao de éx-
tasis amoroso —o hacerlos salir del mismo. La identificacién de la fuerza erética con el
fuego no es mera metafora, tiene una dimension cientifica Ho_momoa.mam con la Qoo.ﬁam
cosmoldgica egipcia. Consolidada en la época de la caida a&. Imperio Romano estd ,cm,
sada en el concepto de la transmutacién de la carne constituida por los elementos qui-
micos. Se cree que la naturaleza psicofisica del ser humano puede ser transformada de-
bido a la manipulacién de los cuatro elementos simplemente mmmm_aumo.o .msm#mwmnm%
uno de ellos, lo que constituye el principio més importante de _m. mEEEH.m mmﬁn& !
Laley de las correspondencias fue aprovechada en las précticas @Enoﬁmﬂ.mvmﬁﬁmmv me-
diante el uso de amuletos. Por ejemplo, en el Sello de Salomén, en ?:Qo.n de amuleto
«los cuatro elementos —tomando los 4ngulos y los dos lados— se mﬁmnibﬁwmmn con las
propiedades bésicas que ostentan: Agua/himedo, Tierra/seco, Fuego/caliente, >._.8 /
frion*®. Esta propiedad que posee la carne de Eﬁmao_%%nmﬂmn.wo.a efecto dela nom_wm-
te de energfa erética es muy aprovechada en la magia grecoegipcia. El ».:mm.o Em.u&no
por el agente sobrenatural en el corazén y en el alma del o_u.hmﬁo .aa la magia aviva su
carne por una corriente invisible de energia que circula en el interior, _o. cual conduce a
la excitacién amorosa. El estado fisico de la persona que llega a experimentar el éxta-
sis erdtico es equivalente a la reaccién quimica de combustién. mm el fuego del o.:ﬂ.co
(«con su sexo y corazon encendidos» (VIL 472 -473) y la insolacién o «quemazén del
almay (IV 2489). «Traedme junto a mi inflamadax: VII 612),

¥ “Eneas de Gaza, filésofo neoplatdnico (s.V) ya basaba su doctrina alquimica de la perfeccion de la
naturaleza humana en la idea de la transmutacion de la materia tras haber expuesto que «el Eaﬁmo
humano est4 formado por la unién de los cuatro elementos” (M. BertHELOT, Los origenes de la

alquimia, Barcelona, 2001, p. 67).
43 J. G. Arienza, Alquimia. Diecionario, Madrid, 2001, p. 376, s.v. “Popliteo”.
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Lo mismo ocurre en los conjuros rusos, donde los agentes masculinos del fuego son
el Sol, la Serpiente de Fuego, el Fuego [Tpaduyuonnei gonvicnop 2001, 10 -11], San
Jorge, el cual baja las llamas del cielo, los demonios de la demonologia eslavo-bizantina
(besi) que encienden los corazones humanos por su relacion con el fuego infernal, Por
esta razon la pasidén amorosa en Ia tradicidn popular cristiana eslava es considerada
demontiaca. Entre-los demonios figuran los herreros de nacionalidad caucdsica, [Knsyc,
1997, 349] en referencia a la pervivencia del culto al fuego en los pueblos caucdsicos®.

El deseo del mago de «que haya Juego debajo de ella hasta que venga junto a mi»
(LXT 19-20) equipara el deseo erético con el fuego, metafora poética de trasfondo mito-
légico que recuerda la funcién cosmolégica de Hécate como diosa del fuego: «la flor del
fuego cefiido por abajo, poderoso soplo que trasciende los polos igneos»™. La diosa pro-
tagoniza el acto de llevar al éxtasis al objeto del conjuro por su capacidad de ser «dadora
de fuegon (IV 3235), diosa «de ardiente consejo». Es capaz de conseguir de fulano/a «un
amor encendidoy (IV 2930). En el folelore mégico eslavo son las misteriosas “doncellas
del fuego” las que prenden fuego en la carne [Tosmancxuii 1995, 206].

El éxtasis amoroso por contacto con sustancias combustibles sdlidas, a las que
pertenecen resina, madera, aceites, etc., es muy frecuente tanto en los PGM como
en los conjuros rusos. Una de las mé4s utilizadas por la magia amorosa griega de los
PGM es 1a mirra, sustancia rojiza resinosa y aromitica, «por ser el incienso materia
emparentada con la divinidad», dedicada a Hécate. Los granos de mirra se colocaban
sobre lefia de vides o sobre carbones ante la estrella de Afrodita; ¥ con tinta de mirra
se escribia el nombre de esta diosa. Debido a ello la mirra fue la sustancia erética por
antonomasia y su funcién magica era idéntica a la de Eros, Helios y Hécate, «infla-
madora del corazén» (IV 1503). El conjuro de mirra en los PGM se pronuncia antes
de arrojarla al fuego ardiendo, con la orden de que penetre a través del alma en la
mujet para imbuirla de sentimientos amorosos por medio del fuego, haciendo «arder
sus entrafias, su pecho, su higado, su espirit, sus huesos, su médulay (IV 1530),
as{ como mantener este sentimiento hasta que la mujer deseada venga en busca del
solicitante, le ame y haga lo que €l desee.

Llama la atencién que en los textos de los conjuros amorosos rusos el mago
pide a la madre reina Solomiya (Salomea), ordenar a los demonios romper la piedra
Alatir, fuente de la energia erética, sacar “la fuerza poderosa”, prender fuego a las

£ Hoxanaums JT, A6xascruii iomem u Geim, T, Axanemuu Hayk.1917, p.210.

50 In Cra. 107, 21 (cf. Proclo, Lecturas del Crdtilo de Platdn, vers. de Jesiis Maria Alvarez & Angel
Gabilondo & José Maria Garefa, Madrid, Editorial Akal, 1999).
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bolas de resina, y con su fuego convertir en llamas el corazén de la victima®!, Uno
de los efectos fisicos que la mirra como sustancia hieratica produce en el cuerpo dela
mujer es e/ sudor, por lo cual también el sudor se convierte en sustancia Emmﬁm..mz
la magia eslava el mago o la maga recogen con fines amorosos el sudor de las axilas
de la persona amada y lo mezclan con otra sustancia, por ejemplo, con sal, y luego
consiguen, de algin modo, que entre en contacto con el amado para que el om_m.a
amoroso penetre en su cuerpo. La sal suelen colocarla ora en el lavabo, ora debajo
de las sabanas o la echan en una copa de vodka y se la dan a beber al amado [Tpanu-
HoHHsIH donsknop 2001, 386]. Por supuesto, los que practican este rito desconocen
el mecanismo secreto de la magia de la sal: la energfa erética que se desprende del
cuerpo incendiado por el deseo transforma la naturaleza psicofisica del hombre y
hace arder el cuerpo de amor porque la sustancia transmitida es portadora del agente
sacro, de espiritu igneo. Hay conjuros que se pronuncian «sobre el cabello, z.mmm
o tierra cogida de debajo del pie de la persona destinada a convertirse en objeto
del hechizo amoroso». Estas acciones mégicas dan lugar a las formulas “guomodo”
basadas en la metéfora de la combustién en el sentido del desprendimiento de calor
o energia producida por la quema de elementos combustibles organicos como pelos,
ufias, etc., los cuales se identifican con los momentos pasionales: «Como arde este
pelo, que arda fulano por el amor a fulana»?.

En muchos textos de magia eslava el elemento combustible principal es la madera,
especialmente la lefia de la chimenea. Una mujer furiosa (matioraya zhena) c.EE
Baba Yagd con sus numerosas hijas que encienden chimeneas para _.an.on.;o:. el
fuego en los corazones de quienes son objetos de pasién®. El fuego de la chimenea
es el que, en ocasiones, protagoniza la accién: «...En el campo hay un abedul Emnno.
Debajo del abedul un joven rizado y purificado. Le ha prendido el fuego la oEEmE.wm
caliente... Corazén impetuoso... Arteria poplitea®... Para que no pueda ni vivir sin

5l “W noxnomntocs # Tebe, pad: «O mary, napuua ConoMus...HABEIH CBOHX TPHAEBATE CAYT...pa3buTh

4 pacnunuth ceil Genoit JIaTsIps xaMeHE M BRHATH u3 cero Genaro JIaThips KamHs manasiii
TYISUHE OrOHb; M MPUKAXKH 32)KeUb CMONEBRIC MYUKH, ¥ PHKLKH MATH CO BCEMH OTHSIMH, CO
BCCMHU ITy4kaMH, X pabe B sicuble 04M...» [Pyceiiie 3aroBops! 1 3akmunanys 1998, 21 1.

52 Kax cropets aromy Bonocky, Tak Gei ropets 1 a06py Monomny (mma) mo pabe Goxwedt (ums)”

[Pyeckue 3azosoper u 3arnunanusn 1998,139 1,

. Segiin recientes hallazgos arqueoldgicos, la chimenea en Risa precristiana formaba parte de objetos

rituales. Cf.: Tpuropees JIH.” K sonpocy o Kynstoseix neuax”,dpxeonozus u wemopun Ilckoea u
Tlckoscroii 3emnu. Tlckos, 2000,

5% Perteneciente a la corva (Nuevo diccionario de la lengua espafiola. Barcelona, Sopena, 1964, p. 871).
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mi firlana esclava de Dios, ni dormir; y para que vuelva a tener suefios, que oriente
la cabeza en direccién a la nochey’>,

Los rusos ademds, como se ha sefialado, practicaban la magia de coger la tierra de
las huellas del amado y quemarlas en el fuego [Pyecrue 3a2060pbl U SAKMUHANUA 1998,
135]. N. Poznanski recoge el fragmento de un canto épico medieval de la coleccion
de P. Kiréevski, en ¢l que la heroina pronuncia la formula “guomodo” delante del
fuego después de recoger “las huellas” y arrojarlas al fuego: «Igual que la lefia arde
quemando las huellas del joven, que se queme el corazén de Dobrinia Nikitich»S. Este
ejemplo le sirve como prueba de que hubo un tiempo en que el rito y la parte verbal
iban juntos, y que el logos del conjuro del tipo “guomodo” es un afiadido posterior al
rito que se celebraba originariamente sin ningiin soporte verbal, basado en la idea de
la magia contagiosa. Esta hipétesis es impugnada por las férmulas en que el agente
del fuego se halla presente en el logos de los conjuros himnicos rusos arriba citados,
que tienen como modelo precedente las formulas himnicas de los PGM. A nuestro
juicio, entre las formulas himnicas de tipo “guomodo™, por ej. “Como arde la lefia en
el fuego, que arda el corazén” ([Enconckas 1994, 11517, hay férmulas intermedias
que ilustran cémo nace la metafora del fuego de las formulas himnicas con el soporte
del paralelismo sintéctico negativo sin ninguna necesidad de proceder directamente
del rito: «No quemes este nogal, quema el corazén para que chispee y arday [Maiixon
1994, 217; los textos de los PGM presentan ejemplos de la coexistencia de la férmula
himnica con la de “guomodo™ dentro del logos de un mismo conjuro: «Tii eres Ia Mirra,
la amarga, la incémoda, Ia que reconcilia a los que Iuchan...No te envio lejos, a Arabia,
no te envio a Babilonia, sino que te mando junto a fitlana. . .como Yo te hago arder a ti
enteramente, y eres fuerte, asi quema enteramente el cerebro de Ia que amo” (IV 1499-
1544). En semejantes formulas todavia permanece la fe en el poder del agente mégico.
En las demds, el efecto méagico ya se afribuye a la efectividad lingifstica.

El éxtasis amoroso por contacto con sustancias combustibles liquidas. En los PGM
las fuentes del fuego amoroso que entran en el cuerpo por el poder persuasivo del con-
Jjurador son aceites, alcoholes ¥ la sangre misma. Iguaimente, ¢l mago ruso cree que

# “...B umcrom mome crowr Geman Gepéaa ITor Genoit Gepésoit Uuer Genpiit KYAPABEIH

Monozen’ Passikunna ero ropsauas neus Petusoe cepuo [lotkonennas *Huina Ytobsr o He Mok Ges
Mers Ges pabot Boxxsis Hu wcmth 11 65irs Hu ec’iy its Hu B cay sacsinars Yro6s cnan k Houn

romoBy xnam» [3azosoprvie mexcmo: & PyronucHbix mamepuanax, 1993, p.230],
56 .
Tlosnanckuit H. 3aroBoper: Onem wccnedosanus npoucxodicoenus u pazeumun 3a2080pHBIX
dopmyn. M. 1995, 208,

& Tosnanckwuit H., Ibidem, p. 211,
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la sangre de la persona enamorada hierve, es decir, es una msmﬁ.mwﬁm Bﬁmaonmummmam
dotada de energia erdtica: por ello se extrae sangre con una aguja, y la sangre extraida
se mezcla con el vino; y se sirve al amado para que comparta el deseo amoroso [Pyc-
crue 3azosopet u sanunanus 1998, 135]. En este caso y otros &Hzm&m no se trata de
“magia contagiosa”, sino de la entrada fisica del agente de la seduccién en el Ewﬁ..no dela
victima. Técnicas similares se empleaban en la magia .E&mmm. En el folclore magico ruso
de raices mitologicas el éxtasis produce el agua de fuego que emana del Rio de fuego
[Knsye, 1997, 349], el agua que mana hirviendo de las tres fuentes [Kityc 1997, 349].

3. Tormentos

En la mitologia griega Eros, ademds de encarnar la fuerza de la seduccién amo-
rosa, estaba asociado «con las heridas abrasadoras del amor. . .Ocmuamw maom wn." acerca
a Psique la oprime con fuerza produciéndole intensos sufrimientos»””, Asimismo, el
Eros de los PGM es un dios «despiadado, inexorable, invisible» (IV 1776), que «pro-
porciona sufrimientoy» (IV 1772). La magia amorosa hace uso de E.u amuleto wou las
imagenes de Afrodita y Eros, el cual, con su pie sobre el polo, mownm.:n una lampara
encendida intentando quemar a Psique (IV 1730-1735). En los conjuros amorosos
rusos las quemaduras del amor estdn muy presentes:

Anisia, esclava de dios, ha salido del bafio al campo raso. Encima del

campo raso estd volando Serpiente feroz. Serpiente feroz, vete a mi amado,

abrasale, quémale, para que no pueda estar ni una hora ni un minuto sin Anisia,

esclava de dios®.

Agotamiento fisico por desecacidn del cuerpo

Otros tormentos estan relacionados con enfermedades encarnadas en mmm:ﬁm de-
moniacos dotados de poderes nocivos. Segin las creencias que .Ho.m griegos com-
parten con los egipcios, asi como con los persas y otros pueblos indoeuropeos, las
enfermedades y la muerte no son fenémenos naturales, sino obra de &Bosmm de F
destruccién®!. Sobre la base de estas creencias, el mago, por medio de la influencia

8 ¥ . TRACHTENBERG, Jewish magic and superstition. A study in foll religion. Philadelphia, 2004, pp.122-123.
5w, Steuping, Mitologia griega y romana, Madrid-Buenos Aires, 1960, p. 110.
o «Paba Boxxua ABHCHS BBIIUTA H3 MAPHOH GAHK BB YHCTO mone. B 9HCTOMD NONH JIETHT JIIOTOM

ameit. JTioToil amel, creraif K MoeMy Cy)XEHOMY, OKIH ero 1 000KIH ero, 4T0651 O HE MOI KHUTh
He GBITH HE Yacy YacoBaTh He MHHYTE MHHOBaTE 006 pabsr Boxmelt Auucumy. [Pycekue sa2060pst

u saxaunanus 1998, 129 . .
€ Véase E. RoHDE, Psigue. El culto de las almas y la creencia en la inmortalidad entre los griegos,
Mélaga, 1995, p. 464.
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maligna, induce el malestar en el cuerpo y el alma de la persona que quiere someter
a su deseo. La magia maléfica amorosa con ayuda de genios funestos se manifiesta
en formas de agresién fisica y terror psiquico que afectan a las principales funciones
vitales del organismo humano, gjerciendo un efecto que se refleja en signos externos
como pérdida de peso, movilidad, suefio, etc. Dado que el cuerpo humano segtin la
doctrina egipcia esta conformado de acuerdo con elementos fisicos, uno de los prin-
cipales efectos de la magia maléfica consiste en extraer de la sustancia del cuerpo el
elemento liquido. Mediante formulas coactivas el mago obliga a Hécate, duefia del
submundo, a enviarle demones de muertos®® con el objeto de penetrar en el cuerpo
de la victima para secar la sangre («seca su sangre por mi amor» XVI 4-8), haciendo
que pierda vigor y lozanfa hasta que se vea obligada/o a venir junto al conjurador,

Esta clase de magia maléfica de los papiros greco-egipcios es muy caracteristica
también en el 4mbito eslavo-ruso. Para practicarla, piden a una autoridad que envie
al demonio de la desecacién llamado Sujota («cyxoran)®, o se dirigen directamente
a Sujota. Por influencia cristiana, es una de las hijas de Herodes, cada una de las
cuales tiene un nombre relacionado con un determinado mal®. Tan pronto como
se introduce en la carne y el pensamiento del hombre, seca todo elemento liquido,
¥ como resultado, la victima pierde los Jjugos vitales, empieza a tener muestras
de agotamiento fisico en el rostro, pierde la movilidad. A efectos del maleficio, la
victima experimenta desénimo y melancolia, en el lenguaje popular, “skuka”. Todo
lo que tiene el poder de secar puede ser agente del maleficio, como, por ejemplo, los
Vientos. Son tres hermanos, el viento del este, del norte y del verano®, Esta triada
recuerda la de los vientos de la mitologia griega: Béreas (Norte), Céfiro (Oeste),
Noto (Sur) —“hombres desenfrenados, barbudos y con alas”®. Pero el namero de
vientos en el logos de los conjuros rusos es distinto. La conjuradora rusa “dialoga”
con siete hermanos Vientos que se dirigen a los campos para secar hierbas, sacar de

2 Se trata de los muertos violentamente o a destiempo, atraidos hacia Hécate por los vientos: “Estos
espiritus nocturnos y errantes ‘contaminan’ a todos los que se encuentran con ellos, ocasiondndoles
males, pesadillas, suefios terribles, locura y epilepsia” (Véase E. Roupe, op.cit., p. 468).

8 Enel mencionado diccionario de V, DaL (supra, nota 36) tiene dos significados, uno que pertenece
a physe, “sequedad”, y otra a Ppsique, “tristeza, angustia, ansiedad, preocupacidn, etc”, (p. 366).

G “Ornes, Tneres, 3uoben, Jlomes, Iyxmes, Cropoxona, Tpacyxa, Jipoxyxa, T oBopyxa, Jlemyes,
Cyxora u Heses...»[Pycckue 3Gzo8opsl u sakiunanusa 1998, 20).

4 Tepsrrit 6par c1ox, BTopolt Gpar cuep, Tpetuii Opar neto! Brecire pr TOCKY 1 CyXOTy B pabty Bosicsro
( M pex), wroBE ona mo mHe, pabe Boxnem, Tochyma 1 coxian [Tpammmonnssi (omxop 2001, 8],

66

. STENDING, op.cit.,p. 102.
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los corazones humanos la melancolia y depositarla en el corazén del esclavo Mijail®’,
El mismo efecto puede ser causado por la Serpiente de fuego [Kmyc 1997, 349] o
por diablillos [ Pycexue sazosoput u saxnunanus 1998, 122]. Expulsan al demonio de
la desecacién, lavando el rostro en el rio con ensalmos dedicados a este elemento de
la naturaleza, que tiene género femenino para los rusos (Reka) y posee propiedades
purificativas, curativas y apotropaicas [Pyccrue 3a2060p6l u 3aicaunanus 1998, 22].

Ansiedad

El mago griego pide: «que arda de amor por mi, sf, que sufran (XXVI 197). El
conjurador ruso tortura a su victima con el sufrimiento que se llama mocxa, (Tosk4),
ansiedad. Seglin las creencias eslavas, es un genio maléfico femenino que vive en la
madera de los atatides, en los lugares de entierro o en la zona liminal y se posa en las
almas de los muertos de los que se alimenta. Por eso la magia rusa receta hacer un
recordatorio del objeto de amor, como si fuera un difunto, en las misas funerarias®®
, lo cual supone que Toska en seguida le atacara®. La ansiedad o “Tosk4” toma
posesion asimismo de los corazones de los vivos. El conjurador con una orden o una
stiplica la extrae de sus moradas, o de su propio corazén atormentado por el amor, y
la envia al corazén de filano/a:

Me levanto yo, bendita; iré santiguéndome de puerta en puerta, de verja

en verja, saldré al campo raso. En el campo hay un bafio, en este bafio hay

una tabla, debajo de esta tabla hay ansiedad, Levanto y0, Olga, esclava de

dios, esta tabla, y cojo la ansiedad. Cojo yo esta ansiedad, la deposito en el
corazén impetuoso de Vladimiro, esclavo de dios, si duerme, la meto en su

sangre roja...””,

Cuando por efecto del fuego la madera en la que mora 7oskd empieza a arder, y el
demonio de Toskd se encorva y al no encontrar salida se mete de un lado para otro,

L «Kyna 3er wpéve, Sparss ponusied setpe Gyiinnien-«aém 8o Mot & UHCTSIE, B PA3/0Es LIMPOKHE,
CYUIATS TPABKI CKOLUERBIE U NANIHIO BCMAXAHHYIO B COBPATh BC CKYKY CO BAOB, CO CHpOT, CO MaNBIX
Jereil M MonokuTs Ha paba Muxaunay [Pyeckue 3a2080pet u sarnunanus 1998, 385].

68

Pyccrue sazosopw u sarnunanus Mamepuaner ponvicnop. sxcnedwyuli, 1953-1993 22, Mock. roc.
yu-1 1. M. B. Jlomonocosa, ®unon. hax., Kag. pyc. yer. nap. topuectsa; [Cocr. C. B. Annaron
w Ap.]; Toa pex. [1 co Berym. cr, c. 5-36] B. IT. Anukana, M., 1998, p. 14.

%9 ITossamn paba Boxsero (nms)/He B 3emie /DKamiero, a mo semie XOAIAMEro, 4Tobsl e
He saefan,/ [Tun ve samusan,/ Tonsko gyman u crpagan, /Tlo ceoeil sesymke (ums)/
[To ceit pens, o ceii yac,/ Ilo moit npuroBop/ Bo BeKH Bexos, AMMHD,aMiHb/ aMUHE
[Tpapummonusrii honsisiop 2001, 387),

o [Pycerue sazosopei u sarnunarnun 1998, 142].
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el mago la encamina hacia la carne de Julana con la enumeracion detallada de todas
Sus partes para que las penetre, y para que la muchacha llore y sufia; y, al igual queel

demonio enviado, salga y corra por los caminos en direccitn al conjurador pensando
en €l entre llantos y sollozos??.,

En los textos cristianos es la Madre de Dios quien induce al demonio de la an-
siedad al corazén de fulano por peticion de la oficiante [Tpaguumonssi donsriop
2001, 385]. En las férmulas con la imagen del agente decaido, el logos del conjuro
busca pretextos para justificar la necesidad del suftimiento de fulana ¥ lo encuentra
en el llanto de Maria por Jesucristo:

En el campo estd sentada [a mismisima Madre de Dios. Como ella llora
y sufie por su hijo, que fidana esclava de Dios Llore, sufra y arda angustiada
por mi, filano, esclavo de Dios. Que no pueda vivir, estar, beber ni comer’2.

En ocasiones, la angustia 1a destinan al cuerpo de la victima a través de alimentos
transmisores —en muchos casos, pescados que recuerdan el sufrimiento del pez asa-
do— dado que de su cuerpo ya se alimenta el demonio,

Trastornos del suefio

El terror psiquico en los PGM consiste predominantemente en practicas ma gicas
que conducen a trastornos del sueflo, con las esperadas consecuencias de provocar el
desasosiego y la ansiedad en Ia victima del maleficio. Los principales agentes de la
perturbacién de la mente y del corazén de Ia victima invocados por el mago/a son los
elementos irracionales del caos preexistente, ocultos en las profundidades del mar y
de la tierra, fenémenos violentos de la naturaleza. Cuando el mago tiene intencién
de perturbar el corazén de la victima, invoca a los «habitantes del Caos y del m_.avo_
del abismo y de la tierran (VII 350-353), asi como cualquier deidad relacionada con la

1 &
L MEHHTECH, TOCKH, KHHETECH, TOCKH, M Gpockrecs, Tocky, B Gyiinyio ee TOJICBY, B TEUI, B IHK,

B CHEIE O4H, B CAXapHEIC YCTA, B PETHBOE CepAue, B ee yM M pasyM, B BOMIO H XOTEHHE, BO BCe
ee Telo Gernoe M BO BCIO KpoBh TOPA4YI0, H BO BCe €& KOCTH, U BO Bee cocraspl, B 70 cocrasos,
TOTYCOCTaBOB M nofcocTases, M Bo see eé HKumbly B 70 s, nomyxun 1 TIOJUKHIIKOB, YTOBH! OHa
TOCKOBAIa, ropesana, Miakana Gb1 M PEIIANa 10 Besic ACHE, IT0 BCSAK Hac, 10 BCAKOE BPEMS, HALHE 6
TpoBEITE He MoIIa, Kak peiba Ge3 sogrr, Kunanack OB, M3 oxomka B OKOIIIKO, H3 [IBEpeii B ABepH,
Ha BCE MYTH H JIOPOTH, H IEPENYTES ¢ TPEMETOM, TYXEHHEM, C TUIAYEM H PhIIAHHEM, 3610 CIEmHO

tuaa Osl ¥ Oexcana, ¥ npo6HITE Ges Hero uu CAHHOH MHHYTEI He mornan[Caxapos 1997, 57].
L «ECTb CHIHT B YHCTOM moste cama pecssras Boropomia Maru Bosca. Kax OHa CKPHIHUT H GonuT no

cnoem Chitie, Tak GEI 1o paby Bosuenm (s pex) paba Bowus (s Pex) ckpuniena 1 Gonena, ¥ B orge
ropena, He Mora G OHA HY JKHTb, H He GhITs, i He nuT, 1 He uewy [Tpaduyuonneii ghonvienop 2001, 12].
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esfera de lo irracional. En primer lugar es el propio Eros, hijo de Caos, segiin Hesiodo
(Teogonia, 120). En los PGM envia suefios y provoca insomnios (XII 16). El agente
nocivo, perturbador del suefio, puede ser asimismo un elemento liquido y sus agentes
sobrenaturales. El desvelo, la inquietud amorosa es inducida en el corazén humano
por Set-Tifén, soberano de los fenémenos tormentosos de la naturaleza que :.Emam el
oleaje, remueve y agita los abismos’": «el Grande Tifén, dale a ella el movimiento del
mar, el insomnio total de Mende» (IV 3273-3274). Identificado por los griegos con
Tifén, monstruo maritimo, en la teologia egipcia es un dios de naturaleza ambigua,
antagonista de Horus por rasgos de cardcter fisico o moral nocivo y n_ommﬁ::uio“ que
simbolizan “desorden, ruido, lascivia, oscuridad ¥y, sobre todo, violencia™’®.

Otra fuente de la perturbacién emocional en los PGM es la influencia astrologica
de la Luna llena, diosa aniropomorfa femenina con nombres de Selene o Mene y
aspecto de muchacha “Luminosa”, “radiante y resplandeciente”, “de nm&mnaw
cabellos” (IV 2556-2587). La luz de la luna llena, «duefia de Ia parte sensible del
alma»’, esté misteriosamente conectada con la psique porque hiere con su luz (IV
224). Es aprovechada por la magia para generar los estados patolodgicos de insomnio
con el fin de obligar a la victima a ceder al deseo del conjurador. El hechizo para que
Julana pierda el suefio hasta que dé su consentimiento —«moriré sin poder dormir
antes de que pasen siete dfasy— aparece en el papiro XII (378-379). Cuando la luna
estd en el cuarto menguante, se hace el conjuro a Selene, escrito en el ala de un
murciélago con tinta de mirra acompafiado del dibujo de la diosa lunar con largo
cabello y un cetro con un péjaro sentado en su punta. El encantamiento a mnm.ono
con la preparacién de ungiiento que se coloca sobre la cabeza de filana Eﬁvau. sirve
para privarla del suefio (IV 2735-2740); igual que en el Papiro XII (18) también se
la invoca con el nombre de Hécate conocida para los astrologos como la Luna Negra
(ver sypra), por lo que se la representa en forma de luna: «Toma una piedra imén, que
tiene vida [pneiima], dale forma de corazén y que quede grabada en ella una figura
de Hécate que esté rodeada por un corazén, como una pequefia lunay. Eumrbwmﬁ el
mago puede invocar a Hécate con el objeto de enviarle las almas de los muertos para

n Cf. I. L. Carvo Martingz, “Dos himnos a Set-Tifén en la coleccidn PGM”, MHNH, 8 (2008), p. 231.
" Op.cit, p. 226.

7 A. CATTABIANT, op. cit., p. 125.

7% Segin E. Roube, «habfa gentes capaces de hacerlas aparecer donde fuera, Platén en Leyes 909 b

pinta a tales individuos “pretendiendo ser capaces de atraer a los difuntos y ?.cs.mmn:n_o persuadira
los dioses embrujéndolos, como aquel que dice, con sacrificios, plegarias y conjuros”. (E. RHODE,
op. cit., p. 470).
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«apartar el dulce suefion de los péarpados de fidana, darle «una odiosa preocupaciony
por el solicitante hasta que encuentre sus huellas, acabe enamorada de y haga lo que
€l le ordene (IV 1426-1431). El motivo del insomnio también aparece sisteméticamen-
te en las pricticas mégicas amorosas rusas cuando el conjurador evoca a un elemento
violento o tormentoso, pidiendo estorbar el suefio de la victima: «que no duermay,
«CHOM ObI OHa HE 3aCEIaay [Tpaduyuonneri goavrnop 2001, 11].

Rapto

En ocasiones el mago puede conjurar a una autoridad divina para que ordene a un

“sagrado dngel” traer o arrastrar violentamente “por los cabellos” o por los pies hacia
él a fulana, asustada, aterrorizada por visiones, desvelada, En otros casos se hace un
sahumerio a la diosa a la que se ata el alma de un muerto que desempefia la misma
funcién de atraer a Jilana, por amor al solicitante, hasta su dormitorio, Normalmente
los démones empujan a la victima hacia el conjurador con la punta de una espada o un
“aguijén” (XVIL25); «lao, Sabaot, Adondis, Lailam, obligad a fidlana, hija de mengana
a seguirme si yo la tocarey (VII 979-982). Del mismo modo, con férmulas coactivas,
el mago obliga a Afrodita a que le traiga una joven; «actiia, te lo suplico: traeme a
Julana, hija de mengana, que se apresure, que venga a las puertas de la casa donde yo
vivo, filano, hijo de mengana, por amor y para compartir mi lecho. . .Porque te conjuro
a ti, Citerea» ( IV 2907-2910). Semejantes conjuros, asi como las “ataduras”, no son
frecuentes, en cambio, en el folclore eslavo.

Maleficios

En los PGM hay casos de “envolvimiento” mégico con el fin maléfico de conseguir
la muerte de la victima, acompafiados de la quema de una imagen de cera con el fuego de
Hécate —«la envoltura destructora por excelencian’’. Hemos encontrado pocos conjuros
maléficos rusos en los que el conjurador desee la muerte a su amado/a. Bn uno de ellos,
para que fiddano no pueda vivir sin la oficiante, ésta envia fuego monstruoso y abrasador
a su corazon, inunda con agua sus pulmones y manda al demonio de la muerte que entre
en su higado y su sangre [Pyccrue 3a2080pwlL U saiiunanus 1998, 128],

3. Conclusiones

La hermenéutica que del amor realiza el Hermetismo, y que se refleja en los
PGM, considera que el principio erdtico constituye la razén del orden cosmico, el
cual se debe a la introduccién de la energfa solar (Helios) en una 6rbita planetaria por

77 S. Prrea YenenEs, Op cit, p. 206,
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el deseo voluptuoso de la estrella de Afrodita. La unién de dos cuerpos astrales pone,
pues, en marcha el movimiento de la béveda celeste, lo cual constituye la principal
condicién de la vida césmica. De acuerdo con la idea hermética de la unidad ontols-
gica de macrocosmos y microcosmos, el principio erdtico proyectado a la esfera de
la vida terrestre empieza a considerarse como ley fundamental de la existencia hu-
mana. Pues bien, los textos de los PGM son un fiel trasunto de un estado de conciencia
en virtud del cual el amor ya no es simplemente el instinto sexual como instrumento
de reproducci6n, con una actitud accidental e indiferente hacia el objeto del amor, sino
un sentimiento selectivo dirigido a la persona que posee una atraccion especial para el
otro y, por lo tanto, es considerada como un valor tnico y absoluto. Eros se concibe
como una fuerza universal de atraccién sexual, personalizada y de naturaleza ignea, re-
presentada por el dios Eros o por un demon innominado del fuego. Ademds, debido ala
relacién del pensamiento mégico de los Papiros con las religiones del mundo antiguo,
la energia erdtica se encarna tanto en las principales deidades masculinas y femeninas
de influencia irania, egipcia y semitica, como en dioses sincréticos, bisexuados o no.
Teniendo como propiedad comiin el principio del fuego, fuente de la dynamis erdtica
de acuerdo con la filosofia del amor plasmada en los PGM, estas entidades divinas lo
manipulan para unir los cuerpos y almas de los seres humanos, penetrandoles. De ahi
la dimensién divina, sagrada e irracional del amor.

El lado oscuro y amargo del amor del que habla Vladimir Soloviév’®, pensador
ruso del siglo XIX de orientacién neoplaténica, ha generado los conjuros amorosos
que formaban parte de las prcticas magicas como un intento, vulgar y violento,
de arrebatar lo perdido o lo inalcanzable en el amor. Los mecanismos de la magia
amorosa derivan de la misma metafisica hermética del amor e tanto que emanacion
del fuego divino. Y, entendido como una trfada constituida por la atraccidn erética,
el trance extatico y los tormentos amorosos, en los textos de los PGM se convierte
en la razén del sometimiento de una persona a la voluntad de otra mediante una
comunicacién con lo divino que se aprovecha para la seduccién. Mediante formulas
coactivas el mago recurre a los dioses que encarnan el principio del fuego, una espe-
cie de energia psicofisica invisible, con el objeto de destinarla a la persona amada y
someterla a su voluntad.

El mecanismo mégico de los conjuros amorosos eslavo-rusos es exactamente el
mismo; se basa en la misma exégesis del amor como energia ignea que se transmi-
te a través de agentes sobrenaturales de fiiego, con lo cual la semantica del fuego

78 Conoees B.C., Ma6p.np. Pocton —na-Iony, 1998, 484,
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predomina igualmente en el lenguaje de los conjuros. Pese a que éstos poseen una
estructura compositiva del logos diferente de la de los papiros (se presentan en forma
de historiola con el cronotopo del camino hacia el mas alld), los personajes que en
€l aparecen no se diferencian mucho de los invocados por los magos griegos. Son
encarnaciones de los principios {gneos de naturaleza solar, aérea y cténica, divinos
o0 demoniacos. Al igual que en los PGM, el conjurador les obliga mediante férmulas
coactivas a cumplir con su deseo, haciendo que la victima se vea obligada a pegar
Su cuerpo y alma a la del conjurador, asf como a experimentar un intenso deseo
amoroso por la “quemazén” del alma y de la carne, inflamada por el espiritu igneo o
torturada con sufrimientos psiquicos y fisicos.

Todo lo dicho nos proporciona razones sOlidas para plantear el problema de la
relacion histérico genética entre los textos de magia eslavo-rusa y greco-egipcia.
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ResumeN
En el presente articulo se tratard la telirgia jambliquea contenida en sus obras Sobre los
Misterios Egipcios y Sobre el Alma, ala luz de su relacién con los textos herméticos tardoan-
tiguos, tratando de establecer los paralelismos y las diferencias entre ambas filosoffas, y en
particular la supuesta influencia del “ceremonial hermético™ sobre este filssofo neoplaténico
PavaBrAS CLAVE: HERMETISMO, NEoPLATONISMO, TEURGIA, JAMBLICO, GNOSTICISMO,

HERMETISM, NEOPLATONISM AND THEURGY
ABSTRACT

This paper is devoted to Iamblichean Theurgy established in the opuses On the Egyptian
Mysteries, and On the Soul, in light of its relationship with Late Antiquity Hermetica, with
the purpose of determine the parallelisms and differences between both philosophies, and
particularly the hypothetical influence of “Hermetic ceremonialism™ on this Neoplatonic
philosopher,

Key Worbps: HermETISM, NEOPLATONISM, THEURGY, JameLicHus, GNosTICISM

El propésito del presente articulo es el de hacer un estudio comparativo entre
el armazon neoplaténico-tetirgico de Jamblico y los Hermetica tardoantiguos, es
decir, enfre el corpus de textos puestos bajo la advocacién de Hermes, elaborado
durante los primeros siglos de nuestra era (ss. I-IV), y el fenémeno de 1a tetirgia en
Su concepeién mds sublime y formalizada, expuesta por Jamblico de Calcis en sus
obras Sobre los misterios egipcios y De Anima. Por lo tanto, se dejarén al margen
cuestiones como el origen Yy concepto general de la tetirgia y la doctrina general
contenida en los Hermetica, incidiendo en las relaciones, similitudes y diferencias
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entre la doctrina jambliquea y la experiencia revelatoria y ritual desplegadas en
algunos textos herméticos.

La filosofia platénica de Jamblico ha sido origen de una ubérrima controversia
entre los especialistas, que en general han tendido a menospreciar Ia talla intelectual
de este filésofo neoplatonico sirio, aduciendo que tras su obra, el logos platénico su-
cumbiria a los encantos de una versién sublimada de magia denominada desde al me-
nos el siglo T de nuestra era “texirgia”. De esta manera, el valor dialéctico propio de
la filosoffa (griega) degeneraria en un vacuo ritualismo mas o menos supersticioso,
alentado por “personajes estrafalarios”! y por entusiastas como Juliano César, que vefa
en este “arte hiertico” un valioso aliado religioso-politico en su lucha contra el in-
cipiente cristianismo®. Afortunadamente, algunos trabajos relativamente recientes de
especialistas como Dalsgaard Larsen, Nasemann, Liefferinge, y sobre todo Gregory
Shaw?, han puesto en valor la entidad filoséfica de la obra de Jimblico, injustamente
denostada y por ello poco estudiada. Concretamente, Shaw trata de reconstruir el com-
plejo ensamblaje tedrico de la telirgia jambliquea, que lejos de “adornar™ la telrgia,
constituye una verdadera filosofia de corte neopitagdrico extremadamente refinada y
solidamente edificada, obviamente desde un punto de vista “religioso™; segiin Shaw, el
prejuicio y la antipatia de los modernos investigadores hacia la “irracionalidad” de los
planteamientos defendidos por los tetirgos, lejos de ayudar al entendimiento del fend-
meno, ha empobrecido nuestro conocimiento del ambiente estrictamente filoséfico de
la época’. Asimismo, 1a supuesta orientalizacién de la filosofia griega no es tal: seglin
Shaw, siguiendo en cierto modo a Festugié¢re®, debemos fijar mas nuestra atencién en
la filosofia neopitagérica reinante, por otro lado heredera del Timeo platénico, que

1
2

Cf. Juliana, Diseursos, vol. 1, Madrid: Gredos, 1979, concretamente en la “Introduccién General”, p. 8.

Ibid., p. 10 y cfr. asimismo el interesante capitulo introductorio “To preserve the cosmos”, en la
obra de Suaw Theurgy and the soul (1995), pp. 1-17.

Cit. De Mysteriis, p. xxvi, ed. a cargo de J. DiLLoN et alii (2003).

Cft., por ejemplo, el capitulo “M4s allé de lo noético: la telrgia” (pp. 252-261), de la obra de
SAMARANCH Filosofia y tetirgia. Una interpretacion del hermetismo (1999).

Segtin Sraw: “The misunderstanding of theurgy by modern scholars may be explained by these two
notions of ‘descent’. Theurgy has too often been judged as an example of the latter kind, as a loss of
rationality and corruption of the soul. In light of Tamblichus’s Pythagorean principles, however, Theurgy

)

was the means for the soul to participate in “genesis” at the highest possible level (op. cit., p. 215).

Cfr. Rév. 11, ix-x: Festugiére tratard de alejar el estudio de la gnosis pagana de las interpretaciones
favorables a las influencias orientales como la caldea, la india o la irania, defendida por especialistas
como Bousset, Reitzenstein o Bréhier. Significativamente, Festuaitrg se refiere a la tetirgia
Jjambliquea como un “systéme religieux” (Rév. 111, p. 48).
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en otras influencias més remotas y extrafias al helenismo’. No obstante, especialistas
como John Dillon persisten en no diferenciar el fenémeno de la tetirgia del de la magia,

sobre la base de la ya inoperativa divisién entre magia y religién acufiada por Frazer®,

Desde nuestro punto de vista, la aparicién de fendmenos como la tetrgia y el
gnosticismo, as{ como cierta clase de magia helenistico-egipcia, ademas de la pro-
pia dimensién mistica de muchos filésofos del periodo poco sospechosos de “irra-
cionalidad” como el mismo Plotino, obedece més a alguna clase de “sofisticacion
religiosa™ de la cultura griega operada desde ¢poca helenistica, antes que a un su-
puesto periodo dominado por el “irracionalismo” o “la angustia”, como sostuvo,

7 Cfr. Suaw, op. cit., pp. 29-30,

8 Cfr. el articulo de DiLron “lamblichus’ Defense of Theurgy: some reflections”, en The International

Journal of the Platonic Tradition (2007), pp. 30-41. La opinién de Dillon en este caso es fiel a su
propia idea de que productos como los Hermetica, los Ordculos Caldeos y el gnosticismo son,
seglin sus propias palabras “subphilosophical phenomena® ¥ estén integrados en un “Platonic
underworld” (cft. The middle Platonists: a study of platonism: 80 B.C. to A.D. 220, 1977, p.
384). Resulta evidente, por lo tanto, que para este gran especialista, aquellos terrenos intermedios
entre lo “religioso® y cierta clase de ceremonia “mdgica” ritual, sobre la base de la image mundi
tardoantigua, son meros productos “imacionales” sin relacién alguna con Ia filosofia (platénica).
No obstante, desde nuestro punto de vista, esta visidn contempordnea empobrece nuestro entendi-
miento de la Historia del Pensamiento en tan complejo periodo. Juzgamos més ajustado a la
realidad la descripcién de la tetirgia inserta en la edicién del On the mysteries (2003, p. xxvi),
en la que colabora el propio Dillon, que considera el De Mysteriis como un “intento” de otorgar
sustento filoséfico a la tetirgia, y de combinar la “literatura de revelacién” y el neoplatonismo.
Desde luego, no se trata de criticar un supuesto “desprecio académico” sin més ante este sistema
religioso de trasfondo platénico-neopitagérico, sino de tratar de comprender en su justa medida
esta importantisima sofisticacién filoséfico-religiosa operada a partir del siglo 1 de nuestra era
en la que, ademds, no sélo se incluye la tetirgia jambliquea, sino también los textos herméticos de
cardcter mds gnéstico y algunos PGM como la Receta de la Ininorialidad. En definitiva, se trata de
huir de categorias simplistas, incapaces de abarcar toda la complejidad del fenémeno estudiado,

Cfr. 1a obra de Grauam SuirLeyY, E mundo griego después de Alejandro 323-330 a.C. (2001), p. 196,
donde sostiene, centrandose, entre otras cuestiones, en los nuevos cultos de origen “oriental”, muy
acertadamente lo siguiente: “Seguro que los nuevos cultos no eran, como se afirma con frecuencia,
el preducto de un terror existencial colectivo, sino de un enriquecimiento de Ia experiencia religiosa,
Puede ser que hubiera una demanda de contacto personal con las deidades”. En efecto, esta idea
de Shipley, que sin embargo est4 en contra de una supuesta decadencia de “la religién olimpica”
tradicional y los cultos griegos tradicionales (cfr. ap. cit., pp. 200-202) es, desde nuesiro punto de
vista, totalmente acertada; desde luego Shipley no es probable que tenga en mente filosoffas gnésticas
posteriores al periodo helenistico como el hermetismo, o sofisticados sistemas religiosos como la
tetirgia jambliquea a la hora de sostener esto, pero en cualquier caso afirmamos que es un buen punto
de partida a Ia hora de enfocar nuestros estudios historiograficos sobre el mundo religioso romano,
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entre otros especialistas, E. R. Dodds!?,

Por otra parte, el valor de colocar a la telirgia en su justo lugar es el de obtener un
sélido punto de apoyo a la hora de enfrentarnos a otra filosofia de corte platénico del
periodo: el hermetismo, cuyo armazén filoséfico, segiin la visién de muchos especia-
listas contempordneos, est4 parcialmente imbuido de concepciones tetirgicas. Particu-
larmente bien conocidas son las alusiones a la “animacién de estatuas” refigjadas en
el Asclepio y en CH XVII, pero en general, el gjercicio de relacién entre ambas con-
cepciones filoséficas, estableciendo claramente sus similitudes vy diferencias, ha sido
desarrollado por muy pocos especialistas, Entre esos especialistas contamos en primer
lugar a Festugidre!! y después a Fowden, Samaranch y al propio Shaw, entre otros.

No obstante, nuestro punto de partidano puede ser el de considerar la tetirgia como
un fenémeno inherente al entramado hermético; no debemos olvidar que la tetrgia
€s una praxis relacionada estrictamente con ciertos circulos platénicos a partir del
8. II, y no parece que el ambiente helenistico-egipcio que dio lugar a los Hermetica
filoséficos estuviera relacionado directamente con éstos. Antes bien, serdn filésofos
platénicos como Porfirio o Jamblico los que traten de acercarse al pensamiento egip-
cio de época romana, el primero con una “incomprensién” mas que razonable dada
su educacién estrictamente plotiniana y romana2 ¥ el segundo con una competencia
mas que razonable, como demuestran muchos pasajes de su Respuesta del maestro
\A.@nio.mm.‘vow supuesto, el interés de Jamblico por el hermetismo se basa en buena
parte en la ya famosa idealizacién griega de todo lo egipcio, asentada desde el propio
Platén' y continuada por sus sucesores al frente de las distintas academias, pero no
s6lo sobre este hecho, sino también en la aparicion de la telirgia misma, una hieratike

1o En sus ya cldsicas obras The Greeks and the irrational ¥y Pagans and Christians in the age of anxiety,

11 De hecho, junto con Wacnsmurs, realizé una edicién critica del Tratado sobre el Alma de Jamblico

en Rév. III, pp. 177-264, debido a que consideré que esta obra del filésofo neoplaténico puede
arrojar luz sobre los aspectos soterioldgicos del hermetismo.

2 o Sobre la Abs. TV 6-10, donde describe al sacerdote egipcio Queremén, y en general la

concepcién “piadosa” egipcia.

Cfr. el capitulo “Tamblichus’ knowledge of Egyptian Religion and Mythology” (pp. xxxviii-xlviii)
en la edicién del De Mysteriis a cargo de J. DiLroN, Jackson P, HERSHBELL y Emma C. CLarke (2003).
Jamblico, en efecto, tenfa “cierto conocimiento” sobre la religién y la mitologfa egipcias, como
demuestran sus alusiones en los libros VII y VIII de su obra. Sobre la fuente de tal. conocimiento,
Fowden especula con la figura del sacerdote Bitys (DM X 7), aparentemente el “traductor” de los
libros herméticos (en The Egyptian Hermes, 1986, pp. 150-151)

¥ Cft. Fedro, 2742-275a.
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ritual o ceremonial del hermetismo, por otro lado una cuestién virtualmente irresoluble
(dada la falta de explicitud de los textos) y de muy diflcil abordaje'®.

Comparacidn general entre ambas filosofias

Tratar de elaborar una ooa%m.ﬁwomou detallada e integral entre los Hermetica y la
filosofia de Jamblico es una tarea estéril atendiendo a nuestra verdadera pretension,
cual es la de comparar una filosofia gnostica (la hermética) con otra puramente (neo)
platénica en aquellos aspectos que juzgamos maés importantes y evidentes; desde
Juego, no nos detendremos en el concepto mismo de gnosticismo'?, aunque si aco-
taremos nuestro ejercicio comparativo a los tratados herméticos més gnosticos y
:Soamwoom:mo de los Hermetica: CH 1 Poimandres, CH XIII, CH XVII, el 4scle-
pio, el bien conocido extracto de Estobeo SH XXIII Kéré Késmou, y a los extrac-
tos decididamente gnésticos contenidos en los textos de Nag Hammadi: NH VI 6-8
(Discurso de la Ogdéada y la Enéada, Asclepio y Oracién de accion de gracias).
Fn efecto, en términos generales, comparar el logos platénico y los Hermetica es

equivalente a comparar la dialéctica puramente platénica (que vincularemos al con-

18 Esde muy dificil abordaje porque se hace necesaria una estrecha colaboracién con disciplinas como
la egiptologfa. El propio Samarancy, siguiendo la obra del egiptélogo Saunerow, Les prétes de
I"Egypte Ancienne (1962), traté de manera muy superficial este cardcter ceremonial de la revelacion
gnéstico-hermética en su Hermetismo y teiirgia (1999), pp. 281-283, y sus relaciones con el modo
egipcio de entender la escritura y la “memoria artificial”, aunque sus teorias no dejan de ser meras
hipétesis incompletas, que necesitan de una exposicién més coherente y fundamentada. Sobre
esta cuestién, no obstante, el egiptélogo Jan Assmann desarrolla una obra plagada de elementos
que deben tenerse en cuenta: Egipto. Historia de un sentido (2005); particularmente interesantes
resultan los capitulos “El sacerdocio como forma de vida” (pp. 511-525), “Uno y muchos: el
cosmotefsmo monista” (pp. 527-532), “El cronotopo egipcio” (pp. 533-538), y “Egipto como
huella, mensaje y recuerdo” (pp. 541-557). Las explicaciones y comentarios de Assmann acerca
del “cosmotefsmo” egipcio, el sentido de la escritura y el sacerdocio, y la huella dejada por la
civilizacién egipcia en Occidente resultan extremadamente estimulantes para un historiador del
hermetismo, De hecho, tenemos que dejar constancia de que el mismo Assmann ha prologado una
obra reciente sobre hermetismo, cuyo autor es FLoran EseLng: The Secret History of Hermes

Trismegistus: Hermeticism from Ancient to Modern Times (Cornell University Press, 2007).

12 Cfr. la “Introducci6n General” a cargo de AntoNio PIRERO, MONTSERRAT TORRENTS et Textos gndsticos.
Biblioteca de Nag Hammadi, vol. 1: Tratados filoséficos y cosmoldgicos (2000), pp. 32-36. No
obstante, una definicién dptima de la gnosis hermética la encontramos en Rév. IIL, p. ix: “La gnose
hermétique est la connaissance de Dieu en tant qu'hypercosmique, ineffable, non susceptible d’étre
connu par les seuls moyens rationnels, et la connaissance de soi-méme en tant qu’issue de Dieu™.

20 By particular, nos referimos a la “fabricacion de fdolos” descrita en CH XVII, Asc. 23-24 y 37-38
y NH VI 8 69 (para mis sefias, una traducci6n copta del original griego, el Discurso Perfecto).
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cepto de epistéme), frente a palingenesia o revelacion gnostico-hermética (aqui ha-
blarfamos propiamente de gndsis); obviamente, las diferencias entre ambas doctrinas
son muchas y muy evidentes, pero podriamos establecer una division fundamental
en la forma de comprender-acercarse a Dios: para el hermetismo la realidad divina
s6lo puede ser aprehendida en el curso de la iluminacién, y en la atraccién de las
correspondientes potencias divinas®!, ¥ por otra parte, serdn precisamente estas “po-
tencias”, seglin Festugiére, las que distingan al monoteismo hermético del hebreo,
aun en sus “sofisticadas” construcciones helenisticas??,

Por otro lado, segin Fowden, tendriamos que distinguir entre el tipo de revela-
cion sobria y desritualizada ofrecida a Dios primordial e hipercsmico (salvo quizés 1a
alusi6n al ceremonial descrito en NH VI 6 61), y la “fabricacién de Dioses”, y puede
que al hecho mismo del politefsmo egipcio, y el resto de entidades astrales interme-
diarias. De cualquier manera, quizas un punto de encuentro entre el platonismo y la
experiencia gnostica lo encontramos en la famosa experiencia “revelatoria® descrita
por Plotino en £n. TV, 824, aunque probablemente no sea conveniente incidir en el hipo-
tético elemento mistico de la filosofia plotiniana, y mucho menos en un inexistente ce-
remonialismo, como demuestra el pasaje narrado por su bidgrafo Porfirio™, en el que
se comprueba el desdén del filésofo neoplaténico hacia cualquier clase de ritualismo.

Asimismo, otra diferencia fundamental, si bien no decisiva en el entramado filo-
s6fico de ambas doctrinas, es la consideracién de la jerarquia celeste, mucho més so-

2 cn XIII 8-9: las potencias son el conocimiento de Dios, el conocimiento de la alegria, la potencia
de la templanza, la de la fortaleza, la justicia, la generosidad, la verdad, el bien, la verdad, la vida y
la luz, Sobre esto, cft, Rév. I11, p. 155-174

22 Cfr. Rév. 111, p. 164,

2 The Egyptian Hermes (1986), p. 143: “Here then we find different sorts of worship offered to the
terrestrial divinities on the one hand and Ged the Lord and Father on the other”.

24

“Amenudo me desvelo a mi mismo escapando a mi propio cuerpo, y, extrafio a todo, en la intimidad
de mi mismo, veo la belleza mas maravillosa posible. Entonces estoy convencido de que tengo un
destino superior y que mi actividad es el grado més alto de la vida, Estoy unido al ser divino, y,
llegado a esa actividad, me mantengo con él por encima de los demés seres inteligibles. Pero tras
ese reposo en el ser divino, vuelto a descender del Intelecto al pensamiento discursivo, me pregunto
cémo el alma ha podido llegar al cuerpo siendo tal como se me ha aparecido”,

25 g pasaje al que hacemos referencia es Vid. Plot. 10: “Cuando Amelio se volvié aficionado a los

sacrificios y andaba al retortero de templo en templo en los novilunios y en las festividades y
pretendié una vez tomar consigo de acompafiante a Plotino, éste le dijo: “Ellos son los que deben
venir a mi, y no yo a ellos””,
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fisticada en sus descripciones en la obra de Jémblico, por razones evidentes, que en
los Hermetica. En Jamblico esta jerarquia obedece a un intento por parte del tetrgo
de comprender las entidades celestes intermedias, con el fin de “imitar a los dioses”
(homoidsis thed), o bien de ascender paulatinamente y de manera ritualizada al Uno,
En el hermetismo, dicha jerarqufa est4 representada por las entidades usuales en la
astrologia-astronomia de la época (en definitiva, de la imago mundi tardoantigua):
los decanos?®, las estrellas fijas y el zodiaco, los demonios y los planetas, etc.; en
términos soteriolégicos, al alma le corresponde elevarse a Dios tras la muerte, atra-
vesando “la armadura de las esferas” (CH I 24-26), Estas entidades intermediarias
serdn, como es evidente, mucho més relevantes en el entramado platonico-tetirgico
de Jdmblico que en los propios textos herméticos, cuya intimacion o interiorizacion
del pensamiento divino (palingenesia), conlleva necesariamente la ignorancia de
cualquier “vano” ritualismo®. Pretendemos decir con esto que la gnosis hermética
excluye por principio una anébasis “dialéctica” del alma, sostenida sobre todo por
Plotino, Porfirio, y en cierto modo —obviamente de manera muy particular— por JAm-
blice, a favor de un acercamiento a la realidad divina “no racional”, una experiencia
revelatoria en el transcurso de la cual se alcanza la iluminacién.

De cualquier manera, serd este caricter ordenado, hipostitico, arménico y jerdr-
quico del cosmos el que caracterice a la filosoffa platénica, al menos desde el filtimo
Platon (Epinomis, Leyes, Timeo) hasta el final de la Antigiiedad. Y esta cosmovisién
“neopitagdrica” tan comentada y exitosa durante los periodos helenistico y roma-
boﬁm desde la Antigna Academia hasta Proclo, convivira en el tiempo con la filosofia
dominante en las clases cultas del Alto Imperio (el estoicismo), y por supuesto, con
las filosofias gnésticas del Oriente y Egipto®. Lo que es cierto es que la mayor con-
troversia entre las distintas escuelas de pensamiento vendr4 dada sobre todo por la

26 puede que el elemento astrolégico més original de los Hermetica, al ser un producto genuinamente

egipcio. Cfr. el apéndice 11 de los Textos Herméticos (1999), ed. Renau Nesor, pp. 547-553.

Cfr. Ase. 41 y NH VL. Cft. asimismo Fowbe, op. cil., p. 146: “On the other hand, the Hermetica
we have cannot, with the exception of the Asclepius, be said to display even an average interest in
matters of cult”,

27

2 cfy, la Vida de Pitdgoras 11-12, de Porfirio, con respecto a la supuesta relacién de Pitigoras y

Egipto: “Se trataba, en Egipto, con los sacerdotes y aprendi6 su ciencia y la lengua egipeia en sus tres
diferentes alfabetos, a saber, el epistolografico, el jeroglifico y el simbdlico, que emplean las palabras
en un sentido propio, por imitaci6n, y en un sentido alegérico, por una especie de enigmas”.

2 Nos referimos, sobre todo, al gnosticismo floreciente a partir del s, 11 (para una descripeion general

de estos movimientos gndsticos, sean paganos o cristianos, cfr. Los gndsticos, 2 vols., ed. a cargo
de MonTserrAT ToRRENTS, Gredos, 1983), y por supuesto también a la gnosis hermética.
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1

impiedad™ y el “atefsmo” de la filosofia epiciirea ¥y sobre todo por la “blasfemia” de
algunos gnésticos cristianos, que negaban la divinidad del mundo sensible>?.

~ No obstante, lo que diferencia primordialmente al platonismo de Plotino y al de
Tamblico, es el puesto que ocupa el filésofo en esa “procesién hipostatica™!. Para
Plotino el mundo sensible es igualmente divino32 y corresponde al filésofo com-
prender y “elevar lo que hay de divino en nosotros hacia lo que hay de divino en el
universo™; por el contrario, en la filosofia de Jamblico, el hombre (el fildsofo-tetirgo)
asume una posicion activa (demitirgica) en el perfeccionamiento de la materia (= del
cosmos sensible). Segtin Festugiére™, esta diferencia marcard su dualidad metodoldgi-
ca optimismo-pesimismo, entre la filosofia platénica de cardcter més dualista y aquella
de cardcter ms continuista, en la que se inscribe el propio Jamblico. Este cardcter con-
tinuista y hasta cierto punto inmanentista de [a concepeion cosmolbgica neopitagdrica
de Jamblico, le acercaré virtualmente a las posiciones decididamente inmanentistas (y
“optimistas™) del estoicismo y de muchos textos herméticos, sobre todo en lo que tiene
que ver con la posicion del Anthropos en este cuadro filoséfico®”.

En este sentido, podriamos sefialar al menos un acercamiento entre ambas pos-
turas (la neoplaténico-jambliquea y la hermética), y nos referimos a la antroposo-
fia construida en ambos entramados filoséficos, que ensalza la posicién del hombre
como “intermediario” entre el cosmos inteligible y el sensible (o entre el macrocos-
mos y el microcosmos), afirmando su doble naturaleza mortal-inmortal, o divina-
corruptible®d. No obstante, debemos diferenciar entre la concepcidn neoplaténica
(y por lo tanto, jerarquica) de Jamblico, y el antropocentrismo “salvaje™ postulado
en muchos /ogoi herméticos, No parece, en todo caso, que el Anthropos hermético
cumpla una funcién “demitirgica® (perfeccionadora, ordenadora) en el mundo, sino
més bien ensalzadora o imitadora de la realidad divina, en términos decididamente

30 Cfr. sobre todo el extenso tratado que Plotino dedica a arremeter contra los gnésticos: En. IT 9.
31 P . .

Este término (préhodos) es preferido por Jesiis Tgal, con buen criterio, al de “emanacién®, cft. su
“Introduccién General” a las Enéadas, p. 28.

Cir. p. ¢j. En. 119, 4, 22-32.

Vida de Plot. 2, 25-27. Cfr. asimismo la “Introduccién General” a las Enéadas, ed. de Jesus Tgal
(1982, p. 23)

Cfr. Rév. 111, pp. 73-82.

Hacemos referencia sobre todo al Anthropos primordial de la literatura gnéstica y por supuesto del
hermetismo (CH 1 12).

Ase, 7-10.

32
33

34
35

36
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14

gnosticos. En cualquier caso, la entronizacién hermética del hombre como imagen
de Dios” e “hijo amado” del mismo®’, no puede compararse a la insercion de aquél
en la jerarquia hipostatica, defendida por Jamblico.

La filosofia griega frente a la praxis mm.«.,wnh.a

Aungque sobre el ceremonialismo hermético hablaremos més adelante, baste con
citar ahora el pasaje SH XXIV 1, donde Horus interpela a Isis acerca de por qué
el resto de los hombres no son tan inteligentes como los egipcios, a lo que aquélla
responde que Egipto es el centro privilegiado del mundo (mediterrdneo), o bien en
Asclepio 24, donde se nos dice que “Egipto es la imagen del cielo™; y en otro pasaje
sobradamente conocido (CH XVI 2), Asclepio explica al Rey Amén que “los grie-
gos, rey, solo tienen palabras vacias, eficaces s6lo para la demostracién; y eso mismo
es la filosofia griega: ruido de palabras. Pero nosotros no usamos palabras sino soni-
dos llenos de eficacia”. Este fragmento ilustra a la perfeccién el probable sentimiento
jambliqueo ante la mera “dialéctica” platénica frente a la potencia religiosa de la
venerable y antiquisima religion egipcia, que levantd alabanzas al tiempo que suspi-
cacias durante los siglos del Alto Imperio®®, En cualquier caso, no nos detendremos
en explicar el supuesto “egipcianismo” griego de la época, ni pondremos en duda en
ninglin momento el caracter seductor y atrayente de la religion y el pais del Nilo para
los hombres mediterrineos de cultura helenistica. De hecho, este pasaje 0 uno muy
parecido, pudo ser conocido por el propio Jamblico, como demuestran sus alusiones
de DM VII 4*? acerca de los “nombres significativos” de los dioses.

Otra cosa es sostener, como hace Shaw, que el “platonismo tetirgico” representa
el intento jambliqueo de introducir la divina mimesis del culto egipcio en la comu-
nidad platénica y en el mundo helenistico®’; si esto es asi, desde luego el fil6sofo

37
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CHII12.

Cfr. Filéstrato, Vid. Apol. 11 32: “-Calumnian a la raza griega, extranjero -contesté-, los de Egipto
que nos visitan periédicamente, haciéndose los santos y sabios e instauradores de cuantos sacrificios
y ritos celebran los griegos, y diciendo que aquéllos no son nada sano, sino unos insolentes, una
chusma, pura anarquia, noveleros y milagreros, asi como unos pobretes que hacen gala de ello no
como cosa respetable, sino como excusa para robar.”

3 Jamblico alude también a lo que él llamaba “razas sagradas™, en los siguientes términos: “Comme

les dieux nous ont enseigné que toute la langue des peoples sacrés, tells que les Assyriens et les
* Egyptiens, est apte aux rites sacrés, nous croyons devoir adresser aux dieux dans la langue qui leur
est connaturelle les formules laissées 4 notre choix...” (para el texto del De Mysteriis de Jamblico
se seguird en todo momento la edicion bilingiie de Des PLacs).
A0 Cfr. Snaw, op. cit., p. 23.
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neoplaténico sobrepasé con creces el despliegue ceremonial contenido en los logoi
herméticos, que no nos informan de ningtin ritualismo sofisticado, sino antes bien de
una experiencia gnostica que no se comprueba —quizas si se adivina®'- en [a obra de
Jamblico, En otras palabras, con los textos herméticos en la mano, esta afirmacién de
Shaw, aunque seductora, debe ser muy matizada; por otro lado es muy probable que
los textos herméticos no fueran una referencia en este caso, y Jamblico tuviera en
mente un idealizado Egipto templario y ritual, del que no era conocedor de primera
mano*?. No obstante, podrfamos introducir un nuevo elemento a nuestras pesquisas
si tenemos en cuenta que los egipcios (entendidos aqui como hermetistas), no necesi-
taban de ese intrincado y complejo despliegue ritual debido precisamente a la poten-
cia innata de su lengua, lo que les convertia en un synthéma® racial, librdndoles de
este modo de la necesidad (debido a su connivencia con lo divino, queremos decir)
de excesos ceremoniales*; no es descabellado pensar que el propio Jdmblico tuviera
en cuenta esto mismo a la hora de formalizar su tetirgia,

Lo que esta fuera de toda duda es que Jamblico vio una laguna en el pensamiento
dialéctico griego, frente a la “poderosa religiosidad” del pensamiento de los egipcios,
lo que le sitva al margen de cualquier egipcianismo al uso, para abrazar un novedoso
y sofisticado aparato filoséfico-ritual sobre bases neopitagéricas, que otorgara a una
cultura helenistica en decadencia (en contra del cristianismo, se entiende), una costra
de poder religioso y despliegue ceremonial semejante al de otros cultos “orientales™,
sobre la base de la frecuente volubilidad y juventud del lenguaje griego frente a las
vetustas y poderosas lenguas barbaras®>, Esto introducirfa a JAmblico en el terreno

# Nos referimos sobre todo al culto noético descrito en DMV 15, y al resto de conceptos relacionados
con éste, que serdn descritos més adelante.

@ Cfr. més arriba la nota 13.
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Sobre el concepto de synthéma, cfr. Shaw, op. cit,, p- 162: “Iamblichus used the terms sunthéma,
sumbolon and sémeia, to describe respectively the theurgic “token”, “symbol”, or “sign” that
divinized the soul”,

% Asc. 41: “Calla, Asclepio! jCallal, porque casi es un sacrificio quemar incienso y todo lo demés

mientras se ora a Dios, pues nada le puede faltar a quien es él mismo todas las cosas o en quien todas
las cosas estan. Por tanto, adoremos a Dios dandole gracias, porque la mejor forma de incensar a
Dios es la accién de gracias de los mortales™,

43 DMVIIL 5: “Par nature, en effet, les Grecs aiment les nouveautés, ils sont ballottés de coté et d’autre,

sans lest en eux mémes; et peu soucieux de garder les traditions recues, prompts 4 les abandoner,
ils transforment tout, dans leur mobile amour pour les mots nouveuax, Les barbares, eux, constants
dans leurs moeurs, son également fidéles 4 maintenir les anciennes maniéres de parler...”
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religioso, alejéndole, como venimos sosteniendo, del terreno mégico-goético al que
tradicionalmente se le viene asociando.

Teologia y tetirgia

La dualidad entre el “discurso acerca de los dioses” (teologia) y el “trabajo de los
dioses” (theion ergon) que supone la tefirgia, marcar4 el punto de partida de la obra
Jjambliquea sobre Ia tetirgia. Aunque es cierto que el aspecto ritual es esencial en Jom-
blico, no deberfamos despreciar la idea de que su propuesta ceremonial también lo
es de orden “teol6gico”, como demuestra el hecho de que Jamblico pudo ver en esta
tetirgia de trasfondo metafisico monista, un aliado contra las posturas mas dualistas del
platonismo y el gnosticismo setiano y valentiniano, acercando su tetirgia a las meta-
fisicas platénicas més optimistas (construidas en el Timeo y el Bangquete), y en cierto
modo, y salvando las distancias, a la estoica yla hermética®, Siguiendo con este “dis-
curso sobre Dios”, encontramos en el célebre pasaje VIII 2-3 del De Mysteriis, una
descripcién de la “teologia egipcia™ existe un Dios Unico, “Rey” Primordial, Padre
unico del verdadero Bien, fuente de todo y fuente asimismo de las Ideas Inteligibles,
Intelecto Demitirgico, sefior de la verdad y de la sabiduria; la pluralidad, al fin, estd
gobernada por el Uno y por una causa primera que unifica todas las cosas,

Podemos afirmar, siguiendo este esquema, que el filésofo neoplaténico pudo tener
en mente la doctrina contenida en muchos /logoi (CH1, CHIIB, CH 1V, V, IX) que se
expresan, efectivamente, en términos similares*’. El mismo Festugiére admite estas
analogfas entre la doctrina de Jémblico y el hermetismo, frente a otros autores platd-
nicos decididamente dualistas como Numenio*®, No obstante, la carga teoldgica de
los Hermetica es muy fuerte, y aunque hablamos con rigor de una gndsis theoti, antes
que de un aparato dialéctico de orden puramente platénico, el discurso sobre Dios en

46
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Cfr. Rév. 1L, p, 74-75.

“El Pensamiento, Dios, que era hermafrodita, vida y luz a la vez, engendré con la palabra otro
Pensamiento creador que es el dios del fuego y del aliento vital” (CH 1 9). “Porque el bien es
inalienable e inseparable de Dios: es Dios mismo™ (CHILB 16). “La ofra denominaci6n de Dios es la
de padre, en su capacidad de crear todas las cosas, Pues lo propio de un padre es crear” (CH 1L B 17).
“—El creador hizo la totalidad del cosmos no con las manos sino con la palabra. Piensa por ello que
estd presente, que existe eternamente, que cre todas las cosas, que es uno y tinico y que E.m”o ﬁomom
los seres por su propia voluntad” (CH IV 1), “Por eso Dios estd més alla de cualquier denominacién,
por eso es el invisible a la vez que el més evidente. Aquél que es contemplado por el pensamiento pero
que también es visible a los ojos” (CH V 10) “...cuando hablamos de lo que es, hablamos de Dios,
pues €l contiene tado lo que es y nada es posible exterior a é1, ni él fuera de nada” (CHIX9).

Cfr. Rév. 111, p. 43.
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los Hermetica tiene una relevancia de primer orden, concibiéndose la propia filosofia
hermética como una auténtica teologfa. De hecho, la alusién “tetirgica” del CH XVII*
va seguida de forma significativa de: “Eg el momento, oh profeta, de ocuparme de mis
invitados, mafiana haremos teologia con lo que resta del tema”. En cualquier caso, el
hecho de la iluminacién fue indispensable para el hermetismo tardoantiguo (sobre todo
el de los ss. I y IV, en pleno auge del gnosticismo), pero este hecho no iba en detri-
mento de un armazon tedrico que explicara a Dios en términos dialécticos™.

Gndsis y anamnésis

Una de las principales diferencias entre [a filosoffa platénica y la gnostica, como
yahemos dicho, es el hecho mismo de la forma de conocer (epistémé frente a gnésis),
aunque en Jamblico esta diferencia merece muchas mas matizaciones y aclaraciones,
Podemos definir al hermetismo como una mistica de salvacion que privilegia el co-
nocimiento fntimo y revelado de Dios fiente a la ignorancia del mismo (agnoia), de
hecho, el principal vicio en el que pueden incurrir los hombres®!, No obstante, esta
revelacién. gnéstico-hermética debe ser matizada con el concepto de religio men-
tis>? que le es consustancial, lo que convierte a la gnosis hermética en una filosofia
fuertemente moral e intelectual, opuesta a las construcciones gnostico-cristianas de
cardcter mas pesimista y “brumoso”,

49
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“Por eso se adora a las estatuas, rey, pues también ellas contienen ideas del mundo inteligible”.

Sobre esta cuestién Fowpen comenta en su The Egyptian Hermes (1986), p. 112: “The idea that one may
‘know God’ (...} is extremely rare in the literature of classical and Hellenistic paganism, but common in
Jewish and Christian usage; and its prominence in Hermetism is symptomatic of that preoccupation with
the divine at the expense of the human sphere which was increasingly marked in late paganism”,

SU G, Rév. 1L, p. 18 y cHIV 3.

2 Es decir, una alianza entre piedad y conocimiento, que otorga al hermetismo una nota de originalidad
frente a otras filosofias tardoantiguas, “[La filosofia] sélo consiste en el esflierzo por conocer a Dios
mediante la contemplacién frecuente y la santa piedad. (...) [La ciencia del conocimiento de Dios lo
ocupa todo], y la filosofia pura, la que sblo estd pendiente de Ia piedad para con Dios, inicamente
deberd interesarse en las otras ciencias en la medida en que, a través de ellas, podamos maravillarmos
de cémo el retorno de los astros a sus posiciones iniciales, sus estaciones fijadas de antemano y todos
sus cambios estdn regulados por el niimero, y que, al conacer las dimensiones, las cualidades 'y las
cantidades de la tierra, las de las profundidades del mar, las de la potencia del fuego v las actividades
de la naturaleza de todos ellos, el hombre se vea llevado, por la admiracién, a adorar y colmar de

elogios el arte y la sabiduria de Dios” (4sc. 13). El texto entre corchetes es nuestro.,

53 Con “brumoso®, nos referimos a que los gnésticos usan un lenguaje mucho mds “simbélico” o

“metaférico”, con el fin de edificar sus metafisicas, cuyo extremo dualismo desdefia cualquier
intento de comprender el mundo sensible (kénoma); no obstante, los Hermetica no son ajenos, ni
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Por su parte, Jamblico basard principalmente su armazon filos6fico-tetrgico en
conceptos platénicos, que asimismo podemos relacionar con esta gnosis théou her-
mética®, a saber: el de anamnesis, el de noésis, e incluso el de erds y apoteosis®. En
cuanto al primer concepto, el de anamnésis, se trata de reintroducir la teoria episte-
moldgica del despertar de las almas al mundo inteligible, pero en este caso durante la
praxis ritual tetirgica; no obstante, Jimblico supedita el concepto de intuicién (noésis)
al de erds: el contacto con los dioses, por lo tanto, puede resultar ser un acto mas eroti-
co que intelectual®®, Segiin Shaw, de hecho, la tetirgia puede ser vista como un desplie-
gue ritual de los conceptos platénicos de erds y anamnésis®’, lo que es, sin duda, una
interpretacion digna de ser tenida en cuenta a la hora de enjuiciar a la tetirgia como un
elemento extrafio al platonismo o como un producto degenerado del mismo.

Nos encontramos aqui con una diferencia y paradéjicamente un punto de encuen-
tro entre ambas filosofias, en cuanto al despliegue ritual necesario para llevar a cabo
las labores tetrgicas (en este caso, Jdmblico alude a los distintos modos de culto
segun la naturaleza de los hombres) y su innecesariedad para aquellos hombres “en-
teramente purificados™®, que parti cipan del culto a los dioses de manera inmaterial,
lo que resulta algo raro y excepcional®. No resulta dificil de imaginar que macw:om
hombres puros puedan pasar por ser los autores de los tratados gnostico-herméticos,
lo que no significa que estemos afirmando que el texto jambliqueo nos remita a éstos,

mucho menos, a este tipo de lenguaje de revelacitn, como se demuestra en CH 1 Poimandres yel
Discurso de la Ogddaday la Enéada (NH V1 6). Por otro lado, tenemos que decir que Jdmblico no
ataca directamente a los gnésticos, como asi lo hacen los propios textos herméticos (CH XIV 8),
Plotine y otros autores cristianos.

3 Pese a todo, Jamblico hard mencién del concepto de gndsis (DM 1 3), pero segiin SHaw (op. cit.,
p- 121), este término, junto con otros como el de nodsis o eidésis, son utilizados como ..Emmmmo_.mm:
para describir el contacto pre-esencial con los Dioses, y no son citados como modos propiamente
humanos de conocer,

L Sobre la apoteosis, cfr. SHaw, op. cit., p. 159, donde explica las distintas etapas de este proceso de
ascensidn animica,

6 pur V 26: “elle [la plegaria] tire doucement en haut les moeurs de notre sprit, nous communique
celles des dieux, suscite une persuasion, une communion, une amitié indissolubles, m:.m.:nﬂo
Pamour divin, enflamme 1’élément divin de I’ame, en purifie toutes les tendances contraires...”.
El texto entre corchetes y en negrita es nuestro.

5T Cfr. Suaw, op. cit., p. 125,

8 DMV 1s.

59

DMV 20.
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sino que, como indicamos més arriba, los egipcios podfan prescindir de los aspectos
mas materiales del culto, debido a que tanto su lengua como la propia raza, operan
como auténticos synthémata frente a los dioses.

De cualquier manera, y sin querer detenernos demasiado en esta cuestion, el culto
tetirgico de Jdmblico estd dividido en funcién de Ja naturaleza de los dioses a los que
se les rinde culto, sean éstos “hipercésmicos” o “césmicos”®: sélo los dioses hiper-
cosmicos reciben un “culto noético™!, y esta clase de culto la podemos encontrar
planteada en términos anlogos en el hermetismo, concretamente en la denominada
“oftenda en palabras”6? (logike thysia), opuesta al sacrificio matetial en los términos
descritos en el Asclepio 41, y de acuerdo con Porfirio en la futilidad del ritualismo®,

Demiurgia platénica y antropocentrismo gnostico

Quizés el elemento mas célebre del hermetismo sea su tenaz mquoﬁgimaog.
que le acerca bastante al proyecto tetirgico de JAmblico, en términos quizas no “de-
milirgicos”, pero si en el sentido del ser humano como “intermediario privilegiado”
con Dios o con los dioses. Este antropocentrismo puede ser rastreado igualmente
en otra clase de figuras gnostico-cristianas®, pero en el hermetismo y en la tetirgia
jambliquea cobra especial sentido, concretamente en las facultades demitirgicas de
“completar” o “perfeccionar” la obra de Dios; en el hermetismo exclusivamente a
través del ejercicio de piedad y contemplacién®, Asimismo, Jamblico probablemen-

5 puvis.

' pumv s,

a2 CH 131: “Acepta los puros sacrificios verbales ofrendados desde un alma y un corazén elevados
hacia ti, joh inefable! joh indecible! A quien sélo el silencio puede nombrar”.

3 Sobre la dbs. 1 34,

&4 Sobre la excelencia del hombre como nticleo fundamental de la antroposofia hermética, cfr, Asc.

9-10y 23, CH112-14, CH1V 2, CH X 24, CHX 25, CHXI E.bb«eq‘rbhjcn 6y DHIXG6.

Cfi. el capitulo “Antropologia”, en Textos gnésticos. Biblioteca de Nag Hammadi, vol, 1: Tratados
Jiloséficos y cosmolégicos (2000}, pp. 68-74.

65

6 . ] " o
5 “Los dioses sembraron a las generaciones de los hombres, para que éstos conozean las obrag divinas,

sean testimonio activo de la naturaleza, crezcan en ntimero, tengan poder absoluto sobre todos los
seres sublunares, reconozcan el bien, aumenten su tamafio y se multipliquen en abundancia. Y de este
modo toda alma se hizo came por el curso de los dioses ciclicos, [bajo el viaje celeste], para que (los
hombres) contemplen el cielo y el curso de los dioses celestes, para que reconozean las obras divinas y
la actividad de la naturaleza [como signos de las cosas buenas], para que, al conocer [la parte asignada
en el movimiento] a las cosas buenas y malvadas, puedan acceder al conocimiento de Ia potencia
divina y, en fin, para que lleguen 2 descubrir el arte de la elaboracién de cosas buenas” (CHTII 3).
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te tuvo en mente la “fabricacién de idolos” descrita en Asclepio 23-24% a 1a hora
de escribir acerca de la supuesta “mistagogia simbdlica de los egipcios” (DM VII

[133

1), que les otorgaba poder para “imitar la naturaleza universal y la creacién divina®,

En cualquier caso, la tetrgia es un ejercicio de homoidsis thes, es decir, es un
imitar y acercarse a los dioses con el fin de alcanzar la armonia césmica en térmi-
nos neopitagdricos, a través del vehiculo que supone nuestra alma (6chéma)®®; el
tetirgo adquiere la apariencia divina mediante Ia apoteosis, pero contintia siendo un
hombre®, con lo que la intervenci6n de éste en el mundo fisico pretende tornarse
“atractiva” (otra vez, en contra de las posturas dualistas) y de alguna forma necesa-
ria, al completar la labor demitirgica del Uno, y al despertar (anamnésis) la parte divina
consustancial al hombre en virtud de su doble naturaleza™, Estos planteamientos muy
posiblemente trataron de cambiar el punto de vista de los platénicos con respecto al
mundo fisico y a la encarnacién de las almas”, en contra de la ambivalencia de Plotirio
y Porfirio, y en contra del Platén més pesimista, ejemplificado por el Fedra. El tetirgo
comparte de este modo una actividad creadora y demitirgica asignada al theos en el
Timeo™, e incluso el propio Platén sostiene que el trabajo del demiurgo est4 incom-
pleto hasta que se produzea el descenso de las almas a los cuerpos y se materialice la
apariencia visible de las Ideas™, basdndose en una vision continuista y “optimista” de

G “—A las estatuas, Asclepio. ;Te das cuenta hasta qué punto te cuesta creer a ti también? Porque

éstas son estatuas animadas, dotadas de pensamiento y llenas de aliento vital y capaces de hacer
gran cantidad de cosas de todo tipo; unas estatuas que conocen de antemano el porvenir y nos
lo predicen por la suerte, la adivinacién, los suefios y muchos otros métodos, que producen las
enfermedades a los hombres y las curan ¥ que nos inspiran alegria o tristeza de acuerdo con
nuestros méritos™ (4se 24).

68 DM I 14: “Celle-ci éclaire d’une lumidre divine le vehicule éthéré et lumineux attaché a 1’4me”
(el denominado presima psiquico, seglin Des Praces, p. 117). Asimismo, Festugiére relaciona este
concepto de dchéma citado por Jamblico en DA 374 30 (ed. de WacHsMuTH-FesTUGIERE, en Rév. 1T,
Pp. 177-264) con el de CH X 13: el alma es el vehiculo del légos.

% puiva,

w0 Segtin los Hermetica, el hombre puede considerarse en el hermetismo en virtud de una doble

naturaleza: una mortal y otra inmortal. En cuanto mortal estd sometido al cambio (SHIIA 11-12), y
en cuanto inmortal estd capacitado para elevarse hasta el propio pensamiento de Dios mediante sus
propios méritos (CH VIII 5),

" Cfr. Suaw, op. cit, p. 23.
2 Cfr. Rév. 111, p. 77,

&3 Timeo, 30a-31a.

74

Timeo, 30c-34b.
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la materia, que contrasta con la indecisién doctrinal de Plotino en este sentido’>,

¢ Una nueva interpretacién ceremonialista del hermetismo?

Como corolario a este breve recorrido entre dos filosoffas distintas, pero unidas
por el anhelo “religioso” consustancial al periodo que las vio nacer, nos gustaria
hacer referencia a la tan cacareada cuestion de la existencia de un supuesto ceremo-
nial puramente hermético, En cualquier caso, y procurando no perder de vista los
propios textos, este cardcter ritual se puede apreciar con claridad en N& VI 6-8 y en
el Aselepio, y con menor intensidad en CH 1, CH XIII, SH XXIII y CH XVII. Una
lectura detenida de estos pasajes nos induce a pensar que Reitzenstein tenfa razén al
imaginar un cénclave gnoéstico-esotérico’®, y Nag Hammadi ha venido a reafirmar
esta hipdtesis. La ceremonia descrita mas claramente es, en todo caso, muy sencilla
y extremadamente sobria: el grabado en caracteres Jeroglificos de un “libro sagrado”
(la narracién de la propia experiencia revelatoria) de caracter esotérico’’: “Hijo, es
necesario escribir este libro sobre estelas de turquesa en caracteres jeroglificos...”
(NH VI 6 61-63), 0 bien “pues grabd las cosas que conocid, y tras grabarlas, las
ocultd, prefiriendo, antes que referirlas, silenciarlas con firmeza” (SH XX111 5). En
cualquier caso, a la luz de estos fragmentos no podemos afirmar la entrada en escena
de un auténtico ceremonial hermético, entendido éste como una praxis ritual ordena-
da y formalizada, como la descrita en el De Mysteriis,

A pesar de que el ritualismo egipcio fuera proverbial, y a que podamos especular
con una “decadencia” de las Casas de la Vida durante el periodo de dominacién roma-
na, que propiciara una nueva forma de ceremonia gnostica alejada de la “tradicional”
religi6n egipcia’®, de momento, al menos desde nuestro punto de vista, no es viable una

75 s . T i .
De este modo, Jamblico se aparta de la tradicional visién dualista ¥y negativa de la materia, y en

contra de Plotino (que defendia Ia existencia de una materia inteligible y ofra sensible: En, II 4)
afirma la continuidad de la misma, Sobre esto, cfi. Shaw, op cit, p. 29.

76
Cfr. La obra de Rermzenstem, Poimandres: Studien zur griechischéigyptischen und friihchristlichen

Literatur, Leipzig, 1966,

7 . ..
Entendido este concepto camo oposicién a los Tratados Generales y a los exteriores (exadikd): NH

VI663.

78 ‘ . s
Asi apenas lo introduce SAMARANCH en su tesis doctoral Elementos egipcios en el Corpus Hermeticim

(1970), p. 39: “...pudieron ser escribas egipcios, sabios de las Casas de la Vida, conocedores en algin
grado de la filosofia griega. Que, al menos desde 1a €poca de los Ptolomeos, este hecho se dio més de
una vez, nos lo atestiguan abundantes hechos; recordemos, a modo de gjemplo, el caso de Queremén,
miembro de la clase sacerdotal egipeia, fildsofo estoico en Alejandria y Roma...”, Creemos que es un
buen punto de partida en una hipotética biisqueda no sélo de Ia identidad de los propios hermetistas,
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interpretacién mégico-religiosa de tal calibre. Tras una lectura en profindidad de los
textos, y teniendo en cuenta la gran cantidad de éstos (donde, desde luego, ni siquiera
podemos decir que abunden los de cardcter méas “gnostico™), sélo nos es licito afirmar
con rotundidad que el hermetismo es una filosofia helenistico-egipcia de origen v de-
sarrollo complejos, que, a pesar de no ser en sf misma noum.m&oﬁomms. es indudable su
origen dispar y su autoria confusa, dilatada a lo largo de al menos tres siglos.

En cualquier caso, nos serd muy ttil el ejercicio comparativo entre los PGM rela-
cionados con la doctrina hermético-gnéstica y algunos pasajes de los textos filosofi-
cos. Este ejercicio no tiene como propésito el demostrar una supuesta evolucion de
los textos herméticos técnicos a los filosdficos, o una influencia mutua entre ambas
categorias, sino el de proponer un replanteamiento de nuestros conceptos acerca de
tan intrincado periodo del pensamiento humano (ss. III-IV), y en particular en lo
que tiene que ver con nuestro punto de partida en cuanto a la filosofia de Jémblico,
cuando tratdbamos de alejar a la tetirgia de la magia, acercandola al ritual religioso
antes que al mégico-godtico. En otras palabras, se intentard incidir en el cardcter
gnostico de Kosmopoita de Leiden (PGM XIII, 138-213) y La Receta de la Inmor-
talidad (PGM IV 475-732) poniéndolos en relacién con los Hermetica filoséficos
de la misma naturaleza (NH VI 6, CH I y CH XIII fundamentalmente), con el fin de
demostrar que el ambiente de efervescencia religiosa®® que dio lugar a estos logoi y
a estos textos “magicos” relacionados con el hermetismo filoséfico, nutrié un tipo de
literatura de revelacion litirgico-gnéstica®® que incidiria directamente sobre filéso-
fos neoplaténicos como Jamblico de Calcis.

sino también en el andlisis de los medios intelectuales en los que se fraguaron los textos herméticos.
En ofras palabras, una hipétesis de trabajo que se centrara en las posibles vinculaciones del sacerdocio
egipcio con la confeccién de los Hermetica no serfa descabellada.

" En efecto, pese a las diferencias de base entre muchos logoi herméticos, estd fuera de toda

duda que existe una doctrina hermética unitaria, trazada més claramente en sus interpretaciones
“ex6ticas”, como las Definiciones Armenias, que precisamente fueron un intento de sintesis
de cardcter “sapiencial” de la doctrina de Hermes: triada hermética (DH T 1-5: Dios, Cosmos,
Hombre); antropocentrismo (DH VI 1-3, DH VII 1-5, DH VI 1-7 y DHIX 1-7); teologia estoico-
inmanentista (DH 111 1-4); Iégos-nods (DHV 1-3).

Cfr. Rév. 1L, p. Festugiére data textos mégicos “herméticos” como la Receta de la Inmortalidad
aproximadamente durante el florecimiento de la tetrgia jambliquea (desde el s. II hasta el IV de
nuestra era).

80

8

Este hecho lo ha observado recientemente BircEr A. Pearson, en “Theurgic tendencies in
Gnosticism and Tamblichus’ Conception of Theurgy”, en Neoplatonism and gnosticisin, Albany:
SUNY Press, pp. 253-276.
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La Receta de la Inmortalidad (PGM1V 475 -quwv%

Ya que no me es posible, nacido mortal, elevarme con los rayos de oro
de la claridad inextinguible, quédate tranquila, Naturaleza perecedera de los
mortales, y <retémame> enseguida, sano y salvo, después de la obligacién de

52 JosE IvAN ELvIRA SANCHEZ

Pronuncia todos estos nombres con el fuego y el aliento, diciendo una
primera vez toda la serie completa, despuds igualmente volviendo a empezar
una segunda vez, hasta que hayas nombrado completamente los mﬁa
dioses inmortales del mundo®. Cuando hayas dicho estos nombres, oirés
resplandores de truenos y rugidos en el aire que te rodea; al mismo tiempo,

la despiadada Fatalidad, Porque yo soy el Hijo®. sentirds en ti una fuerte sacudida. Di entonces de nuevo: “Silencio” y el resto,

después abre los ojos y veras las puertas abiertas de paren pary el Bﬁ.&o de
los dioses en el interior de esas puertas, de modo que, por la voluptuosidad y
la alegria de esta vision, tu espiritu saltard para subir hasta mE“ Sin embargo
no te muevas, y enseguida, de ese mundo divino, mirandolo fijamente, atrae
hacia ti el aliento®’, Entonces, cuando tu alma haya vuelto en s di: “Ven a mi,
Sefior’. Cuando hayas hablado asi, los rayos se volveran hacia ti,

Los “rayos de oro de la claridad inextinguible” aluden a la misma experiencia
revelatoria de CH14; “La visién, de stbito, se habfa abierto ante mi y contemplé un
espectdculo indefinible: todo se habia tornado luz sobrenatural serena y alegre, de la
que me enamoré con sélo mirarla”,

Lanza rayos el aliento, aspirando tres veces con todas tug fuerzas, y veras que
te vuelves ligero y que atraviesas el espacio hacia las alturas, de tal forma que
te parecerd morar en el seno del aire, No oirds nada, no hombre ni animal, pero
tampoco verds nada, de las cosas mortales de la tierra, s6lo verés lo inmortal,
Porque veras la divina posicién de los astros de ese dia v de esa hora, los dioses
que presiden en ese dia, uno subiendo al cielo, los otros descendiendo.

Aqui se nos presenta la ascension del alma en términos similares a CH 125-26,
donde se describe la sucesiva liberacién de los vicios, con el fin de alcanzar la natu-
raleza ogdoddica. Aqui el alma se encuentra con el Sol, el demiurgo segundo regidor
del cosmos sensible (CH X VI 4-9), un paso inmediato para alcanzar al Dios Supremo.

Elrecurso al silencio durante la revelacion es habitual en el hermetismo gnéstico,
por e¢jemplo en CH XIII §: “A partir de ahora, jcalla, hijo!, guarda un devoto silencio
Ppara no obstaculizar la misericordia que viene de Dios hacia nosotros, ..” Asimismo
en DH 5 2: “Guardando silencio, comprendes; hablando, hablas. El pensamiento
concibe la palabra en el silencio ¥ s6lo la palabra del silencio y del pensamiento es
salvacién”; ademés el conocimiento de Ia belleza del bien “supone un silencio divino
e inactividad de los sentidog” (CHXS5).

Saludos, Sefior de la fuerza poderosa, de la dominacién soberana Rey, el
mayor de los dioses, Helios Sefior del cielo y de la tierra, dios de los &cmm.m_.
Tu aliento es fuerte, y fuerte tu poder, Sefior, Si asi te place, condiiceme hacia
el Dios supremo, hacia Aquel que te ha engendrado. ..

| En cuanto a NH VI 6, encontramos un recurso frecuentemente utilizado en los
papiros migicos: la utilizacién del “nombre secreto de Dios” a través de las sicte
vocales (NH VI 6 55);

El que ha creado cada cosa. Aquel que se contiene a si mismo y mom_.:wum
a todos los seres en su plenitud, el Dios invisible al que se ora en silencio; su
imagen se mueve goberndndose y gobernando. Potente de la Potencia, mayor

que la grandeza, mas excelso que la excelencia, Zoxathazé a 66 ee cmm éee
6000 <iiii> 60060 00000 GGGODA yyyyyy 6000660 60066660 Zozazdth , Se-

Entonces enseguida, aplicate el indice de la mano derecha sobre la boca y
di: ‘;Silencio, Silencio, simbolo del Dios viviente, imperecedero, protégeme,
Silencio!” Después, lanza dos largos silbidos, después haz chasquear tu lengua
y di “jTa que lanzas tus rayos resplandecientes, Dios de Luz!’ Y entonces,
verds a los dioses mirarte con un aire benévolo

En CH XIII 11 se nos describe una experiencia revelatoria analoga a la de este
fragmento: “Tras alcanzar la firmeza merced a Dios, padre, se me hace visible todo,
no con la mirada de los ojos sino con Ia energia inteligible a través de las potencias.,.”

84 Probablemente, estos “siete dioses inmortales” son los “siete gobernadores” (los siete planetas)
de CH19: “Y éste, a su vez, fabrico siete gobernadores que envuelven con sus circulos el mundo
perceptible y a cuya administracién se la denomina desting™.

62 Traducida por FEsTUGIERE en Rév. I, pp. 303-308. En efecto, como sostiene FESTUGIERE (Rév. I, p.

297), esta Receta de la Inmortalidad arroja luz sobre la experiencia revelatoria descrita en CH X111
Desde luego, también en la descrita en CH . Asimismo, Festugitre ve similitudes entre esta Receta
y los Ordculos Caldeos, influenciados por un tipo de sincretismo helenistico que no adolece de
caracteristicas estrictamente neoplaténicas,

85 Epispasai: término utilizado en el ritual tetirgico o mégico, con el fin de atraer la uoﬁm.&m. oel
prefima, como en este caso, Segiin Festugiére, este término se inscribe en los siglos del florecimiento
de la tetirgia (ss. I1I-IV), lo que permite datar correctamente el texto: cfi, Rév, 101, p. 174.

8 cf. la ed. Renau Nesor de los textos, (1999, p. 251), donde remite a Reitzenstein para aclarar esta
secuencia; “en las siete esferas o planetas reinan veintiocho dioses particulares, uno mds cada vez
en la siguiente que en la precedente: todos juntos constituyen el dios tinico”,
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fior, concédenos que llegue hasta nosotros una sabiduria de tu Potencia, para
que participemos de la vision de Ia Ogdéada y la Enéada,

En la Kosmopoiia de Leiden (PGM X111, Gm-wﬁcﬁ encontramos, en efecto, el
IMismo recurso, que remite estrictamente a NH VI 6 61: “Te doy gracias, invoco tu
nombre oculto desde el fondo de mi corazén™.

Sefior, yo reproduzeo tu imagen por medio de las siete vocales, ven a mi y

14 AaanA aaa

esclichame: a éé &8¢ iiii ooooo uuywun 066060666.

Estos fragmentos “mdgicos” ¥y su relacién e incluso “indistincién” con los Her-
metica filosoficos citados, nos permiten ilustrar la influencia de esta clase de liturgia,
que no podrfamos etiquetar con rigor —al menos desde nuestro punto de vista— de
“tetirgica”, sino més bien como un fenémeno relacionado con la literatura gnéstica
del periedo, en la filosofia de Jamblico, por ejemplo en lo que tiene que ver con el
“nombre oculto de Dios”, que es descrito en un tratado atribuido al filésofo celesirio,
el Theologoumena Arithmeticae, en los siguientes términos: “El siete es también
llamado la “voz”, porque los siete sonidos elementales de las <vocales> existen no
s6lo en la voz humana, sino también en Ia instrumental, la cosmica®58,

Conclusiones

Se ha pretendido en este articulo tratar de ubicar correctamente el trasfondo filo-
sofico-religioso que subyace al fenémeno de 1a teirgia jambliquea, y que en muchos
elementos es el mismo que el de los /ogoi herméticos de cardcter més gnoéstico. Esto
nos ha servido para ilustrar que no es viable una separacion categérica y simplista
entre ritualismo (mégico) y revelacién gnostica, en términos analogos a'la a veces
forzada dicotomia entre magia y religién. De hecho, los papiros migicos relaciona-
dos con la gnosis hermética ¥ su sorprendente relacién doctrinal con algunos textos
gnostico-herméticos (filoséficos), nos hacen pensar que la formalizada tetirgia de
Jéamblico expuesta en su De Mysteriis es una respuesta procedente del 4mbito pla-
tdnico a este tipo de literatura gnostica del periodo, y por supuesto, como ya se ha
dicho, un intento de dotar al 4mbito helenistico-romano de una liturgia que sirviera
para galvanizar la filosofia (griega) con la dignidad religiosa de otras naciones medi-
terrdneas de la Antigiiedad Tard{a®®

87
88

Traducida por Festuaiire en Rév. I, pp. 300-303.
Citado por Suaw, op. cit., p. 184-185,

89 De hecho, el propio Shaw, op. cit., p. 242, como corolario, insintia lo siguiente: “the Church may
well have become thé reliquary of the hieratic visién and practices of the later Platonists”,
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Tanudrio FRUGES PRAEFINIUNT LOCUSTAE:
LAS LANGOSTAS PREFIJAN LA COSECHA EN ENERO. SOBRE LA
PERVIVENCIA DE UN RITO MAGICO AUGURAL DE RAIGAMBRE CELTICA

F. Javier FerNANDEZ NikTO
Universidad de Valencia

REsuMEN

El denominado “augurio de los langostos” consiste en predecir durante el mes de enero
la futura cosecha del campo, interpretando el papel de los saltamontes atraidos hasta una
superficie preparada al efecto. El augurio se practica todavia hoy en la zona de Sobrarbe, en
Aragén, al pie de unas encinas, Nuestro estudio examina la figura de la langosta en la magia
anfigua y precisa que este augurio puede ser de origen celta ¥ que se halla probablemente
relacionado con una practica similar del mundo iranio antiguo, Se concreta asimismo el sig-
nificado de este augurio como antiguo rito de fertilidad ¥ de manipulacién del tiempo.

PaLaBRAS CLave: Macia CELTA, “AUGURIO DE Los LANGOSTOS", SALTAMONTES, SOBRARBE
(ARAGON), RITUALES DE FERTILIDAD,

Tanuario FRUGES PRAEFINIUNT LOCUSTAE:
THE GRASSHOPPERS PREARRANGE THE HARVEST IN JANUARY,
ON-THE KEEPING OF AUGURAL MAGIC RITUAL oF CELTIC ORIGIN.

ABSTRACT

During the month of January, the so-called “augurio de los langostos” consists in the
prediction of the next harvest interpreting the role of the grasshoppers. They are attracted to a
concrete surface to interpret the prediction, This omen is still practised in Sobrarbe (Aragoén),
under a concrete group of oaks. This paper examines the figure of the grasshoppers in ancient
magic. In author’s opinion, the omen can have a Celtic origin. It is probably connected to a
similar practice from the Ancient Iranian world, It is also explained the meaning of this omen
as an ancient rite of fertility and manipulation of time,

Key Worbs: Cerric Maaic, “Augurio pE Los Lancosros”, GRASSHOPPERS, SOBRARBE
(ARAGON), RITUALS OF FERTILITY.

El hombre es mds dios de lo que se cree, y hace hasta
las estaciones (Corpus Barga, Los Pasos contados, 1),
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En la regién aragonesa del Sobrarbe, dentro de la provincia de Huesca, existe
todavia una tradicion conocida con el nombre de “augurio de los langostos”, Este
rito se celebra todos los afios en el mes de enero y se localiza en el término de Abi-
zanda. La fiesta tiene lugar en la mas popular de las ermitas de Abizanda, la ermita
de San Victorién, situada al oeste de la poblacién (en la sierra de Olsén), y a ella se
accede por una pista que parte desde la carretera de Naval. Se sube hasta la ermita
en romeria el dia del santo, el 12 de enero, y allf tiene lugar el curioso augurio de
los langostos. Bajo una de las encinas que hay en el lugar, consideradas sagradas, se
extiende un mantel blanco en el suelo ¥y se colocan encima las tortas de la caridad
(panes u hogazas redondos), distribuidas por las cuatro esquinas y en el centro del
mantel; después se bendicen las tortas y se espera a que aparezcan estos diminutos
ortpteros, que son de tres colores. Segfin predominen los saltamontes blancos (do-
rados o marrones), los verdes o los negros, se estima que la cosecha serd buena en
cereal, en olivas o en uvas respectivamente. Cabe también efectuar una gradacion
en la forma de evaluar la prediccién; por ejemplo, si salen muchos langostos ver-
des, es que habra abundante aceite; bastantes negros, buena cosecha de vino; escasa
cantidad de dorados, no demasiado cereal. En caso de no salir los insectos, serfa
muy mal presagio, pues las langostas comparecen incluso con nieve, Al parecer, una
operaci6n semejante se llevaba también a cabo en las aldeas del cercano municipio
sobrarbés de Muro de Roda, aunque diez dias m4s tarde. Para la valoracién completa
del procedimiento mégico y de su antigliedad conviene retener asimismo otros dos
datos. El primero es la existencia de una vieja prescripeion religiosa, a saber, que la
sdbana o mantel blanco que se extendia antiguamente al pie de las carrascas debia es-
tar confeccionada con cierta fibra, en concreto el cifiamo, El segundo, que la ermita
se halla dedicada a San Victoridn: este santo de ori gen itdlico presidié un monasterio
visigodo en la comarca del Sobrarbe en el siglo VI d. C., que cuenta sin duda entre
las primeras comunidades de vida cenobitica establecidas en la Peninsula Ibérica.

Es evidente que nos hallamos ante una forma de magia predictiva, que se vale
de un animal concreto, la langosta o saltamontes ~Gxpig en griego, locusta (lacusta,
lucusta) en latin-, para averiguar de antemano cuél sers la respuesta de la natura-
leza a la hora de emitir la cosecha anual, respuesta que queda prefijada mediante
la concurrencia generosa, la escasez o la no comparecencia de estos insectos una
vez cumplido el ritual de invocacién. Para esbozar e intentar reconstruir la honda
antigiiedad de esta ceremonia y su més que probable filiacién indoeuropea conviene
examinar, por una parte, la informacién conservada sobre la funcién de este insecto
en el ideario antiguo y los poderes excepcionales atribuidos al mismo, y por otra los
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datos conocidos de época antigua sobre intervenciones similares tendentes a precisar
con antelacion el tiempo atmosférico. Comenzaremos resefiando aquellas cualidades
adscritas a las langostas que afectan a nuestro objeto.

I. Como formuld Keller, dificilmente cabria encontrar otro animal en la natura-
leza que mejor represente ese conocido t6pico, segim el cual todas las cosas en este
mundo poseen dos caras diferentes’. En efecto, la figura del saltamontes muestra
simultineamente un lado negativo y otro positivo. El primero, porque la langosta
siempre fue considerada como un ente nocivo, encarnacion y mensajero del mal; esta
calificacion deriva sin duda de la verificacién de los terribles dafios provocados por
las plagas de este insecto, padecidos desde tiempo inmemorial en todo e] continente
europeo. Desde la misma antigiiedad, las langostas arrastraron la condicién de un
mal presagio, pues su llegada en masa se registraba siempre como un perjuicio para
la tierra, y ese carécter se hizo extensivo a cualquier representante aislado de Ia es-
pecie. La aparicién de estos insectos figura en Tito Livio entre los malos omina, para
los que se hallaba prevista Ia Pprocuratio oficial del prodigio (Liv. XXX 2,9-10; XLII
2,3-5; 10, 6-7). La misma prevencién despertaban en el mundo griego, de forma que
Artemidoro (IT 22) interpreta que ver durante el suefio un saltamontes pronostica a
quienes viven del campo la esterilidad de sus cultivos 0 la pérdida de sus cosechas,
ya que destrozan o arrasan los frutos ¥y cereales; para el resto de las personas, sofiar
con la langosta supone que representa a hombres y mujeres perversas. Mas también
el hecho de considerar, como veremos luego, que la imagen de una langosta fijada
sobre una superficie (acrépolis ateniense) protege contra la Paokavia, hace presupo-
ner que aqui opera el principio magico de que la defensa prestada por el insecto era
eficiente porque la langosta dafiaba a su vez poderosamente con la mirada, hasta el
punto de anular cualquier otro aojamiento,

Reflejos mds tardios de la tradicin antigua acerca de la naturaleza nociva del
insecto emergen en algunos textos medievales, En la Vita Galli se cuenta que un es-
piritu maligo desalojado del cuerpo de un endemoniado por obra del santo adopté la
forma de una langosta sin alas?, En e] capitulo del Policraticus intitulado “De diver-
sos presagios” (I, 13), que se nutre de datos obtenidos en la literatura cldsica romana,
Juan de Salisbury deja constancia de c6mo todavia se suponia que una sola langosta,
aun poseyendo poca fuerza, era capaz de impedir los propésitos de quienes habian
emprendido un viaje (locusta itinerantium Ppraepedit uota). Las tradiciones popula-

1
2

O. KeLLEr, Die antike Tierwelt, 11, Leipzig, 1913, p. 455.
Vit. Galli 1123 s. (= MGH, Seript. Rer. Merov, TV 328).
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res de la cultura germédnica muestran con frecuencia a la langosta como un animal
demoniaco. En el Schwarzsee del Tirol habria vivido un monstruo que ofrecia la
apariencia de un gran caballo; cierto pastor, que dormia cerca del lago, fue mordido
por una langosta y vié cémo el aborrecible caballo se le acercaba corriendo con claro
animo de venganza. También se decia que quienes en la Nochebuena vertian gotas
de sangre en un cruce de caminos, presenciaban la ruidosa aparicién de animales de
caza salvajes, as como de gigantescos carromatos tirados por hormigas o langostas.
Ofra leyenda aseguraba que a un soldado le salté al cuello el duende de una casa,
en forma de langosta, e intenté estrangularlo, Y el duende de origen sorbio Martin
Pumphutt, personaje dotado de fuerza magica gracias a su alto sombrero, de cuyas
virtudes se hace eco Jacob Grimm en su Deutsche Mythologie, surcaba los aires
cabalgando sobre un saltamontes®, Por lo demds, segin Conrad Justinger (Cronica
de Berna) son presagio de la llegada de huéspedes fordneos no deseados, y Ulises
Aldrovandi citaba una serie de calamidades que, en el sentir del vulgo, se hallaban
relacionadas con la aparicién de este insecto, en concreto la invasién de los turcos en
el afio 1543, la cual habria sido profetizada por columnas de langostas®.

Pero la segunda cara de la langosta, o lado positivo, ha dejado huellas més mﬁ-
das y podremos rastrearlas, al menos, desde el arcaismo griego. Se conserva la noti-
cia de que el tirano Pisistrato, cuyas tendencias a proteger la piedad popular estaban
muy acentuadas, hizo fijar la imagen de una langosta en la acrépolis ateniense, que
funcionaba como amuleto apotropeo contra los sortilegios y la fascinacién®. Segura-
mente se trataba de una figura de bronce sujeta en la parte externa de los muros del
alcazar, y si eligi6 este insecto fue porque constituia un simbolo que, en la creencia
popular, albergaba poder para alejar las operaciones magicas dirigidas coﬂ@ el lu-
gar; gracias a este monumental amuleto habria logrado “neutralizar la envidia, que
pudiese perturbar la felicidad de los tiranos”®. Aunque sobre el uso de la langosta

3 Sobre estos ejemplos véase H. BAcHToLD-STAUBLI, Handwdrterbuch des deutschen A berglaubens,
111, Berlin-Leipzig, 1931, cols, 1823-1827, s.v. “Heuschrecke”.

4 Datos que figuran en L. Horr, Thierorakel und Orakelthiere in alter und neuer Zeit. Eine
ethnologisch- zoologische Studie, Stuttgart, 1888, p. 219; vid. G. Stuper, Die Berner-Chronik des
Conrad Justinger, Bern, 1871; U. Aldovrandi, De animalibus insectis libri septem, cum singulorum
iconibus ad viuum expressis, Bolonia, 1602, p, 425,

5 Hsch., s xatoyfvy dmd Ilewowotphrov xolopoie dppepdc (hov, amd i wxnonowm.am
npoPeBAnpévoy, omoin té wpde Baokaviav; vid. A. Loseck, dglaophamus sive de theologiae
mysticae graecorum causis libri tres, Konigsberg, 1829, pp. 970-972.

§ En palabras de E. Curws, Die Stadtgeschichte von Athen, Berlin, 1891, pp. 68 s.
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con fines de proteccién no se nos dice més, este hecho debe ponerse en relacién con
otro dato de interés. En efecto, cabe sospechar que existi6 un vinculo dindmico entre
Atenea y la langosta, de manera que a través del control de este animal la diosa gjer-
cia con suficiencia su benéfica tutela sobre la agricultura (ya veremos cdmo ese nexo
figura asimismo en monedas ¥ gemas). No es casual que [a acropolis ateniense, sede
de la diosa, albergase ademds una estatua de Apolo, atribuida a Fidias, que ostentaba
la epiklesis de Apolo Parnopio (mopvay es la denominaci6n ética de una clase de
langosta). Escribe al respecto Pausanias:

Mis allé del templo (Partenén) hay un Apolo de bronce, y dicen que la
imagen la hizo Fidias. Lo llaman Parnopio porque cuando unas langostas
dafiaban la tierra, el dios les prometié que las alejaria del pafs; y que las alejé lo
saben, pero no dicen de qué manera. Yo mismo sé que fres veces las langostas
del monte Sipilo fueron destruidas, pero no de la misma manera, sino que a unas
las barrié un violento huracin que cayd sobre ellas, y a otras, después de enviar
el dios la lluvia, las destruyé un fuerte calor que sobrevino; y ofras perecieron
sorprendidas por un fifo repentino. (Paus. T 24, 8; trad. M®, C, Herrero Ingelmo).

Tal como sefialé Kern, esa estatua poseia también caricter apotropeo y su erec-
cion reforzaba la accién de la diosa Atenea para sujetar la potencia destructora del
animal’. La misma conducta de Pisistrato fue atribuida por la tradicién medieval a
la figura mitificada de Virgilio, convertido en hechicero; del Virgilio mago se decia
que habfa confeccionado una langosta de bronce ¥ la habria fijado en un 4rbol, con-
siguiendo asi alejar de Népoles la plaga de este insecto®,

Resulta todavia mas evidente que en una extensa serie de monedas y gemas an-
tiguas la representacion de la langosta reviste un contenido apotropeo, como se ad-
virtié hace ya mucho tiempo®. Debemos llamar la atencién, en particular, sobre el

O. Kern, Die Religion der Griechen, T1, Berlin, 1935, p. 87. M. P. Nisson, Geschichte der
griechischen Religion, I, Miinchen, 1976, P. 535, se limita a sefialar que este Apolo Parnopio no
dejaba de tener un gran significado, aunque raramente sea mencionado.

BicnroLp-StiusL, Joc. cit., col. 1825 s.; pero la tradicién habla mds bien de una cigarra, Sobre
el Virgilio mago de época medieval v las intervenciones que se [e atribuyen fabricando efigies de
animales para defender Népoles de plagas y enfermedades, vid. D. CoMpARETTI, Firgilio nel medio
evo 11, Firenze, 1941, pp. 31-6 (la primera edicién de este libro es de 1872; la segunda de 1895; la
que cito es la tercera y nueva edicién italiana a cargo de F. Pasquali; hay traduccién inglesa de 1885:
Vergil in the Middle Ages; ltima ed, en Princeton, 1997, pp. 257-263); N. Guartermi, “Virgilio,
mago medieval”, Anales de Historia Antigua y Medieval, 22 (1982) 121-147,

Por parte de F. TmHorF-BLumer. ¥y O. KeLLer, Tier- und Pflanzenbilder auf Miinzen und Gemmen des
Klassischen Altertums, Leipzig, 1889, p. 142 (XXTII 31).
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hecho de que en la mayorfa de los casos la langosta se halla asociada a Atenea (Mi-
nerva), bien porque en la pieza figura la representacién o algiin atributo de la diosa,
bien porque el insecto se muestra junto a una espiga de cereal. El motivo figura en
un nomos de Velia (Tmhoff-Blumer y Keller, p. 4; T 9); en tres nomos de Metaponto
(espiga, lechuza y langosta: p. 31; V 16; espiga y langosta: p. 48; VI 37 y 38); en
una dracma de Acragante (Gorgoneion, espiga y langosta: p. 50; VIII GVS. Este
mismo motive fue también recurrente en numerosas gemas antiguas'': asi, en
una pieza representada por Imhoff-Blumer y Keller (espiga, langosta, Minerva:
p. 142; XXIII 31); en tres ejemplares resefiados por Furtwingler (29, 15; 45,
67 y 68); en dos piezas reunidas por Lippold (Gemmen, l4m. 97, 10 y 12); en
otras cuatro del Museo Briténico (Walters 512, 2546, 2547 y 2653; en 2548 se
representa al saltamontes junto con un arado); en varios entalles de Aquileia
(Sena Chiesa [1966] 1373-1378); en una pasta vitrea negra de Munich (AGD I,
1, 2042: un gallo picotea a una langosta, que estd encima de una espiga); en un
entalle romano del museo de Braunschweig (AGD IIL B 164); en varios ejempla-
res de los siglos I a.C. y I d. C. del museo de Hannover (AGD IV 1295 —aparece
también una hormiga—, 1296; la pieza 208 es una amatista donde se representa
una langosta agachada sobre una espiga, pero en el lugar de la cabeza lleva una
mascara calva y con barba, y sobre la espalda tiene una cepa de vid con dos
racimos; 479 es una carneola del siglo I a. C. con cabeza de Minerva, cuyo cas-
co remata en un penacho con figura de langosta); espiga y saltamontes figuran
asimismo en una gema romana de época republicana procedente de Lyon'2, Hay
ademds numerosas gemas donde surge la imagen de la langosta a solas, con el
valor de elemento protector'®, En una tetradracma de Mesina vemos representa-

10 Una decadracma de Acragante ofrece en el anverso las figuras de un dguila, una liebre y una
langosta (p. 29; IV 29); es posible que nos hallemos ante la asociacién de tres motivos apotropeos;
para las monedas de Metaponto cf, C. M. Kraay, Greek Coins, London, 1966, n° 228 y 235,

n Sin 4nimo de ser exhaustivo, sino de ilustrar convenientemente este apartado, remitiré a una serie de

gjemplos de la gliptica antigua en los que se documenta el tema del saltamontes ensu funcién simbélica
positiva. Para no sobrecargar la bibliografia, bastantes citas se hallan abreviadas siguiendo el indice
que ofrece P. Zazorr, Die antiken Gemmen, Miinchen, 1983, pp- XLVII-LI (Abkiirzungsverzeichnis).
En cambio, de las monografias posteriores a 1983 incluyo el titulo completo.

12

13

H. Gumraup, Intailles et camées de !'époque romaine en Gaule (Territoire frangais), Paris, 1988, n° 793.

Se halla en piezas tanto griegas como romanas: FuRTWANGLER, AG 11, 42 (IMHOFF-BLUMER y KELLER
XXII35); AGD 1, 1, 393; 1, 2, 889; 11, 183; 1V, 703; AGWien I, 904; AGHague 1146; ZAzoFr, op.
cit, p. 301, n. 197, M. L. Vortenweiner, Deliciae Leonis. Antike geschnittene Steine und Ringe aus
einer Privatsammiung, Mainz, 1984, n° 107,
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da a la langosta junto a un racimo de uva (Imhoff-Blumer y Keller, p. 48; VII 39),
lo cual permite suponer que, en la creencia general, el animal realizaba también
la funcién de fuerza protectora de las vifias; y esta misma asociacién aparece con
frecuencia en las gemas: Walters 2679 (langosta y uvas); AGD IV 208, ya citada;
704 (langosta, siringe, racimo); AGWien I, 535 (langosta sobre hoja de parra),
Por su conexién con la fertilidad, hallamos también al saltamontes relacionado
con Eros en algin entalle (Walters 2842).

Entre las gemas antiguas, hay otro grupo de piezas muy originales que componen
escenas mas complejas, donde interviene el motivo del saltamontes. Un dgata greco-
persa de la segunda mitad del siglo V a. C. engloba la figura de un zorro, una lan-
gosta, un lagarto y un jinete persa (Richter 55), y en una calcedonia greco-romana
de época imperial se representa a un saltamontes con cabeza de carnero que lleva en
la mano dos espigas de trigo y al hombro una cornucopia, de la que salen un {bice y
una abeja (Richter 276). En una pasta vitrea de Berlin un saltamontes con brazos hu-
manos se halla ante un 4nfora de cereal, de la que penden espigas, ¥y sobre ellas estd
posado un péjaro, tal vez un cuervo (Furtwiingler 46, 38). Tres curiosas piezas hele-
nistico-romanas de Miinich contienen la siguiente representacién; un hombre enjuto
con barba, casi anciano, apoyado en un bastén de nudos, marcha inclinado sobre el
suelo y carga sobre las espaldas una gigantesca langosta, cuyas patas coge con las
manos por delante del pecho (AGD 1, 2, 958, 958); en un caso, el vigjo lleva una ces-
ta colgada del brazo (AGD 1, 2, 1883)!. Un gjemplar del museo de Braunschweig,
fechado en el s. I-11 d. C., muestra dos serpientes uncidas a un yugo que tiran de un
carro, sobre el que se alza una langosta que sostiene riendas y un latigo (AGD 111,
B163); otra composicién similar aparece en un entalle reproducido por Furtwingler
(29, 42), que muestra a una lan gosta conduciendo un arado, del que tiran dos abejas,
a las que excita con un Iatigo. El grupo figurado en un 4gata romano-egipcia del s. IV
d. C. consta de un saltamontes con cabeza humana, que lleva un palo al hombro, del
que penden una liebre, un conejo y una langosta marina; en la parte inferior vemos
a una serpiente y a un escorpién (Middleton, Fitzwilliam Museum, App. XX1I 109).
Por tiltimo, debemos también reparar en la existencia de algunos entalles que asocian
numerosos elementos, interpretados como signos o simbolos receptores que airaen la
felicidad, entre los que no falta la langosta: saltamontes sobre espiga, anillo, liebre,
cabeza con casco, escudo redondo, cuadriga con auriga (AGD II 506); saltamon-

14 Representaciones similares, pero con una cigarra a la espalda del hombre, en FurtwincLer, 28, 19;

29, 38-40,
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tes, anillo, mariposa, creciente lunar, ensefias militares (AGD IV 712); saltamontes,
gallo, espiga, cépsula de adormidera, cesta con frutas, liebre (AGD 1V 1246); salta-
montes, anillo, cisne, mariposa, espiga (AGD 1324); saltamontes, Victoria con co-
rona, cisne, matiposas (Furtwéngler 50, 32). La interpretacién y significado de todas
estas piezas no es ficil de captar, aunque cabe entrever una latente esencia mégica
en varios de los motivos y escenas (serpientes con carro, langosta antropocéfala,
langosta criocéfala, cuervo, arado, carro, latigo, bastén con nudos, etc.); en la parte
final de nuestra contribucion sugeriré qué partido extraer a alguno de estos ejemplos,
buena parte de los cuales pudo utilizarse como simple amuleto protector o talismén
que propiciase abundancia y felicidad.

Pero el amuleto més interesante lo constituye una piedra tallada en forma de lan-
gosta, que adopta la postura de la esfinge; en la base plana del entalle hay grabada
una inscripeién griega que corre paralela a los bordes, y dentro del espacio que queda
en el centro se aprecia la figura de una estilizada lagartija (fig. 1)*°. Esta pieza, de
mérmol blanco y negro o quiza de granito, fue publicada por Anne-Claude-Philippe
de Tubiéres, conde de Caylus, a mediados del 5. XVIII'S. Aunque la leyenda griega
presenta ciertos problemas de lectura, como cabe apreciar en la ilustracién de la
pieza que he tomado del libro de Caylus, y es seguro que el grabador (sobre todo si

P
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Figura 1

la pieza proviene de Egipto) cometid varios errores de anotacién, podria transcribir-
se algo asi como: dipic, Exe morpiv() Avowepéron(g) (?) [Tioikpbaoug en Ew:om‘.
Blumner y Keller, p. 143; XXIII 31], es decir, locusta, serua scortes Lysicratis'?, La

15 Sobre el sentido mistico de langostas y lagartos vid. infra, nota 30.

16 A. C. P, DE CavLus, Recueil d’Antiquités Egyptiennes, Etrusques, Grecques, Romaines et Gau-
loises, V1, Paris, 1764, pp. 137 5. y P1. XLI, 4 y5.

17 Caylus (p. 138) ya indicaba que el término molpive, cuya lectura podria suplirse en la piedra, se
halla explicado en uno de los escolios a Nicandro (Theriaca 5862) como 0 fixpov tob aiSofo,
En puridad, los escolios a Nicandro ofrecen estas dos versiones: mpive: moté pdv o dyysiov Tiv
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confianza depositada en. este amuleto por su duefio, para que conceda proteccidn a
sus didimos (con la eficacia de Ia generacién), es prueba manifiesta de que la lan-
gosta pasaba por propiciar la fertilidad ¥, seguramente, valfa también como talismdn
que paralizaba los tipicos conjuros y sortilegios de la magia dirigidos hacia una per-
sona por sus adversarios o por amantes despechadas, y encaminados a privarle de su
atractivo sexual, impidiéndole mantener relaciones normales (las formulas de tales
encantamientos son muy comunes entre los Ppapiros magicos).

Recordemos, por tiltimo, dos datog complementarios. Ya vimos que en la an-
tigna Grecia se certifica la existencia de una epildesis, 1a de Parnopio, aplicada al
dios Apolo en Atenas, que proviene del nombre de un tipo de saltamontes. También
entre los eolios de Asia Menor se ofrecian sacrificios a un Apolo Pornopio (ésta es
la forma dialectal eolia), y uno de los meses de su calendario tenfa la misma deno-
minacién (Pornopio)'®. Entre los eteos de Grecia Central se veneraba a Heracles
con el sobrenombre de Cornopio por haberlos liberado de 1as langostas'®. Todo ello
hizo sospechar a Usener que detris de dichas epikiéseis se escondia Ia figura de un
primitivo dios especial anterior a la llegada de los helenos, divinidad que estaria en
relacion directa con este insecto ¥ que posteriormente seria absorbida, seglin los
territorios, por la esfera de accién de algunos de los principales actores del concierto
olimpico®. No debe exfrafiar, por tanto, que la langosta llegase en el mundo grie-
8o a alcanzar la consideracién de un daimon capaz de anular sortilegios mdgicos
y amenazas (plagas) de la naturaleza, puesto que su nombre formaba asociacion
con un dios (tritase de un proceso bien conocido en la dindmica mégico-religiosa).
Y esta transferencia —segundo dato— estaria avalada precisamente por el hecho de

Bidvpewv. moté 88 Td dkpov Thy aidoiewv, £ dv ai npodeeic yivoviar, La otra (586 b) es apiva: tav
Spywv. Sin embargo, el cédice p de los escolios a Nicandro no oftrece la escritura mnpiva, sino nowpiv,
fenémeno explicable en virtud de una lectura iotacistica. No existe, pues, dificultad en aceptar que
junto a las formas correctas y cultas mnpig/mnptv para referirse al escroto y los testiculos, circulaba
también la grafia popular motpig/moipiv, que copiaria con dificultades el grabador (lo mismo le
sucedié con la primera parte del nombre propio que cierra la anotacién).

Str,, XIII 1, 64 (C 613);vid 1. C. Beavis, Insects and Other Invertebrates in ﬁ.&n.,._m.w.na__m::az__.?
Exeter, 1988, pp. 64 y 75; I STAUBER, Die Bucht von Adramytteion, 1 (IGSK 50), Bonn 1996,
pp. 187 s,

Pues en su dialecto propio la langosta se denominaba K6pvoy: Str,, XIIL 1, 64 (C 613); Eust., Comm.
ad Hom. lliad. A 39 (34, 27 s.). Sobre ambos calificativos (Pornopio, Cornopio) ya se manifesté
ALDROVANDI, De animalibus..., pp. 428 s.

20

H. Usener, Gétternamen. Versuch einer Lehre von der religiésen Begriffshildung, Bonn,
1896, p. 261.
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et

que en el depésito lingiiistico griego se registra la denominacién de pappokic como
sinénimo de la langosta, es decir, “la encantadora o hechicera”, sin duda porque con-
sideraban que poseia virtides para defender o intervenir mégicamente frente a otras
potencias®!, Hay incluso otro argumento importante para demostrar que la langosta
fue reputada como portadora de esencia magica: el nombre de KoTavn, que segin
Hesiquio podria ser el de un saltamontes similar a la rodopaio — cuya efigie, como
vimos (supra, nota 5), colocé Pisistrato en la acropolis—, ha perdurado en el griego
dialectal de nuestros dias con el significado de “espectro malévolo™®, Afiadamos,
finalmente, que semejante creencia (langosta = poppoxic) pudo haber sido comin
asimismo a otros 4mbitos indoeuropeos, como mas adelante explicaré a proposito de
aquella famosa hechicera y envenenadora que fij6 su residencia en Roma a comien-
zos de la época imperial y que atendfa al sobrenombre de Lucusta.

II. Pasemos ahora a resefiar los datos comparativos sobre intervenciones compa-
rativamente similares, tendentes a manipular con antelacién el tiempo atmosférico.
Olrik describié en 1910 una costumbre propia de Dinamarca, donde existia la opi-
nién de que las mujeres “hacian el tiempo™ en febrero. Empezaba la mujer del pastor
y seguia el resto de las mujeres del pueblo. Del mismo modo, en su calidad de mes
temporal 0 mes meteoroldgico enero pertenecia a los hombres, marzo y abril a los
mozos y a las jovenes respectivamente. Olrik compara su noticia con una costum-
bre transmitida en Islandia, donde igualmente los primeros meses del afio se hallan
subordinados a las personas, y estos representantes de los meses son honrados y

acogidos por la gente?.

2l Hsch,, s.v. pappoxis: éni yovaucde papuexidog kol eldog pappdiov 1 dicpic. Es cierto que L. G,

Nombres de insectos en griego antiguo (Manuales y anejos de Emerita, XVIIT), Madrid, 1959, p. 196,
seguido por BeAvs, fnsects..., pp. 67 y 87, piensa que esta glosa debe hacer mas bien referencia a la
mantis religiosa (a quien los griegos aplicaban tambidn el nombre'de dwpic; con todo, Beavis no estd
seguro de la atribucién, puesto que incluye la denominacion de ‘papuexi tanto en el apartado de la
langosta como en el de la mantis). Sin embargo, en virtud de la ilacién de todo mi planteamiénto no
puedo sumarme a esa hipétesis, y asumo la conviccién de que, como ya sugirié H. Gossens, RE Suppl.
VIII (Stuttgart, 1956), col, 180, s. v. “Heuschrecke”, Hesiquio menciona aqui al saltamontes.

G. P. Suree. Modern Greek Evidence for the Ancient Greek Vocabulary, Sydney, 1979, p. 308. Tanto
Gu, ap. cit, p. 166, como Bravis, op, cit., p- 87, son partidarios de identificar a la Kahopoia, descrita
por Hesiquio (s. v.) como un eldog dxpiSoc fiv kod pédvniv kodoiot, con la mantis religiosa. Pero
estas equiparaciones de los lexicografos suscitan bastantes dudas y ¢l propio Beavis se refiere al
pasaje de Hesiquio en cuestién como a very intriguing entry.

22

B A Orrik, “Wettermachen und Neujahrsmond im Norden™, Zeitschrift des Vereins fiir Volkskunde,

20(1919) 57-61.
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Mas tarde Frings se ocupd del mismo tema al tratar sobre el nombre de la mujer
del tiempo en Renania-Westfalia. Alli la Ilaman la Sporkelse, nombre que sin duda
deriva de la voz spurcalia transmitida por el Indiculus superstitionum et paganiarum
del s. VIIL, voz que est4 relacionada con Spurcus = sucio, inmundo, y que sin duda
fue creada por la Iglesia de €poca altomedieval para denostar una fiesta femenina
del mes de febrero®®. De estas Spurcalia deriva un nombre para febrero, Spiirkel (en
holandés sprokkelmaand), que ha sido usado desde la edad media hasta el 5. XX, No
estd claro si este nombre, que contiene resonancias antiguas y proviene tan sélo del
s. VIII, podemos remontarlo hasta época romana. Seguramente Ya antes se conocian
costumbres que le sirven de base, y parece darse una relacién con antiguas costum-
bres aplicada al cierre del afio; y con ello concuerda también que la palabra se halle
muy extendida por una parte de Europa (desde Westerwald hasta Westfalia)?,

Pero ha sido Zender quien ha investigado en profundidad los empalmes y co-
nexiones de este asunto con las costumbres antiguas, germanas y cristianas, ¥ quien
ha sefialado la difusién y extension de este uso y buscado material comparativo,
abriendo un camino hacia la Europa meridional. La serie de mujeres que hacen el
tiempo, cada una un dia, en ciertas regiones europeas empieza con la més noble,
la mujer del pastor, o la del preposito del lugar; siguen el resto segin el rango o la
situaci6n de la casa. En otros sitios se establece distinta jerarquia: si sopla el viento
del norte, comienza aquella que vive en la casa mas septentrional; si viene del sur,
entonces lo hace aquella que vive en la parte més meridional del pueblo; la hacedora
del tiempo debe ir bien vestida, llevar ropa de domingo y oftecer ese dia el tipico
café de febrero para las mujeres. Tan sélo en dos casos hallamos que las viudas del
pueblo son las responsables del tiempo. Al igual que en Dinamarca, también en Ge-
velinghausen (Meschede) enero pertenece a los hombres,

Cada uno de los distintos elementos de esta costumbre se repite en los restantes
testimonios documentados, ¥ son importantes los casos que prueban la conexidn de
nuestra costumbre con el dominio de las mujeres en febrero, y en otras ocasiones
solo en el afio bisiesto. La idea de las mujeres como hacedoras del tiempo en fe-

# Sobre el Indiculus y las spurcalia véase D. HaARMENING, Superstitio. Q_wﬁ.k_h.m\m__.::ha- und
theoriegeschichtliche Untersuchungen zur kirchlich-theologischen Aberglaubensliteratur des
Mittelalters, Berlin, 1979, pp. 149-151; A, Dierkens, “Superstitions, christianisme et paganisme 3
la fin de I'époque mérovingienne. A propos de I'Indiculus superstitionum et paganiarum™, en H,
Hasqum (dir.), Magie, sorcellerie, parapsychologie, Bruxelles, 1984, pp. 9-26.

Tu, Frivas, Germania Romana, I?, Halle, 1966, pp. 108-113; G, MOLLER y Tu. Frines, Germania
Romana, 11, Halle, 1968, pp. 468 s.
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brero se halla estrechamente ligada, segiin las comunicaciones de los informantes
¥ de acuerdo con la difusién de los testimonios recogidos por Zender, con la idea y
tradiciones de que las mujeres poseen el dominio de la comunidad en febrero, y esta
tradicion descansa en el cietre primitivo del afio, que se producia al final de este
mes, y en usos mds antiguos. La expresion “las mujeres tienen la palabra en San
Silvestre” no es sino el traslado o dislocacién tardia de los actos de febrero a lo que
fue, desde la Edad Media, el cierre oficial del afio (el 31 de diciembre), La tradicién
estudiada en Dinamarca por Olrik debe ponerse en relacién con ello. Contamos por
tanto, originalmente, con un territorio unitario donde se hace patente la intervencién
de las mujeres hacedoras del tiempo al acabar el afio, de forma que Olrik puede re-
construir la secuencia enero para los hombres, febrero para las mujeres, etc., como
se nos transmite junto a Dinamarca también para Islandia. En esta secuencia no hay
duda de que febrero ha sido desconocido como cierre del aflo, pero en cualquier caso
esta idea debe clasificarse en el ambito del afio tomado de los antiguos®,

Resultaria, asf pues, que la idea del dominio de las mujeres en febrero se corres-
ponde con el antiguo cierre del afio y el papel de las mujeres en el cierre del mismo
y en el dia bisiesto. Tales clebraciones recibieron una denominaci6n por parte de la
iglesia, designacién que se nos muestra como un neologismo formado desde el latin
(spurcalia) y, ante todo, designa una costumbre o una época del afio. Esta nueva
creacion latina, que claramente esta certificada en el &mbito no roménico, ha que-
dado reducida al actual dominio de la lengua germénica. Zender aporta ademds el
paralelo de que en toda Rumania existe 1a creencia de que los primeros nueve dias
(o bien 12 dias) de marzo son los dias de la Babe (vieja mujer). Durante este lapso
temporal el tiempo es cambiante, tan pronto es caluroso y de altas temperaturas, tan
pronto llueve o llueve con nieve. Existe la costumbre de que cada mujer debe elegir
anticipadamente uno de esos dias, que llama “su baba”, Conforme resulte salir buen
0 mal tiempo, asf también se ird haciendo la mujer en cuestion.

Cabria, pues, dar por sentadas las siguientes conclusiones. La expresion spurca-
lia es un neologismo procedente de la tradicion antigua, formado en época postcla-
sica en las zonas marginales del primitivo imperio romano. La voz latina spurcalia
sirve, por una parte, para denominar el mes de febrero, y por otra para la perso-
nificacién de las mujeres que en febrero determinan el tiempo. Esta idea se halla

26 M. ZenpeR, “Die Frauen machen im Februar das Wetter”, en H. Gernp y G. R. ScHROUBEK (eds.),
Dona Ethnologica. Beitrige zur vergleichende Volkskunde Leopold Kretzenbacher zum 60.
Geburtstag (Sudosteuropdische Arbeiten, 71), Miinchen, 1973, 340-347.
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intimamente ligada con la creencia o forma de hablar de que en febrero o en los
afios bisiestos (el 29 de febrero), las mujeres tendrian el poder. Dicha creencia estd
enrelacion con el comienzo y cierre del afio, y por eso sefiala inequivocamente que
su procedencia se halla en el sur de Europa y arranca de la Antigtiedad. Por ultimo,
la creencia de que las mujeres hacen el tiempo se halla ampliamente extendida
en el ambito europeo. Su subordinacién a los meses de febrero o de marzo puede
obedecer a la especial consideracién del incipiente tiempo primaveral en calidad
de presagio para el afio, pero también al especial significado del tiempo primaveral
para la fecundidad del afio en todas las regiones de nuestra latitud. Desde luego, no
se puede demostrar rotundamente que tal creencia sea germanica antigua, pero es
claro que la fiesta no posee origen romano.

HI. Del origen céltico del rito magico e hipétesis sobre su significado. Varios
son los indicios que revelan un origen prerromano de este rito mégico manteni-
do dentro de la Peninsula Ibérica en territorio oscense, indicios que, valorados
en conjunto, apuntan claramente hacia su filiacién céltica (celtibérica). Pasaré a
enumerarlos. En primer término, cabe sefialar la asociacién entre el rito mégico y
las encinas sagradas: se trata de un tema tan conocido y tan propio de la cultura
céltica, que no precisa de mayor desarrollo; las encinas constituyen también aqui,
como en otras ceremonias del mundo céltico, el canal de comunicacién entre la
esfera divina y el grupo humano, y desde su sacralidad emiten los dioses sus men-
sajes, valiéndose para el caso de los insectos?”.

En segundo lugar, debemos incorporar dos datos més de extraordinario interés.
Entre los detalles autobiograficos que proporciona Jamblico en las Babilénicas, hay
bastantes informaciones sobre la magia caldeo-irania practicada todavia en Oriente
enels. I1d. C. Jamblico afirma que ¢l mismo, instruido por un parto, habia estudia-
do magia®®. Pues bien, segiin el resumen de las Babildnicas conservado por Focio
sabemos que en su novela nuestro autor pasaba revista a distintas clases de magia
practicadas con mediacién de animales, una de las cuales era la magia mediante los
saltamontes (otros dos tipos eran la magia mediante los leones y la magia mediante

& Sobre este particular y sobre el culto a los drboles en dominio céltico vid, HARMENING, Superstitio. ..,

PP. 49-75; A. DEMANDT, “Der Baumkult der Kelten”, en C.-M. Ternes y H. Zmvser (eds.), Dieux des
Celtes, Goetter der Kelten, Gods of the Celts Am:amm Luxembougeoises d’Histoire & de Science
des Religions, 1), Luxembourg, 2002, 1-18; asf como mi reciente trabajo: F. J. FerNANDEZ Niero,
«leges templorum, leges luci y espacios sagrados en la Hispania romanay, en prensa (aparecera en
las actas del coloquio de Paris 2007, Hispania y Gallia en el Occidente romano).

28 Phot., Bibl. cod. 94, 75b 27s.
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los ratones): xoi Steképyeton 6 'lapphcog poyuiig etdn, péyov dcpidmv roi péyov
Aedvrov xal payov podv (Phot., Bibl. cod. 94, 75b 21s.)%°. (En qué pudo consistir
aquella operacidn realizada por los magos iranios y cudl fue su objeto? Nada conoce-
mos sobre el particular, sino la cita hecha en las Babilonicas, pero alguna luz cabe vis-
lumbrar a partir de varias inferencias. Cuando Jamblico se dirige llanamente al lector
sin aportar precisiones, es posible que diese por sentado que estos métodos eran, por
lo general, de dominio piblico. En cualquier caso, es necesario recordar ahora que la
antigua civilizacién irania y el mundo céltico son dos de las ramas del nicleo indoeu-
ropeo que, pese a la distancia, han conservado curiosos elementos comunes, los cuales
tan s6lo perduraron en estos dos ambitos y retienen asombrosas coincidencias, Dicho
paralelismo ha sido puesto de relieve en numerosas ocasiones al tratar de los celtas eu-
ropeos; por mencionar dos ejemplos que afectan a la antigua Persia v a la celticidad de
la Peninsula Ibérica recordaré el papel de las divisiones septenarias en ambas culturas
y la costumbre (regla religiosa) de exponer cadéveres a los buitres. Si hubiera sucedido
Que esta practica augural locustiana mantuvo también una equivalencia en el interior
de ambos grupos étnicos, resultarfa entonces que el “augurio de los langostos” nos
ilustrarfa exactamente sobre la naturaleza de aquella “magia mediante los saltamontes”
(néeyov dxcpidev) utilizada en el oriente parto-babilonio, y que no consistirfa sino en
una préctica de cardcter adivinatorio para predecir, defender y asegurar las cosechas
valiéndose del manejo de varios de estos insectos por parte del oficiante®. A su vez, no
hace falta insistir en el valor que posee el hecho de certificar una magia de las langostas
en el acervo cultural iranio para situar el augurio de Abizanda en el sustato céltico.

No obstante, la noticia de Jamblico (y, simultineamente, el celtismo del augurio)
debe complementarse con un nuevo punto, que atafie a los inicios del periodo imperial
romano. En tiempos del emperador Claudio hizo su aparicién en Roma una tal Lu-
custa, ignota hechicera, llamada a obtener un truculento protagonismo en los avatares
de la dinastia julio-claudia. Instigada por Agripina preparé el veneno que acabd con
Claudio; por orden de Nerdn, compuso también una ponzofia que hizo morir a Britdni-
co, lo que le vali6 una generosa recompensa. En sus dltimos dias, Nerén guardaba en
una cajita de oro un tésigo confeccionado por esta mujer, mas no acumuld suficiente

2 Sobre Ia formacién de Jamblico véase J. Bioez y F. Cumont, Les mages hellénisés. Zoroastre,
Ostanés et Hystaspe d'aprés la tradition grecque, 1, Paris, 1938, pp. 148 5. IL, p. 204, n.1.

30 Tampoco debemos olvidar que en la gema greco-persa del 5. V a. C. ya resefiada, en la que figura
un jinete, hallamos la asociacion entre saltamontes, zorro y lagarto (Ricursr 55). ;Podria encerrar
la reminiscencia de un ritual oficiado por un personaje, o los trazos esenciales de una narracién
contenida en el mito o la leyenda?
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valor para tomarlo. Fue finalmente ajusticiada, por mandato de Galba, junto con otros
sujetos reprobables®’. De aquella hechicera nos importan dos cosas, a saber, su nombre
de Lucusta y su procedencia, lag Galias, tal como figura en el escolio a Juvenal L71:

Lucusta quaedam fuit in Galliis matrona uenefica, quam Nero exhibuit ad
Se propler uenena conficienda, quoniam magnae famae erat. Quam etiam in
Jamiliaritate sua habuit, ut etiam eum doceret uenena miscere. Inde ait Turnus
In satura «ex quo Caes(areas) suboles horrida Lucusta occidit cura sui,
‘tuerna n(ota) Nerowisy. Haec increpitata a Nerone, quod lentum uenemum
Britannico priuigno suo parasset, tam efficax dedit, ut ante quam poculum
Britannicus exhauriret, in conuinio Neronis expiraret®?.

El nombre de Lucusta registrado por las fuentes, unido a la circunstancia de que
poseia origen galo, nos invita a Suponer, por una parte, que su denominacién per-
sonal latina de “Langosta” pudo representar la traduccién latina del término galo
correspondiente, cosa bastante logica si la mujer deseaba hacer negocios entre una
clientela romana; pero ante todo vendria a significar que la figura del insecto se
Jjuzgaba apropiada en ambiente galo para dotar de imagen y contenido onomdstico
a quien sobresalia en el ejercicio de las artes magicas™>. Esta 1iltima transferencia
nominal adquiere mayor sentido si también en las Galias el saltamontes estuvo ad-
mitido como un agente de encantamientos o presagios, cuya presencia en ciertos
rituales generarfa su forma particular de “magia de las langostas”. Obtendriamos asi
pues ofra probable confirmacién, aun por via indirecta, de este expediente augural
comun al &mbito iranio y al grupo celta occidental,

Y a efectos de similitudes, conviene llamar la atencién sobre cierta tradicion
todavia latente en la misma zona del Sobrarbe, que enraiza sin duda en el vivero
céltico. Me refieto a la costumbre de tallar calaveras.en la corteza de las calabazas,

1 A .
31 Todos los datos biograficos conocidos se hallardn en A. Stem, RE XIIT 2 (Stuttgart, 1927), cols,

1710 s., 5.» Lucusta; L. PETeRsEN, PIR*V, 1 (Berlin, 1970), 414 Lucusta (pp. 108 5.).

32 ; F
Sobre los versos destinados por el poeta satirico Turno a censurar a la casa imperial véase A.

Mazzarmio, “Lucusta”, Orpheus, 3 (1956), pp. 81 s.; V. Tanpor, “I due frammenti di Turno poeta
satirico”, en Studi di poesia latina in onore di Antonio Traglia, 11, Roma, 1979, pp. 801-831; L.
Durer, “Dans I’ombre des plus grands, I, Poétes et prosateurs mal connus de la latinité d’argent”,

en W. Haask (ed.), ANRW 1132, 5 (Berlin-New York, 1986), 3152-3346, esp. 3214-3216.

33 7 3
El apelativo de uenefica con el que se designaba a Lucusta tuvo, como la voz griega pappakis que

se aplicaba al saltamontes, el triple valor de envenenadora/bruja‘hechicera (¢f G, op. cit, p. 196),
puesto que nadie cuestiona que una wenefica domina no solamente el arte de confeccionar ponzofias
y filtros de hechizo, sino también todas las técnicas migicas de los conjuros y encantamientos.
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previamente vaciadas; es una antiquisima tradicién que se ha documentado en las
localidades de Radiquero, Laspufia y Afnsa, y debib hallarse extendida por la sierra
de Guara, la cuenca del Vero y el Somontano oscense. Este ritual se ha practicado
desde tiempo inmemorial durante la noche de 4nimas, preludio del dia 1° de noviem-
bre o fiesta de Todos los Santos, y parece ofrecer una vinculacién religiosa con la
fiesta céltica de Samain del uno de noviembre**, EI mantenimiento de estas otras
antiquisimas ceremonias en el corazén de la comarca sobrarbesa constituye, en mi
opinién, nueva prueba accesoria de la impregnaci6n céltica de dicho sector penin-
sular, que reclama sin duda estudios parciales més detallados en varios aspectos. En
Gltima instancia, resulta asimismo patente que el “augurio de los langostos” no es
una creacion reciente, que hubiese surgido durante la Baja Edad Media, a juzgar por
la adscripcién de la ermita donde se lleva a cabo la operacién a la figura de Victoridn.
San Beturian (pues éste parece ser el verdadero nombre, transferido luego al de Vic-
torian) es recordado como un eremita de origen italico, instalado en una cueva de la
falda pirenaica, a quien los monjes del primitivo monasterio de San Martin de Asén
oftecieron el puesto de abad. Nada sabemos sobre el emplazamiento exacto de este
primer cenabio, que segin la tradicién habria sido fundado en el afio 506 d. C. porel
rey visigodo Gesaleico, hijo ilegitimo y sucesor de Alarico II. Parece que aquel retiro
fue destruido durante la invasién de los drabes; el actual monasterio de San Victo-
ridn (en el Pueyo de Araguds, 2 quince kilémetros de Ainsa) se levantd para suceder
al anterior. La cristianizacién del encinar sagrado en la sierra de Olsén, donde atin
se celebran estos augurios, se llevo sin duda a efecto construyendo el eremitorio y
enmascarando el rito como parte de una festividad de peregrinaje; pero el hecho de
consagrar la capilla a la advocacién de Beturidn tal vez estd delatando la temprana
fecha en que se produjo la intervencién del cristianismo, irradiado desde el propio
monasterio, y de esta circunstancia cabria deducir que la practica del augurio se
hallaria en activo durante toda la etapa romana, hasta alcanzar el Bajo Imperio. Y no
tratdndose, es obvio, de una préctica ideada por el genio romano, forzoso es convenir
que debemos atribuirla a la poblacién indigena peninsular anterior a la colonizacién
italica. Sea como fuere, no hubo forma de impedir que la poblacion depositara so-
lemnemente su confianza y fidelidad en aquella ceremonia mdgica, hasta el punto

4 Este rito se hallaba bastante extendido por toda la mitad norte de la Peninsula Ibérica, pero también

emerge en un notorio enclave celtibérico, como es la serranfa de Cuenca (en la localidad de Portilla),
Sobre las zonas de distribucién de este rito presentd un avance R. Lopez Louremro, “Las calaveras de
énimas en la Peninsula Ibérica”, Emoarqueologia de los celtas en Hispania. I Congreso del Instituto
de Estudios Celtas, Ortigueira, 2006 (en prensa; cito por la fotocopia/resumen de las ponencias).
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de que el augurio se ha mantenido hasta hoy intacto e inmune por completo frente a
cualquier barniz eclesidstico capaz de mixtificarlo.

Antes de concluir, debemos indicar algunas lineas de interpretacién sobre el sen-
tido del rito. Estas formas de adivinacién poseen, en efecto, un origen mistico, en pa-
labras de Bouché-Leclerq, dado que las mismas entrafias de la Tierra, madre comin
de todos los seres vivos, albergan las fuerzas que nos proporcionan la revelacién, y
los animales que nos las transmiten son tanto més expresivos cuanto mds estrecho
€s su contacto con la fuente matriz de los efluvios (serpientes, lagartos, langostas,
ma.vum . Pero la ceremonia de los langostos encubre claramente un ritual maégico de
fertilidad, que persigue operar sobre la naturaleza por medio de dos estimulos; y
digo operar, porque el augurio no es una mera actividad de observacién que registra
cudntos insectos de cada clase acuden ¥ que calcula, puesto su niimero en relacién
con el color del vegetal, las cantidades de la cosecha. Como en tantos otros ritos de
fertilidad, el augurio actia en primer término como una ofrenda propiciatoria que,
una vez asumida por la divinidad a través de sus mensajeros o agentes (los saltamon-
tes), nos revela en qué medida le ha sido grata, y esa medida exacta es la que serd
devuelta en contraprestacién divina. Salvando ciertas diferencias y ¢l hecho de que
se trata de un rito griego (pero es también indoeuropeo), traigo aqui a colacién una
extrafia ceremonia de fecundidad practicada cada sicte afios en Delfos:

respecto a Carila, cuentan algo asi. Como consecuencia de una sequia, el
hambre oprimia a los delfios, por lo que iban a las puertas del rey con hijos y
esposas y le suplicaban. El rey dio algo de cebaday legumbres a los ciudadanos
mAs importantes, pues no habia suficiente para todos. Entonces una nifia,
pequefia aiin, huérfana de padres, se le acercd y le pidié con insistencia, pero
¢l Ia golpeé con su sandalia ¥ le arrojé la sandalia a su rostro. Ella, aunque
era pobre y estaba sola, no era de cardcter innoble, por lo que se retiré, se
quité el cinturén y se ahorcé. Cuando el hambre aumenté y se le afiadieron
las enfermedades, la Pitia dijo en ordculo al rey que aplacara a Carila, la
doncella que se habia suicidado, Asi pues, en cuanto se dieron cuenta de que
éste era el nombre de la nifia golpeada, realizaron un sacrificio junto con una
purificacién que atin ahora realizan cada ocho afios, En efecto, el rey se sienta
y da una porcién de cebada y de legumbre a todos, tanto a ciudadanos como

-

%% A, Boucut-Lectiro, Histoire de la divination dans I'Antiquité, 1, Paris, 1879, p. 147, De hecho, la

asociacion del saltamontes con todos estos animales “cténicos” puede verificarse en algunas de las
gemas antiguas donde figura nuestro insecto, lo que probablemente responda a connotaciones mégicas
que tienden a sumar fuerzas, Langosta y serpiente: AGD III B163; Middleton, Fitzwilliam Museum,
App. XXII 109. Langosta y lagarto: RicHTER 55, Langosta y hormiga: LireoLp 97, 11; AGD IV 1295,
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extranjeros, y se lleva alli una mufieca que representa a Carila, Cuando todos
han recibido su parte, el rey golpea con su sandalia la imagen, y la gufa de las
Tiades la levanta y se la lleva a un lugar abrupto. Allf ata una cuerda en torno
al cuello de la mufieca y la entierra en donde enterraron a Carila cuando se
ahorcd (Plu., Moralia 293 D-F; trad. de M. Lépez Salvé)®.

Prescindiendo de la explicacién etiologica del ritual (hambre/nifia/suicidio), se
aprecia perfectamente c6mo la ceremonia délfica consta del correspondiente sacrifi-
cio/ofrenda de cereal, de la representacién de la materia viva que en cada ciclo surge
y desaparece y que actiia como elemento de conexién entre el oferente y los dioses (es
la imagen/mufieca en forma de Carila), y del depésito final de la ofrenda en el seno de
la tierra. En el augurio de los langostos las tortas de la ofrenda constituyen el sacrificio
cténico, que tal vez en el mundo céltico poseyo también un cardcter expiatorio; el ce-
real que se devuelve a la tierra a través de los insectos, conectados con las divinidades
(o conun dios concreto) al pie de las encinas, debers servir para que toda la comunidad
reciba en su momento “porciones de cebada y de legumbre”. Sin duda alguna, aquel
rito céltico estuvo también revestido de ciertos elementos ¥ prescripciones litiirgicas
necesarios para la eficacia del augurio, que no podemos sino presumir. Asi, el papel de
las telas sobre las que se depositarfa la ofrenda del augurio (;de cafiamo ya en su ori-
gen?), equiparables a la sandalia con la que opera el rey, que poseia un valor contrasta-
do dentro del proceso sacro®’. (El primitivo augurio céltico lo realizarfa un personaje
0 personajes concretos (rey, sacerdotes/druidas), como especialistas natos o eventuales
para atraer la fertilidad en nombre del grupo, y tinicos capaces de anunciar o conseguir
un resultado positivo? ;Qué alternativas o expiaciones habia previstas cuando se de-
claraba un augurio negativo? Ya no hay forma de responder a tantas y tantas preguntas,
entre ofras razones porque el objeto del angurio ha tenido que sufrir algunos cambios
en el curso del tiempo, y considero probable que en sus primeras etapas fuese un rito
tan s6lo atingente a “cereales y legumbres”, y que paulatinamente se afiadiesen a estos
alimentos las olivas y la uva, basandose en el color de los insectos>®,

36 Cf. 0. Kery, RE I 2 (Stuttgart, 1899), col, 2141, 5, v, “Charila”.

& {Bra de cuero la sandalia, o estaba hecha con alguna fibra de origen vegetal? ;Era tal vez de lino

o de céfiamo? Conocer tales datos nos permite en ocasiones extraer consecuencias de contenido
litdrgico y ritual.
o Pues tanto el olivo como la vid se cultivan posteriormente en la Peninsula Tbérica, aunque
primitivamente los colores del insecto pudieron también aplicarse a otras equivalencias (p. ¢j.

cereal, verduras, frutales).
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Pero también conviene reflexionar sobre la insercién del rito dentro de Ia con-
cepcidn antigua de Ia “creacién” del tiempo. El hecho de que el acto augural deba
realizarse en el mes de enero, precisamente el dia 12, nos obliga a examinar en qué
medida el augurio representa también un mecanismo de prefiguracién meteorolégi-
ca, en la linea de loos ejemplos antes descritos en otras zonas de Buropa y que estan
protagonizados por diversos colectivos, Realizar la ceremonia el duodécimo dia del
primer mes del afio implica dos aspectos. Doce son los meses del afio; en virtud de
ello, contando a partir del tiltimo dia del afio anterior el augurio expresa que la pre-
diccién de fertilidad sirve para todos los meses del afio entrante, valga decir para las
cuatro estaciones o las dos mitades del afio. Cabria la opci6n de que, en sus orfgenes,
la magia augural consistiese también en que los doce primeros insectos que acudian
a la ofrenda simbolizaran el comportamiento del tiempo en los respectivos meses, y
que ésta fuera otra de las informaciones que perseguia el rito™,

Ya vimos antes, ademds, cémo en algunas regiones del centro y norte de Europa
durante el mes de enero (en el inicio del afio) corresponde a los hombres el dominio
de los espacios, entre los que se incluye “la realizacién del tiempo™. Todo parece in-
dicar que en esta operacién mégica peninsular, de raigambre céltica, los hombres se
ocupaban de una misién sagrada que extraia a los dioses la anticipacion, por medio
de los insectos, de la firtura respuesta agricola de la naturaleza. Como la toma de aus-
picios no deja de ser una praxis magica, en la que la maestria del actor o interrogante
puede forzar la voluntad de los entes interrogados y conducirla a proporcionar una
respuesta concreta, es evidente que el augurio de los langostos debe ser estimado como
una modalidad en la manipulacién del tiempo por parte de quienes, seglin presuncicn
social, posefan la virtud de condicionar los elementos en el comienzo del afio. Ahora
bien, cabe sospechar que si Ia primitiva liturgia de los langostos debié de realizarse al
comienzo del afio en el calendario om:mé, también aqui se produciria, como sucedié
con otras fiestas de la Europa prerromana (spurcalia), una adaptacion al sistema de

e Al modo como se tomaban ciertos augurios, por ejemplo por la forma en que comian el grano las

aves de corral (ex tripudiis),

40 ¢Cémo y por qué? Sabemos que existi6 una relacién directa entre el saltamontes y la luna, de

manera que esa relacién debié de encontrar cierta proyeccién en algunos antiguos calendarios; pero
es imposible determinar algo més. Tal conexién remonta sin duda al fondo mental indoeuropeo
(Ramayana) y descansa en la imagen de que la langosta, como la luna a lo largo del afio, procede en
sumarcha a saltos; en Italia se cree que la luna, personificada en figura de saltamontes, proporciona
pronésticos, y que por esa razén pueden proponerse enigmas a la luna caprichosa; sobre esta
conexion véase A. Dz GUBERNATIS, Mythologie zoologigue, ou les légendes animales, 11, Paris 1874
(repr. Milano, 1987), pp. 49,
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computo romano (cuyo afio primitivo terminaba en febrero, fijaindose mds tarde en el
dia anterior a las calendas de enero). Esto es todo cuanto he logrado reconstruir de tan
fascinante angurio, heredado seguramente de nuestro linaje indoeuropeo.
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EL pEMON MAGICO P HREN Y EL ESCARABAJO SOLAR EGIPCIO

SaBINO PeREA Y1BENES
Universidad de Murecia
sperea(@um.es

REeSUMEN

Muchosrepertorios de gliptica magjca consideran el vocablo frén (pp1iv), sic, como sustantivo
comiin o una vox magica. Aqui proponemos que se frata de un nombre propio de demon méagico
(es decir ®pijv) citado, con variantes morfolégicas, en los papiros griegos de magia, y atin mas
frecuentemente en las gemas-amuletos. Reunimos los documentos mégicos que mencionan a
este demon. Ademé4s contamos con una mencién excepcional a ®pfjv, entre ofros dioses solares,
en una inscripcién griega de Cérdoba, Proponemos también para este demon “anieénico” una
imagen ligada a su significado; el escarabajo solar de la tradicién mitoldgica egipcia, de modo
que @pfiv serfa la demonizacion magica de Khepri. También damos la primera versién bilingtie
de un texto literario cristiano que menciona a este demon (Hipélito, Philosophoumena TV, 28)
invocado por un mago en una larga y extrafia sesién de magia.

Parasras CLave: MacIa, PAPIROS MAGICOS ¥ LITURGICOS, GEMAS MAGICAS, DEMON PHREN
(©eEN), TRADICION EGIPCIA, ESCARABAIO SOLAR, KHEPRI, HIFOLITO DE ROMA, PHILOSOPROUMENA
IV. 28, Sesién MAGICA.

THE MaGIC DEMON PHREN AND THE EGYPTIAN SOLAR BEETLE

ABSTRACT

Many books of glyptic feel the magic word Jrén (ppiiv), sic, as a common vox magica. Here
we propose that this is a proper name of demon magic (@pfjv) citated, with morphological variants,
in the Greek magical papyri, and even more frequently in the gem-amulets, We have collected
documents referring to this magical demon, including an unique reference to Dpfiv, that, among
other sun-gods, appears in a Greek inscription of Cordova, We also propose for this “aniconic”
demon an image linked to its meaning: the solar beetle of mythological Egyptian tradition,
According to this interpretation, ®pfiv would be the magical demonization of Khepri. We also
offer the first bilingual (greek-spanish) version of a Christian literary text that mentions the demon
Dpfiv (Hippolytus, Philosophoumena TV, 28) invoked by a magus in a long strange magic session,

Key Worbs: Macic, MagicaL Paryri, MacicaL GEMSTONES, DEMON PHREN (Deun), EGYPTIAN TRADI
TION, SOLAR BEETLE, Knger, HirpoLyTus, PHosorHouMENA V.28, Maaic Session,

ISSN: 1578-4517 MHNH, 9 (2009) 79-120

0 SABINO PEREA YEBENES

Empieza a decir la férmula y el misterio del dios
que es «escarabajoy,

Gpkaw Méyew Ty oihsy kol 1o puoTiplov ol Oeof,
b oy kévBapog,

(PGMXIIT 127-128)

L. @pify como «Bedg émficoocy en la inscripeidn de los dioses orientales de Cordoba

Hace unos diez afios centré mi atencién en la excepcional inscripcion griega,
hallada en Cérdoba, dedicada a una larga serie de dioses “orientales”, de origen
griego, sirio, drabe y egipcio, invocados como [@eoig] énnkborg [Kai] edepysTouc.
Ademés, este altar fue reutilizado por los cristianos, pues al dorso fue esculpido un
gran chrismon. Habré que admitir que este fabuloso mélange divino encontrado en
un documento hispano es verdaderamente unico. Estudié en su momento este m_ﬁﬁ_u
para el que propuse la siguiente lectura:

[®eoig] énnkéoig

Hig - peydho - Opijy
‘EhoyaBiie koi Kon[pidy]
Xapr Naleio kol [kopig ?
Alonvi - AMab - N[euéoer]
[apCofxeic - Te[ppavoc?]
[@e0ig] &mnicdorg B[--Erouc]
[pevog ...

Es, como vemos, una dedicatoria miiltiple a los “dioses que escuchan y (son)
generosos: Helios el grande, Phrén, a El-Gabal, y la Ciprida (Afrodita), Nazaia, Ate-
nea, Allat y Némesis. No es mi propésito ahora discutir la validez de los tednimos
propuestos en mi lectura o explicitos®, Voy a centrarme en la figura del dios ppfiv,
que aparece como un intruso “dios que escucha™ en la inscripcion cordobesa de los
dioses orientales.

1
2

Perea Yenenes, 1997, pp, 27-41; Id., 1998, pp. 243-256; Id., 2000, pp. 75-101.
Perea YiBenes , 2000, pp. §2-90,
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Este es el tinico documento epigrafico, sobre piedra, en el que en que pijv apa-
rece citado, y el tinico en el que es, explicitamente, Oedc.

Es preciso afirmar, confirmar, que el final de la linea 3 es claramente ®PHN,
con espacio suficiente para que el lapicida hubiera completado la palabra, como se
observa en el siguiente detalle de la inscripeién,

=t it s B v e

Esto significa que estamos ante un nombre indeclinable?, pues con esa misma
desinencia aparece en las gemas magicas. Es precisamente esa inequivoca desinencia
en -v la que plantea los mayores problemas sobre la identificacién del dios, y a
su vez el principal argumento de mi hipétesis: que @pfiv es una divinidad distinta
de abstraccion divinizada, eplv -evég sustantivo femenino con el significado o
equivalencia latina a mens, sapientia (asi es como Calvo y Sanchez! ftraducen el
papiro de Oxyrrinco PGM XXIII, cuyo texto doy parcialmente mas abajo). Si en
la inscripcién de Cérdoba ®PHN fuera tal sustantivo comtin o propio equivalente
a mens / Mens, dicho nombre estar{a declinado en dativo, lo que no sucede; y si en
cambio en otros textos donde no es tednimo sino nombre comiin. Se ha relacionado
con @pfj, trascripcién de p-Re, el dios solar egipcio Re’. Esto es posible para la
inscripeién votiva de Cordoba, aunque luego propondremos otra interpretacién
que tiene apoyo en la documentacién gliptica: que se trata de Khepri, el escarabajo
solar de la mitologfa egipcia, convertido en demon mégico en las gemas y utilizado
(nombrado) en los papiros griegos de magia.

En efecto, en las gemas mégicas y los papiros aparecen las formas Dpfi, Opfiv
o bien @piif. Indudablemente, tanto en el altar de Cérdoba, como en documentos
mégicos, este dios es una divinidad solar, de género masculino, escoltado en el altar
de Cérdoba por otros dioses del mismo género: HMo - peyého - pijv ‘BhoyoBiig.

La diferente grafia suscité pronto dudas justificadas en varios editores del texto
de Cordoba. Asi, Seyrig se preguntaba: «Ne peut-on reconnaitre ici le nom égyptien

3 . ; 55
Es incorrecta una solucién tenvnloi@], como un segundo epiteto de Helios, propuesta en su dia

por Milik, quien ademas argumenté un origen semitico del término (MiLik, 1967, 289-306), La letra
T que este autor edita al final de la linea 1, no existe. La interpunci6n que antecede a la letra & yel
espacio que sigue a la letra N no dejan lugar a dudas.

1987, 331.

Acerca de Re: Herck / Ortro, 1984, cols. 156-180. En textos magicos, PGM XV 14, y el estudio
particularizado de Jacory, 1930, pp. 273-274.
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du Soleil, ®pr} ou Gpiiv®. Para Delatte el nombre ®priv también sugiere «le nom
égyptien du soleil»’. La ecuacion ®pfj = Sol ha sido cominmente aceptada®, y por
extension también ®prjv. Para Bonner «the word ®priv, doubtless for @pij, “the
sun"»’, considerando que «Phre “the sun” is sometime written on amulets with para-
sitic mu»'®. ®p es la forma griega de la transliteracion fonética copta PH (R), “el
sol”!!, anteponiendo el articulo (m)"%; y més que una nu pardsita podemos hablar de

un sufijo teonimico o deménico propio de ®pijv'>.

El teénimo ®pfiv en la inscripeién de Cérdoba se inscribe en un claro contexto
“funcional” de devocién a las divinidades solares, o celestes, evidenciando en todos
los casos la versatilidad sincretista de ®pfjv: en el texto de Cérdoba estd asociado a
dioses griegos, y 4rabes-nabateos; en la tésera de Ferulamium forma triada con dos
divinidades indo-iranias; en el papiro magico de Oxyrrinco citado después, PGM
XXIII, es también reflejo y combinacién de politeismo griego (Zeus, Helios, Her-
mes, etc.), egipcio (Anubis, Ptah, Phre, Phrn, Nephtis), hebreo (I o Iéo =, Yahvé?),
y otros nombres de mds dificil adscripcién como Ablanathd. Sin contravenir el ca-
récter solar, ®pflv posee claras connotaciones magicas inequivocas conforme a los
documentos aducidos.

También propuse en su momento la relacién de ®pfjv con el universo mitrai-
c0'. Y sigo manteniendo la idea de que los elementos egipcios y el mitraismo —o
mas exactamente la iconografia mitraica, a veces descontextualizada— convergen

6
7

Sevrig, 1971, p. 371,
DELATTE - DERCHAIN, 1964, 40,

Berz, 1986 [1992], p. 338; Scuwartz, 1981, p. 505: «Von den nachher auftauchenden Namen verdienen
besonders, zwei Erwihnung: zunichts der Name Phre etwa eine Generation frither hat Hippolytos ihn einen
Diimon genannt, der von der Zauberern angerufen wurde (Phre ist eigentlich im Agyptischen die Sonne und
wird auch aug Gemmen erwihnt), vor allem aber Ablanatho, der als Eigenname behandelt wird, jedach im
Grunde nicht anders ist als der Kosename des Palindroms Ablanat(h)analbay. Més adelante doy y comento el
texto de Hipdlito al que se refiere este autor,

También Zazor, 1970, p. 251 (Kassel 208, nota), quien suscribe literalmente la citada opinion de
Bonner, 1950, pp. 152 y 333.

Bonner, 1950, p. 265,
1 Crum, 1979, p. 287.
' Bowner, 1950, pp. 152, 154; Priwip, 1986, p. 17; Faums, 1995, p. 31,

Erman y ofros autores hablan, en casos paralelos, de suffixpronomina o “personalsuffixe”; Erman,
1928, p. 138; Id. 1933, p. 95; SriELBERG, 1925, p. 5; TILL, 1970, pp. 61-62 y 93.

PEREA YEBENES, 2000, pp. 103-108, €l capitulo titulado “Gpfiv mithraico y la rueda césmica”.
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en documentos mégicos por su comiin cualidad de divinidades astrales, particularmente
solares. Bs decir, en sintesis, fanto pijv como Mithras son —en el universo de la magia—
formas helfacas. Este aspecto solar —evidente en la inscripei6n griega de Cérdoba— queda
o.cz.ovo_.mno con los documentos magicos que veremos luego, glipticos, papirdceos y
literarios relativos a Dpilv, espiritu deménico al que nunca veremos citado como mm@m_m
—como en Cérdoba-— sino como un poderoso agente magico.

2. Gemas, tesserae Y papiros mdgicos

—Gema de jaspe rojo. Museo de Brooklyn, Nueva York!S, En el anverso se re-
E.mmwﬂm una tipica escenografia magica: un dios con cabeza de leén, con disco, y dos
serpientes. El dios sostiene en la mano derecha la cruz anjk, simbolo egipcio de la
salud, de la vida; en la izquierda, sostiene un cetro, a su vez rematado por una cabeza
de ledn. En el anverso, en el filo del entalle  al reverso aparece Ia inscripcién con
los nombres de démones invocados, el objeto de la plegaria (la peticin de auxilio de
un tal Ammonio) y la plegaria:

Reverso:

KoOi [1AD01] o,
6 v Acoviams-
3 vty rotouciay k-
eKkAnpwusvoc, 6 &-
v T Gyip onkd évi-
6 ApBuévog, 6 dotpim-
v kol Bpovidv, kafi]
YvOQou Kol dvépm-
9 vicbprog, 6 Ty évo-
Vp&viIov THiC Emv-
{ov pioewcg keich-
12 npopévoc é-
VavKny.

15 . - A
Salvo en su pardfrasis de Ppiiv como “escarabajo” —si se acepta nuestra hipétesis desarrollada en el

bresente estudio— en el sentido de que Dpfiv es el “escarabajo” solar, sf mencionado como Geé¢ en
_m.o;m.n_o EMQ%H (XIII 127-128), que encabeza esta contribucion: «Empieza a decir la formula y el
misterio del dios que es “escarabajo™: fpfo Aéyerv T otiihey xod Td wothptoy 105 Beof. &

4 oD Beod, § &
kavBapog (PGM X111 127-128). Hooe veem
BonnER, 1959, pp. 183-185, 1Am. 13 n° 283. Guaroucer, 1978 y 1995, pp. 276-277.
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Alrededor del filo:
b ©0 Toydepyog, 6 émficoog Bedg, & peyahdSotog Aeovtpopooc. vopd oot
Anverso:
Mg Midor Appu-
¢ Ovoipmidg Opfi oL Miepe Dvon-
10 Dddg TIvp DAL
fhewg Appovie.

Esclichame, ti, que has salido de tu sede en Leontépolis, ti que estds sentado
en santo recinto, til que eres el sefior de los rayos y de los truenos y de la oscuridad
y de los vientos, t que tienes a tu disposicion la fierza celeste de la naturaleza
eterna, Tt eres el dios que actiia rdpidamente, que escucha solicito, que trata

grandes asuntos, con aspecto leonino. Tu nombre es Mids, Midsi, Harmios,
Ousirmids, Phrg, Simiephe, Phnouto, Luz, F uego, Llama; ayuda a Ammonio.

Destaco dos aspectos claros en el texto; por un lado, la amalgama de elementos
egipcios y griegos caracteristicos de la gliptica magica (lugares y démones de rafz
egipcia, junto a démones del acervo griego, como D, ITdp, PAGE, asi como el
hecho de que la lengua de la inscripcion sea griega, como es costumbre en este tipo
de documentos), por otro, la preeminencia de los démones solares: el dios/demon
que recibe culto en Leontdpolis es solar, y se identifica con Re y Horus, este 1iltimo
poderoso demon mégico. En esta plegaria el dios/demon leonino aparece como un
seflor que rige el universo, la clipula celeste, los fenédmenos atmosféricos. Como
el trueno y el rayo, es ripido en actuar —otra cualidad que se exige a los démones
implorados en la magia— y atiende la plegaria que le dirige, en este caso, Ammo-
nio. Esta prestancia a la ayuda se indica con el término émkoog (“que escucha
atento”) como hemos visto también en la inscripcién griega, con dioses orientales,
de Cérdoba, que cita a Opijv.

La plegaria de la extraordinaria gema del Museo de Brooklyn es muy parecida,
en estructura y sentido, a otra que encontramos en un papiro oxyrrinquita, que
pasamos a ver.

— Papiro de Oxyrrinco!”, datado en el tiltimo tercio del siglo Il d.C. Es un frag-

1" POxy. 412 (edit. BP. Granviit, A.S. Huw, 111, 38, lineas 22-36) = Preisinpanz, 1931 = 1974,
pp- 150-151 = PGM XXTII (lineas 1-15); TrEr, 1984, pp. 180-181. Este papiro se conserva en
la Bodleian Library de Oxford. El texto griego, y las versiones modernas del PGM XXIII, estén
en varias ediciones, que dependen en general de la de Preisendanz. Dichas referencias pueden
encontrarse en: PACk, Gmm} y Brasuear, 1995, p. 3547. Para el texto griego tengo también en
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mento de los Kestoi de Julio Africano (Iovkiov *Agpucévon keoTol m’) enel que se
Inserta esta plegaria-conjuro;
KA1 pot, edpedng kal énioronog, ebomolp’ Av]oupr,
WABBL Te, od]poAe, <kp>vmre napevve, cadt, 'Oci[pen]
0eBp’ ‘Ep]uf], Bipro, Sebp’ e[0]mhdrcape, y06vie Zed,
klipoalt Swoduevor kpnivare v 8’ Enaoidrv
8ebp’ A18]n X6, nip Bpbrrov, "Hhie Tidy,
L0 koi] Téo ©OF kol Dpf] voloowon
Nep]0d mokbripe cai ABAavodo TOADOABE,
mopc]odpakovtdlmv’, épuatyBdv, aimvkapety
APBpak]a nepiBote o KooLkdv olivopo Saipwmy,
ti&ova] ol yopiov xai pda VELOV mayép’ ApkTov
EABE K]ad Bvipateiy Thviay npopepEoTep’ Eoi, Dpijy,
o& ka]Aéw, B<p>1<a>ped, kol D<p>tote, kol 6 TEiay
Kkod elved kel Apnpotd col IT8p wodMonadéc,
118” EABoi]e, XBovio koi Odpavia, ki Ovetipo[
fj uedée]g, koi Zeipy’, o[ ]
Escichame, Anubis, protector y vigilante, de semen vigoroso, Y escucha
t, seductora, oculta compafiera de cama, salvadora de Osiris (sc. Isis). Ven
aqui, Hermes, ladrén, de hermosos cabellos, Zeus infernal. Concededme el
éxito y cumplid este conjuro. Venid, Hades ¥ Tierra, Fuego Eterno, Helios,
Titan. Ven también 0, [4a (Tao) y Phta y Phre conservador de las leyes, y ti
Neft6, digno de toda honra, y Ablanaté, de cabeza altiva, duefio de mucha
riqueza, que llevas cefiida a la cintura una serpiente de fuego y haces temblar
la tierra, Abraxas, demon famoso por tu nombre cdsmico, que gobiernas el eje
y el coro de estrellas y Ia helada luz de las Osas; ven también Phyn's; a ti te
llamo, Bridreo; y a i, Frasio; ¥y ati, Ixion; y a vosotros, Nacimiento y Muerte
y Fuego de hermosas llamas; venid, Infernal (sc. Hécate?) y Celeste, y t, la
que protege los suetios, y ti, Sirio, la que...
Considero que en este texto de Oxyrrinco hay que resolver Dpijv en linea 6; y
pijv en linea 11; ya que en el texto no se repiten los teénimos, y que al nombre de
ambas deidades siguen atributos o funciones distintas. Ambas formas teonimicas

cuenta la edicién de VieiLeronn, 1970, 286-289. La imprecacién de este papiro PGM XXIIT ha sido
estudiada por Ducuesng, 1991,

18 ;
CaLvo / SincHEz, 1987, 331, en linea 11 traducen «Mente (@pfiv), superior a todos por tu poder».
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estdn bien documentadas en otros textos. El final de la linea 6 ha sido resuelto con-
forme a la edicién de Preisendanz, es decir ®pfj voposwow, preferible a otras, como
la de Jacoby, que lo considera sin mas como una “palabra mégica”'®,

Phré o Phrén aparece en un papiro de Berlin (quizés procedente de Fayum), fe-
chado en los siglos III-IV d.C., que prescribe un amuleto para curar las fiebres. En
la linea primera se lee una larga serie de voces magicae y de démones: Adonai Eloai
Sabadth Ablanathanabla Akrammachamari Sesenger Barpharanges, acéioys Iac
Phréfn...]*". Enotro lugar he estudiado como este papiro tiene correspondencia con
una gema (o tipo de gemas) destinadas a curar?!,

En una tésera de plata hallada en St Albans®2, se leen los siguientes fe6nimos
dispuestos en circulo:

MI®PAC QPOMAZAHC ®PHN
Mifpog, Qpoponadng, dpijv

El documento abunda sobre el aspecto solar de Dpiiv, si nos fijamos en los dioses
que le acompafian: en Comagene, en &poca helenfstica, es patente la asociacién entre
Zeus-Oromasdes y Mitra, en tanto que en todo el mundo griego (de época helenistica y
romana) es evidente la asociacién Mitra-Helios, que también se expresa en los papiros
mégicos: «Te saludo Helios Mitra... » (PGM III 464); «... el gran dios Helios-Mitra...»
(PGM1V 484); «Te invoco a ti, Zeus, Helios, Mitra ...» (PGMV 2-3).

Phrg® aparece junto a Helios y Mitra en un papiro de Hermépolis®, ss. [T-IV d.C.,
muy extenso, que es un encantamiento de amor homosexual entre dos mujeres. Las lineas
56 ss., un buen gjemplo de la sintaxis barbara de los textos magicos, dicen asf;

-..pfAtpov, mdbov, ... Epwii nvop Bgvop APpucuf Mifpa mevypn ©pn

19
20
21
22

Jacosy, 1930, 274.
BrastEAR, 1975, pp. 27-30; DanEL / MALTOMIN, 1990, n° 10.
Perea YeBenes, 2001, pp. 568-577.

St Albans, a unos 35 km de Londres. Se trata de la Ferulaminm romana, levantada sobre el poblado
céltico de los catuvellauni. Sobre la pieza citada: VERmasEREN, CIMRM, 1956, p. 287 n° 827 y fig. 221.

2 Phre aparece en una gema publicada por PHiLre, 1986, n° 32: busto del sol con radios y flanqueado, a un

lado por un gallo y un leén rampante a derecha y un globo. Entre las voces magicae se distingue OPH.
Todos los simbolos y animales son indiscutiblemente solares (cfr. Bonner, 1950, pp. 1478-150).

2 Ahora conservado en la Biblioteca Medicea Laurenziana de Florencia, Sigo la edicién de DanisL /

Marrommi, 1990, n° 42,
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qum.,\oeu: Qmpbﬁﬁmﬁ%mtme Tow Topomd oy, “Hhe pehotye pehicétop pe-
YYEVEGTMP 1K A BAavabovedBe Axpavvoyapap: Yese B
8ov Topyovis p AOHHOP VYEV Bapoapayyec,
con umm_._.@n, @mmmo.: amor. Enor thénor Abraxas Mitra peuchré Phré
Arsenophré n..wnz mamarembo Iaé labaéth, conduce, Sol, contenedor de miel
cortador de miel, productor de miel, kme Ex@.ﬁxaﬁrgn@aLﬁ.nxxan_g.sinwm
Sesengen Barpharaggés, conduce a Gorgonia...

b.m asociacion entre Mithras y Phré(n) aparece en un éstracon mégico, de proce-
dencia egipcia, conservado en la Biblioteca de la Universidad de Oslo, donde se leen
los nombres de varios démones entre un mar de vocales :

.. Bal (Bo), Sabaot (Zafavi6) Mithrey (Mi0 i

s ( ;| pev), Mithra (Mifpa), Salaam
AMQ&.QQE“ Fré(n) (®pfjv), Satrapein ﬂﬁnnﬁms\m“ “Quema, inflama el alma de
Aloris, su cuerpo femenino, sus miembros,..” 25,

\m._ valor mégico-solar del demon Dpfv se repite en un buen niimero de gemas
magicas, de las que doy ahora una serie significativa:

. —Gema del British Museum?®, Piedra Jaspe. Se data en el siglo III d.C, Se apre-
cia or.w.m.mEmEm la figura de Asclepio, semidesnudo, con himation, sosteniendo con la
mano izquierda su bastén médico con la serpiente. El dios esta mirando a una ima-
gen que S. Michel identifica con la Artemis de Sardes®, o un simulacrum. A sendos
_ma.om mm. esta “Artemis” vemos dos astros, la luna y una estrella. Entre ambas figuras
se Inscribe el nombre del demon 6w, y detrés de Asclepio, en vertical, la inscrip-
cién ®pijv, claramente dibujada. S, Michel no traduce este nombre como un demon

81110 como “el sol” (“Sonne™). Al dorso, inscripcion de voces magicae intraducibles:
APYH COYA POYA ONBE IN. ¢ prdbles:

25 Cawvo/ SANcuEz, 1987, p-411 02.

26
27

MicheL, 2001, n°® 74,
Ci. gemas mdgicas asclepiddeas en: Goobenoug 1958, vol. 11

q ; » vol. II, p. 286 II1, p. 1190; Bonner, 1950,
p. 203 y lam. 3, 58, 264. DerarTE / Dercram, 1964, p. 178 ss., 1% 234-35.

2% Micnet, 2001, 1, p. 49,

ISSN: 1578-4517 MHNH, 9 (2009) 79-120

38 SapiNO PEREA Y1BENES
— Gema del British Museum?. Medallén amuleto de piedra jaspe. Siglo III d.C.
La piedra esta partida. En el anverso, figura del torso del anguipedo. Debajo, I4wm, y a
un lado, AEH... (faltan letras). Reverso: una figura de Helios, en pie sobre la espalda
de un le6n, sostiene en su mano izquierda un globo (;el mismo sol?); por debajo de
este brazo, estrellas y la luna. A pesar de la rotura se ve claramente el palindromo
Ablanathanalba, seguido de APpa(cuk). En el espacio mediante entre la cabeza del
le6n y la mano derecha de Helios, se lee claramente el nombre del demon ®piiv.

— Gema del British Museum®?, Piedra hematite. Se data en el siglo Il d.C. En el
anverso, inscripcién ABPACAE, y representacion del anguipedo aloctorocéfalo. En
el reverso, imagen de Horus-Harpdcrates sentado sobre loto primigenio, sosteniendo
una cornucopia en la mano izquierda, y llevandose a la boca un dedo de su mano
derecha, gesto tipico de este dios. A ambos lados de la imagen, en cuatro letras, dos
a cada lado, se lee claramente el nombre propio ®pfjv. Aqui confluyen, en imagen o
nombre, tres démones solares, Abraxas, Harpécrates, Phrén.

Un papiro mégico, el fragmento PGMLXI, 31-35, nos da la clave y el sentido de este
anillo méagico —un hechizo amoroso— pues leemos: «... toma un anillo de hierro en el cual
esté grabado Harpéerates sentado en un loto, y su nombre es Abrasax (sic). Si quieres que
ella se quede tranquila, toma un escarabajo solar, ponlo en medio de su cabeza y dile...»
En este caso el escarabajo solar es sustituido por su nombre, es decir, pijv.

— Especialfsimo interés tiene una gema de una colecci6n italiana —conservada
en el Museo Civico de Castelvecchio, Verona— aunque esté parcialmente rota®'. En

2 Michel, 2001, n° 259,

30 Michel, 2001, n° 223.

L Mastrocinque, 2007, SGG 11 - Vr 1.

MHNH, 9 (2009) 79-120 ISSN: 1578-4517




El demon mdgico Phren ¥ el escarabajo solar egipcio 89

el anverso muestra la imagen de Harpécrates sentado sobre el loto (igual que al dorso
de la gema precedente), aunque ahora sin inscripeién, que sf aparece al dorso ocupando
todo el campo. El interés especial de este ejemplar radica en que la tiltima letra lleva su-
perpuestas las letras 6 y N (o alguna otra letra, que muestra Ia poca pericia del artesano).

Es decir, que el propio tallador lapicida no sabia cuél era el nombre correcto
del demon. A decir verdad, los dos lo son, y ambos presentan consonantes-sufijos
0 desinencias del mismo modo inexplicables y extrafias. Hemos visto como a este
demon (o dios en la inscripeién de Cérdoba) se le denomina ®@pfiv, en papirog Opd,
¥ en gemas indistintamente @pil, Dpijv o Opiid, como veremos inmediatamente. Por
tanto, en la gema de Verona, la duda del tallador disipa las nuestras,

— Gema del British Museum32. Piedra hematite. Siglo III d.C. Anverso: en el
centro, escarabajo con los élitros desplegados (como queriendo expresar vuelo), sin
inscripcion, que si aparece, sin embargo, al dorso, en gran tamafio ¥ centrada, con la
palabra @pfj @_@3. La terminacién en theta puede tener un valor representativo, es
decir, remedar la forma misma del escarabajo (Khepri)*,

32
33

Micng, 2001, n° 99,

Sanz1, 2002, pp. 220-223, ha estudiado algunas gemas con el nombre del demon DPHB, que, segiin
el autor “¢ pratticamente un hapax” (ibid. p. 220). El trabajo de este autor, curiosamente, se basa
en documentacién manuscrita, y solo cita de segunda mano, sin ver las piezas, algunas gemas en
colecciones actuales, e ignora las piezas que damos aqui, particularmente la del British Museum
(BM 99) con leyenda ®PH® y escarabajo.

El escarabajo como dios solar es invocado en PGM 1V, 15660 ¥ XII 275 ss. Paralelos en gliptica:
Bownner, 1950, n° 250; DELATTE / DrrcHAIN, 1964, n° 212; Micher, 2001, n° 99-103, Sobre el
escarabajo en Egipto: CaMBEFoRT, 1987, ’

34
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— Gema del British Museum®>. La misma variante, ®pfif por ®pfjv lo encontra-
mos en este otro ejemplar, del mismo museo, de la misma fecha, una piedra hematite
donde aparece en el anverso una entrevista o comparecencia de un fiel ante el dios
Toth, sentado. Detréas del dios aparece la leyenda XYX, sobre las figuras, CEIH, y
detrds del hombre o devoto, GPH®. Al dorso, en varias lineas, AABANAGANAB,
es decir, con las letras segunda y tercera trocadas, el palindromo Ablanathanalba, tan
frecuente en gemas y papiros magicos.

— Amuleto de hematite egipcio, mégico, tallado por ambas caras®®. En el an-

Vverso, representacion de figura humana alectorocéfala (con cabeza de gallo), en pie,
con vestimenta de soldado, rodeado de estrellas y en ambas manos el lazo ankh®’,
En la otra cara, en desarrollo horizontal: hombre blandiendo una espada frente a un
cuadripedo, que parece un ledn; y sobre éste la leyenda, en cursiva: ®pfiv.

— Amuleto migico egipcio, tallado por ambas caras®®. Fn el anverso, figura hu-
mana, con ropa de soldado y cabeza de gallo (;0 rapaz?); en la mano derecha sostiene
una palma; la otra extendida en actitud de verter algo sobre el fuego de un pequefio
altar, y a un lado: ABPATAE (ABpacak). En el reverso, tres personajes vestidos de
largos ropajes. Son posiblemente sacerdotes de cada uno de los tres dioses citados:
IAQ /AABA / ®PHN (16w, AaBo, Dpiiv).

— Una gema del Museo de Viena presenta en el anverso a Chnoubis (con ca-
beza de ledn, radiada) sosteniendo una serpiente®®. La leyenda, alrededor, dice:

35 MicHEL, 2001, n° 52.

36 DELATTE - DERCHAIN, 1964, 39-40 n° 39,

7 con toda seguridad es una figura de 'Téw. Sobre este daimon, ver: PHILONENKO, 1979, pp. 297-304.
Representaciones del alectorocéfalo, muy frecuentes en gliptica magica, pueden verse en DELATTE /
DERcHAIN, 1964, 23-42; BoNNER, 1950, pp. 123-139; NiLsson, 1951, pp. 61-64; Goopenough, 1953,
1L, pp. 245-258.

4 DeLATTE / DERCHAIN, 1964, pp. 41-42 n° 41.

39

ZweRLEN-DIEHL, 1973-1992, n° 2220 (frn® 2232 con el nombre ®PH disfrazado entre varias voces
magicae); Sanzi, 2002, pp. 221-222.
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MQOﬁ.m%gnegngﬁzm Opfjv, explicado como una referencia a Hor
A us Apol :
PGMTI, 108; 1V, 1025). polo (e

— Q.mEm de Kassel, en Alemania®®. En el anverso, letras capitales en dos lineas,
la superior se lee claramente, la inferior se reconstruye dudosamente: PIWX/ANXW
A.PBRPQS@V palabras o teénimo al que no he encontrado interpretacion satisfacto-
ria. En el reverso, cuatro letras claras: OPHN (Dpijv).

— Gema de Sirja*!. Anverso: Mithras con corona radiada, sacrificando un foro,
Sobre éste aparecen las letras HN » con toda probabilidad la terminacién de la palabra
Dpfiv. Se aprecian restos de lag primeras letras a la izquierda de la cabeza de Mithras,
En el reverso: ABAANAB, es decir, el palindromo mégico APravobovaifo].

. s 42 .
Kassel, Alemania*, Piedra Jaspe. En el anverso voces magicae dentro de un
ouroboros, y en reverso, sin més adorno ni simbolo, la palabra ®PHN,

— Roma. Gema conservada en el Museo Arqueolégico Nacional®?. Jaspe en

Cuyo reverso aparece la serpiente ouroboros y en el centro, con grandes caracteres
la palabra ®PHN (Dpfiv). u

E. OwEnnﬁ mmm Médailles et Antiques de Paris, que tiene una magnifica coleccion
de gliptica mégica, publicada en 1961 por A. Delatte y Ph. Derchain, tiene varias

40 Zazof 1970, 251 (Kassel 208 y lémina 116, 208ab).
41 Bonner, 1950, pp. 152, 265 n® 69,
42 Zazoff, 1970, Kassel 208,

43 Mastrocinque, 2003, p- 100 fig. 30.
ISSN: 1578-4517

MHNH, 9 (2009) 79:120

92 SaBino PEREA YEBENES

piezas que citan a ®pfjv, Opfi, o ®pnbn. Una de ellas* muestra en el anverso a un
personaje humanoide, en pie, con cabeza de ave rapaz, sosteniendo una palma en
una mano, y la otra la extiende sobre la llama de un altar con una llama. Detrs de
la cabeza hay una estrella. En el exergo, el nombre 6w, y a un lado, ABpacut, En
el reverso, hay una extrafia composicion, de tres figuras humanas vestidas con capas
largas: en el centro, un hombre, de frente, sujeta con ambas manos una espada gran-
de; su gorro lleva escrito en jeroglifico sm’. Los dos personajes que lo flanquean,
simétricos, llevan letras detrds que designan démones: en un caso se lee Aafa y
detrds del otro, ®pfjv. Parece la representacién sintética de una ceremonia magica.
Otra gema del mismo museo®’ representa un tipo gliptico-mégico més frecuente. En
el anverso, Harpécrates sentado sobre un gran caliz de flor de loto, Sobre la cabeza
se lee: Opfj o Dpfi(v). El reverso, sin figuracién, sélo da el nombre de tres dems-
nes angélicos hebreos: F'aPprid, Zovpuih, ZaBadb. Algunos de éstos se encuentran
en otra gema parisina®, en cuyo anverso vemos al anguipedo armado con lanza y
escudo, encima de una cabeza de Gorgona; en la leyenda: Tan APBpoactE Zafad(d)
Muyom(h) APLopcOo(aife). Esta misma pieza, en el reverso, muestra a un personaje
masculino, en pie sobre el lomo de un leén que marcha a derecha. Junto a su cabeza
hay varias estrellas y el nombre ®pfj o ®pijv, pues se aprecia una letra v algo despla-
zada. Finalmente, de este mismo museo cabe recordar otra gema singular, en la que
se ve a un hombre con todo el cuerpo tatuado de inscripciones mégicas; el hombre
se sittia sobre una serpiente que repta, y en la que se lee, en sentido vertical: Dpf
prpalopouoio oy ABpoctt @uob, donde «on reconnait @pfi, le soleil en égyptien et
@pawov(8), Thot»*’. Sobre la cola de la serpiente: APAapofooifo.

La calificacion de ®pfjv como demon se expresa en los papiros mégicos:

° PGMV, 349-358: «Después de los signos magicos, escribe también esto debajo
del anillo en forma rectangular: “archool, Lailam, Semesilamfm ammphorion,
idaé, phtnouth, ed Phré(n), el demon mas grande, Ino, Sabaot, Arbatiao, Lai-
lam, Osornophri, Em, Phre(n), Phré(n), Phtha, chorio Iao barburé thiman en
Phree renousi Sabaot Barbatino thachra oucheet Esornophri” y la formula
completa de 59 letras que también grabas dentroy.

44
45
46

DeLatTE / DERCHAIN, 1961, 1n° 4,

DELATTE / DERCHAIN, 1961, n° 142,

DELAtTe / DERCHAIN, 1961, n° 312,

a7 DeratTE / DERCHAIN, 1961, p. 292.
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Algunos de estos démones o voces se repiten en PGM V11, 362: «Esta es la formu-
la que se escribe: “Armint, Lailam choouch Arsenophre, Phrei (¢por Phren?),
Phtha, Harquentecta’.

En PGM VII, 329, a él se dirige el mago o el inquiriente, en estos términos:
«Phre(n), abre mis oidos para que me vaticines sobre lo que te pido, para que me
des una respuesta, ea, ea, ya, ya, pronto, pronto»,

En PGMIX, citado en las primeras lineas entre una ristra salmodiada de démones
¥ voces magicae.

PGM XIII 487: « Quiso reir por tercera vez y, a través de la célera del dios, apa-
reci6é Nus (Mente) (o Frenes [Entendimiento]) sosteniendo un corazén: recibig el
nombre de Hermes, recibié el nombre de Semesilam.y Interesa aqui el juego de
palabras —y de infercambio de significados— que se da a @prjv como “entendi-
miento/mente” o “corazén’,

PGM XV 13-16: «Os conjuro a vosotros, démones, por las crueles coacciones
que os dominan y por los que fueron arrebatados por los vientos, Io Ioe Phiut Ip
Phre, el gran demon Tao Sabaot Barbare Lelaimps Osornophris Enfera, en el
cielo el dios unigénito, el que conmueve el abismo descargando aguas y vientos.

PGMXIX, 13: ... Harsamosis, Phre, lao... etc.

48

En el Hipdlito de Eurfpides leeinos, 315-319:

Nodriza - § Tus manos estén puras de sangre, nifia?
Gyvig pév, d mof, yeipag alpatog popeic;
Fedra - Mis manos estin puras, mi corazén es el que estd contaminado,
XETpeg Pév dyval, opfv 8’ Exer piaopd T,
Nodriza - ;Por un maleficio obra de alglin enemigo tuyo?
udsv && Emorcrol nnpoviig &xBpav TVOG;
Fedra  -Unamigo mio me ha destruido, sin quererlo yo y sin quererlo él.
DPidog i’ drérhva’ ody, Exotioav ovy Exdy.
Y poco més adelante, grita Hipalito (ibid. 612);
-iMi lengua ha pronunciado el juramento, no mi corazén!
T YA@oa’ dudpoy’, 1) 88 epiv avépotoc.
Aristoteles comenta en su Retdrica la citada frase de Euripides, que en su obra acusaba a un tal
Higieno de antidosis (“cambio de fortuna™) y de haber cometido impiedad por haber recomendado
por escrito un perjurio: Arist., Ret. 1416a.30: i\hog el yéyovev xpiotg, tonep Edpuideg mpog
“Yywivovta &v tfi dviidéost waTnyopobvee g Goefig, 8 y' Enoinoe keAebmv emopkety, 4 pldoo’
duedoy’, 1 88 ppiv dveduorog. También comentan la frase, parafraseando al estagirita, los filésofos
JTenderates (fi. 68.1-3 Parente) y Clearco (fr. 53, 4-6, de su obra [Tepi fiwv, en la edicién de ‘Webhrli),
Sobre el significado o significados del sustantivo comun gprjv en la literatura griega: LipprLr, /
Scorrt, Lexikon, p. 1954 s.v.
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PGMXXIIL, 4-6: ... «Concededme el éxito y cumplid este conjuro. Aqui, Hades y
Tierra, fuego eterno, Helios Titén. Ven también t0, Ida y Phtay Phre conservador
de laley... ».

PGMLXI22-24: «Yo te conjuro por el gran dios que est4 sobre el techo del cielo
Arbaiet Mut Nut Phtoto Phre Tout Brison Tot. Escuchame, dios supremo, en
este dia (en esta noche), pura...».

La fusién Phrén + Osiris aparece en PGM IV, 890: Phreosiris.

Otras veces en los PGM aparece disfrazado inter voces magicas, 0 COMO VOZ

madgica propia, por ejemplo PGM, 140, donde se lec: iaedbaphrenemounothilarikr
iphiaeuedi..., y donde se reconocen claramente, al comienzo de la vox, los démones Ié®
y @pijv (aqui ®PEN). Estas voces forman parte de un larguisimo palindromo magico,

muy frecuente

¥ que también aparece en gemas magicas: excepcionalmente conserva-

mos el palindromo en una gema de jaspe amarillo que pertenecié a la coleccidn Borgia®,
hoy desaparecida, rota por la mitad, con las imégenes de Eros y Psique (y la leyenda
NEIXAITAHE), y en el otro lado la representacidn de la tauroctonia mitraica. Sobre el
borde estd desarrollado (parcialmente) el citado palindromo:

Tnmwemnnenm<mtoc<oc<om?ﬂn%?;mcmﬁ&eﬁﬁnp?moe.cot@mnsg?sm?;

4 . . 1 3 L 5 .
Estas voces magicae son, segiin gmmﬁ.on_um:mm , una invocacién a Helios en

su forma ®pfiv, es decir, “Khepri, el escarabajo solar**?, La finalidad del amu-
leto es conseguir el amor de alguna persona. En las cuitas amorosas se emplean
recetas mégicas con empleo de fuego para que, mediante el procedimiento simi-
lia similibus, se “haga arder” de amor a alguien, por eso se utiliza el fuego de una

49

50

23
52

Aparece, poco méds 0 menos completo en PGM T 140-141; 111 59-60; TV 398-399 vy 409: V357, VI
584-586 y col. 17, XIXa 16-45; XXX VI 115-133; LIX 9-10 ¢

Bonner, C.: Studies, 1950, p. 201 y 245; Derarte / DercHam, 1964, pp. 235-238 n° 323;
MERKELBACH, 1984, p. 394 n® 167; MasTROCINQUE, 1998, pp. 28-29,

MASTROCINQUE, 1998, pp. 28-29.
MasTroCINQUE, 1998, p. 29.
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lampara®, o un sahumerio en el que se hacen arder diversas sustancias aromaticas,
especialmente la mirra (PGM IV 12, 21; XXI 18, ete.) o azufre (PGM VII 45)%, A
veces es suficiente una libacién (PGM XXXVI 5), el cocimiento de un escarabajo
solar con arvejas o la aplicacién de un ungilento en el sexo (PGM VII 974-975:
«Toma un escarabajo solar, cuécelo en hermoso aceite de mirra ¥ luego toma el esca-
rabajo y trittiralo juntamente con arvejas; échalo en una taza de cristal...»). La receta
que leemos en PGM LXI, 35 ss. es clara en ese sentido:

Si quieres que ella se quede tranquila, toma un escarabajo solar, ponlo en
medio de su cabeza y dile: «Trigate mi hechizo amoroso, imagen de Helios:
€l mismo te ordena que lo hagas». Cégelo y déjalo ir con vida, Después toma
el anillo y ddselo a ella para que lo lleve y en seguida se verd libre.

Veamos otros casos en los que Qpfiv aparece camuflado inter voces magicas:
° PGMIIL, 65: baphrenemoun, con prefijo y sufijo de reminiscencias egipcias.

e PGM 1V, 399; baphrenemoun, exactamente la forma o vox anterior, puesta ahora en
baca de Thot: «Yo soy Thot...». Es un conjuro amoroso, Més adelante el mago prescribe
escribir al dorso de una lamina de plomo la figura de un corazén (ibid. 405-406): “Lue-
go graba en el otro lado de la ldmina el corazén ¥ los signos, como sigue...” (esquema
formado por letras y signos mégicos). ;Hay alguna relacién entre el sustantivo corazén
0 mente, 9pijv, y el demon pfiv? Quizés sélo debamos pensar en una simpatfa fonética.
Pero la sympatheia en magia, como sabemos, es un mecanisimo eficacisimo.

° PGMIV, 505; anchephrenesuphirhch; vox compleja.
° PGMIV, 3105: phrenotechido; vox con @pifv como prefijo.

* PGMXII, §15, linea 12; ancberephrenepsoupbirigeh; vox compleja que se repite, con
levisimas variantes, en PG\ 1V, 505.

° PGMXXXVI, §16:319: “porque yo soy Horus el grande _E.nw.mhaEa@%%ﬁ:.:&c:
voz donde puede afinarse el sentido y latraduccién de los casos precedentes (PGMIV,
505; PGM XI1, §15, linea 12) en el sentido de &pyn Dpfjv..., «el poder de Phrgn,.» o «el
poderoso Phrén...». Su contexto egipcio es, de nuevo, claro, como un alter ego de Horus,
poderose dios (y también demon) migico.

PGMLIX, 8-9, Emacuﬁ:_.m..nEc:noﬂgaa_ﬁﬁimmmomm.:m voz o parte de voz donde se dis-
frazan al comienzo: Iawm + ba + Opijv y otros fonemas similares a los escritos en PGM 1, 140.

= El escarabajo es invocado en rituales con limpara y gallos, igualmente simbolos solares, en PGM

X111, 125-128.

L CALvo / SANCHEZ, 1987, p. 46.
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Bastan estos ejemplos.

3. Una sesion de magia con el demon Phrén (H ipdlito, Philosophoumena IV, 28)

Veamos ahora el Unico texto literario —aparte de los papiros— que cita al demo-
nio ®pfjv. Se trata de un fragmento del interesante libro IV de la obra de Hipdli-
to de Roma®, conocida como Rechazo de todas las herejias (O KATA IIAZON
AIPEXEQN EAETXOX) o Philosophoumena®. En el capitulo 28 podemos leer la
descripeién y refutacion de una serie de trucos de los magos (egipcios), la evocacion
del demonio Phrén, y la escenificacién de varios ritos mégicos secretos””, Veamos,
pues, el texto de Hipélito de Roma, Philosophoumena, IV, 28:

4.28.1 *.. AoPov xotoypéyar Toy 4.28.1 ... y (el mago) tomando (una

nmovBavopevov G0l <6>11div muBéo-  hoja para escribir) se Qaﬁmm_ el anﬁmw.

~ 4 4 te y anota con agua todas las preguntas

s = mnpm 95.2 O i mﬂ\mn que éste desea hacer a los demonios.
svpyioag oV Xaptny, @ nadi Sodg

amomépmnel Kavnodpuevov, v’ ofy(n)-
oL pépav 6 komvog ol Saipoot T
YPOpLOTA.

4.28.2 1od 8¢ 10 keAeLSBEY TPGEOV-
106 Tpdte pév dpopel ol ydprov
poipag fcog mheiovig w6 tvog oicrn-
Teton fyyphpew ‘Efpoicoic ypappoct
Sodpovog elte <8 EBsr> pdyov Al-
yontiov kotofioog T koAovjevoy
kbt Buplone, tadta<c> pdv dmon-
oprioag ketd 1ol Bupudpuarog pépey, 6
8" Eruxe yphwog 6 muvOuvépevog Oeic
Kot Ty dvOphkav Ekavoey.

4283 elta Oeogopsichar Sokdv
<& modc,> elomecdv @ poxd péye kol

55

36 Marcovich, 1986, edicién griega critica.

No existe traduccién espafiola de este libro IV,

A continuacién, dobla el escrito, ¥ lo
entrega a su asistente, y lo lanza, a dis-
tancia, sobre las Ilamas; el humo que as-
ciende lleva las peticiones a los demonios.

4.28.2 Sin embargo, antes de dar
esta orden, el hechicero corfa el papel
hasta que deje de ser regular, y finge
que los demonios escriben en algunas
partes con caracteres hebreos. Luego
quema un poco de esa sustancia que
los magos egipcios llaman kuphi, corta
unos trozos del papel escrito y lo coloca
cerca de unos trozos de carbén. El
escrito colocado sobre las brasas arde.

4.28.3 Entonces (el mago), aparen-
tando estar posefdo por un ser divino va

1 Texto griego y traduccién basados en: WENDLAND, 1916; RogErTs, A. / DowaLpson, J., 1975,
Pp. 35-36; Marcovich, 1986. El lector observard que en varias ocasiones traduzco —en claro

anacronismo- por “papel” (en 4.28, 1; 4,28.2; 4.28.12) el término griego ydprg (latin charta),
Se trata normalmente de hdjas de papiro debidamente preparadas y cortadas para ser usadas como
soporte de escritura.
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amnygs kéxpaye kol miow dobvetov
* (mokd 8¢ <?> <slow mopelfeiv
Kelever> mavi(og) Todg mapdvTOC,
ol tov Dpii<v> f v Etepov
émodolvieg duipova, énetbiv eloeh-
B6vreg mapuotdow of mopdvrec, &l
or<1f>6<8o>g Pakdv TOV moid(w)
oMY émiléyer adtd —olto psv
‘EMLGS povi], Tobto 8¢ dg ‘Efpait
—dg cuviiBelg Tolg phyolg émoohc,
0 82 évéipyeTol mPOCTEIGAUEVOCG,

4284 <"Oc¢> 8 Evbov <dv,>
eehn  Bdotog mhiiper  AuPoddv
76AxavOov kol théuc o paprakov,
to 6fifev EEodepbiv yopriov &t
avtol Kkatopplvog, Td polebovio
ol Kekpuppévo ypoupoTo TEMV
eig @dg £Abelv dvaykdlel, & dv
povBavel Bimep 6 muBdpevog Eypaye.
—xol 810 tod yehkbvlou 84 Tig el
yphwete xai tf] knkidt dwobupboeie
Aehewwpévn, ooavepd yévorr' dv Td
KEKPUUUEVD YpappaTa.

4.28.5 ol ydhoxt 8¢ el yphyeld
TG, &lta yapmy <twve> kadoog
Kol  Aewdoog  <kai>  émmdoog
Tpiyer<ev> éml toig T yhhoktt
veypoppévols  yphppacty, Eotol
mpddnho. kol obpov 82 xai yapov
kol TiBvpdhon omdg kol cuifg nolel
10 Spotov. —Enedn <6&> Enabe v
épdtnow obtag, tive xpf TpdmOV
drokpivecBon Tpovvénoe.

4.28.6 Kai howdv elow mopedsiv
Keheber todg  mapdvrog,  Bhpvag
Exovrog ol cefovtog kol kexpoydtag
kol tov Cpijv émkoiobvrog Saipova.
—Kod yop Emkadelv Tovtolg mpémer,
kai tolito aitelv mapd dopdvav GEov,

un tincdn (de la casa) y emite un sonoro
y estridente grito ininteligible para
todos, y ordena a voces a los presentes
entrar, al tiempo que invoca a Phrén o a
cualquier otro espiritu. Una vez dentro
de la casa, y cuando los que estaban all{
se juntaron, el mago empuja a su ayu-
dante sobre un lecho, le dirige varias pala-
bras, parte en griego y parte en hebreo co-
mo es habitual en las invocaciones de los
magos. (El asistente) a una orden, sale,

4.28.4 (El mago) toma un cuenco
lleno de agua y prepara una mixtura
de cobre y vierte alli una tintura.
Con esta mezcla espolvorea el papel
que tenia (los caracteres) ocultos,
de modo que las latentes y ocultas
palabras salen a la luz de nuevo; de
este modo el mago averigua lo que el
cliente ha escrito. Esto sucede no sélo
cuando uno escribe con tinta de cobre,
sino también con nuez de agalla
molida, echando el aliento a modo
de fumigador hasta que las palabras
ocultas se vean.

4.28.5 Y si uno escribe con leche,
(y) chamusca el papel y deshaciéndolo,
lo espolvorea y lo frota, sobre las
palabras escritas con la leche, éstas
aparecerdn claras. E igualmente la
orina, la salsa de salmuera, el jugo de
euforbia y el higo, dan un resultado
similar. Y cuando (el mago) ha
averiguado la pregunta de esta manera,
ve el mejor modo de dar su respuesta.

4.28.6 Luego ordena a los presentes
que entren, sujetando unas ramas de
laurel, agitdndolas y profiriendo gritos
¢ invocando al demon Phrén, y los
demas le imitan. Es digno de mencién
que esta invocacion no la hacen por

97

ISSN: 1578-4517

MHNH, 9 (2009) 79-120

98

6 & adtdv mopéyew od Bhovoy,
Grodéoovieg Tag vpévog —Td 82
ticoopov tig Pofic kol 6 ydeog olg v
Gropptjte memomkévar Evopile<to>
mopokolovBely Exdive.

4.28.7 vivo 88 tadtd EoTl, Kopog
hourdy Aéyew. moAd piv obv Tuyydver
10 oxdtog AfyeL yap &dOvorov T,
Beta opdv BvnTiv Edoty, ikavov 82
10 OAETY. xoTakhivog 82 Tov naido
npnvi] kel §bo tdv ypoppandiov
ékelvov, Gmep Tv  Eyyeypoppéva
‘Efpaicoig dfjfev yphppacw g
dopdvev dvopate, mhevpd mopo-
Oelg Exatépy, 0 Aowmd toic dolv
gvOnoewv Aéyet.

4288 ¥om 8¢ tobT 0DT(D)
dvaykaiov, fva T mopobf] toig dol
108 mondog Bpyavov, 81 ob mhv Eotor
onudivol <mv> Bélel. <worSmy<el>
obv 10 mpédtov, tva popnBfi 6 moic, kai
<10> Bevtepov <é>mPopfel, Enerto,
To tpitov Aodel 6uh tob opydvov &
Aéyew 1oV moido BodAetor el v
ExBooty tob npdypatog tg Sokel. elra
Tobg pév mopovtog fovydlew mowel,
0V 88 O mopd Tdv Seupdvov fkovos
onpaivewy a&ol.

4.28.9 To 62 toig wol napotebiv
Spyavov éott puowdv Bpyovov, TAV
pexpotpoyiiav yeplvay i mehapydv
[} klvav] dpmmpic. dv &l undétepov
nop<fi,> £om ol Erepa  TéVIG
Spyava: adAiokor yap Tiveg ybAkeol
v aplbpov  Séxa  elg  dAAAAoug
yopodvieg, elg otevov dmolfyovieg
gudppootol yivoviar &1 dv mpdg o

SABINO PEREA YEBENES

voluntad propia, sino que parecen
haberse vuelio locos. El ruido confuso
y el tumulto les impiden prestar
atencién a las cosas que, mientras
tanto, (el mago) urde en secreto.

4287 En qué consisten esas cosas,
ahora es el mejor momento para decirlo.
Entonces se produce una gran oscuridad.
Dice (el mago) que a la naturaleza
mortal le resulta imposible contemplar
cosas divinas, y que basta con confiar en
estas ceremonias misteriosas. Ordena
que el chico se eche de bruces sobre
el lecho, ¥ coloca a ambos lados unas
tablillas escrifas en hebreo, como si
fileran nombres de demonios, y afirma
que un espiritu oportunamente le
hablara al oido.

4.28.8 Aprovecha esto para colocar
algiin aparato cerca de las orejas del
chico, para que oiga todo lo que le diga.
Pero antes emite un sonido que hace que
el joven se muestre aterrorizado; luego,
hace un senido humano; y finalmente
habla a través del instrumento lo que él
desea que el joven diga en voz alta; y
se mantiene expectante ante el resultado
del acontecimiento; luego hace que los
presentes se queden quietos y ordena
al (joven) que interprete lo que ha
escuchado de los demonios.

4.28.9 Ese instrumento colocado junto
a su oreja es de origen animal, a saber,
una triquea de grulla de cuello largo, o de
cigiiefia, o de cisne. Y si riinguno de estos
se encuentra a mano, también se pueden
usar artilugios artificiales: ciertas flautas
de metal, en ntmero de diez, se encajan
una denfro de la otra por su extremo
més fino, y se adaptan (para tal fin), y a
través de esto (el mago) habla al oido
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odg Goa Béher pO&yyetar. Kui Tofte
0 mois koTokovmy, Eup6PBag Mg Hmd
doupovav Aakodpeve, kelevobeig dmo-
©BéyyeTon.

4.28.10 el 8¢ xal oxdtég TG Pap-
80 mep1Beic vypodv, Enpavog ol cuy-
GYeyQV mpooepubdon <wol> dmoomd-
oag TV pafdov adriciov Bty 10
okiitog épydionral, 1o potov moet, el
8¢ 11 rovTay napf], Biprov Aapay
<Kai> émonachuevoc Evobey Boov
xP1Ger &t pfjkog éktsivag o Spowa
Evepyet,

4.28.11 Ei 82 mpogtdein b<o>Ti<>
ThpEoTL TEVGOUEVOG, £TOOTEPOG
TpdG mhvea, yivetar. g 88 ol v 1ed-
ow mpopdbor, ypdeer 16 OoppbKa,
kol dg éumopdokevoc ikavdepog
vopiletor, cupdg Yplyag <tiv dmd-
Kplow mpde> 1o Epotdpevoy. el §&
Gryvoet, drotonalel kol appifolov kol
nowilnv dmogoivetol T dexdpevov
ustéopaoty, tva iy pudv Gy tionpog
oboa 1) xpriouodooia eig moAi oo,
&nl 82 tfj éxBéhoer iy cuppnoouévoy
TPOG 10 cupfiv TPOppNoIg Vopil o,

42812 el dextvny TANPOGHG
B8orog <de> Gypagov <tdv> bpTnv
kobinol,  cuvepfoiiov A0AxavBov:
oltwg yap dvomkel v Gmopicty
PPV & Ypagels xGpTng. TE pév &
moadioy wod paviosion poPepod yivovron
moAMGKIg [kod yap TANYds EuPiiier
EOTOpg ExgoPav]: ABavoy vap eig
70p EpPoddv méhv mowel Totitoy oy
TpoTOV. BdAov iy Aeyopévay dpuktiy
DY Kknpd Toppvikd TEPIOKEMATAG

(de su ayudante) todo cuanto desee, Y ¢
muchacho, oyendo aterrorizado lo que
dicen los demonios, cuando se le ordena,
las repite.

4.28.10 Un resultado parecido se
obtiene al enrollar una piel himeda
alrededor de una vara, se deja secar
manteniéndolas juntas, y al retir la vara
la piel adquiere Ia forma de una flauta,
Pero si no se tuviera a mano ninguno
de estos (aparatos), se puede ufilizar
un libro: se entreabre lo que se estime
necesario para (hablar) a través de ese
conducto y obtener el mismo resultado,

4.28.11 Si conoce de antemano al
que va a hacer la consulta, esti mejor
preparado para todo; v si incluso sabe
la pregunta, escribe (la respuesta) con la
tinta antes mencionada, y se le considera
muy competente por haber escrito con
precision <la respuesta>a lo preguntado.
Pero si desconoce la pregunta, hace con-
Jeturas y propone algo que puede ser in-
terpretado de forma dudosa y variada,
para que la respuesta, a modo de ordculo,
siendo originalmente ininteligible, pue-
da servir a numerosos propésites, y el
resultado de la prediccion pueda ser ¢on-
siderado realmente satisfactorio,

4.28. 12 Luego llena una vasija
con agua, introduce el papel, como s
no estuviera escrito, al mismo tiempo
que lo mezcla con la tinta de cobre, De
esta manera, el papel escrito emerge
(a la superficie), con la respuesta. En
consecuencia, esto lleva a menudo a los
asistentes, atemorizados por el truco, a
tener formidables fantasias, Echando
incienso en el fuego, comienza de nuevo
a operar asf: cubre un trozo de lo que se
laman “sales fosiles” con cera etrusca y
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kol avtov 8¢ <wov> Mdvou Pdrov
dyotopricag  dviifnor Tob Gilotog
X6vBpov kol méihv ovykoAMicog &t
avBpbxav kolopévay Tifeig &4 7ob
8¢ cvykaévog ol Gheg Gvommddvreg
pavraciov drepyaiovrol donep Eévou
Bedpazog yvopévou,

4.28.13 adpatddn 82 ghéya mowst
0 "Tviucdv péday évbele @ MBovard,
KaBds  mposimapey. oiporddn 82
Yypaciov mowel knpov dyxotoy dvo-
pidog kol dg Eenv MBavatd
<tdv> Kmpdv EvBspevoc, tvBpaxoag
8¢ xwveloBar moel oylotiv Yrobelg
ctommpiov: fig Awopsvig Kal Sikny
TopQoAGYDY So1dotiong Kivodvrar of
tvBpakeg

No es ahora el momento de comentar detallada y profusamente este texto tan
ilustrativo para el estudio de Ia magia, aunque se trate, como es obvio, de un ataque
furibundo del cristiano Hipélito contra este tipo de précticas peligrosisimas pata la
inquebrantabilidad de la fe cristiana. Las invectivas contra a
ticos herejes en la obra de Hipélito® 8, yla visién
hasta qué punto bien informada— de estos fenémenos espirituales, complementan las
obras de un Ireneo de Lyon, de un Ignacio de Antioquia, de un Clemente Romano
0 de un Tertuliano, por citar a algunos beligerantes apologistas e intelectuales cris-
tianos cercanos en el tiempo al propio Hipélito. Advertidos de esta premisa de falta
de imparcialidad en la informacién y la critica de
descripci6n de esta ceremonia miagica —fraudulenta en opinién de Hipélito™- en la
que cafan muchas victimas inocentes. Resulta chocante
la Iglesia que arremeten con ira contra las practicas ma
mente atague en concreto) en el uso del nombre de Jestis y de la cruz de Cristo en las

B AAVV, 1977y 1089,

2 Sobre la critica a la invocacién de los espiritus (
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rompe la bola de incienso en dos partes,
y echa una pizca de sal; de nuevo, jun-
ta (la pieza) y la pone al fuego sobre el
carbén, dejandola ahi. Cuando esto se
consume, las sales ascienden chisporro-
teando, creando la impresién de que esta
apareciendo una extrafia visién.

4.28.13 El tinte azul marino que ha
sido depositado en el incienso genera
una llama de color rojo sangre, como
yahemos dicho. Pero (el mago) hace un
liquido escarlata mezclando cera con
alquitrén, y como dije, depositando la
cera en el incienso. Este hace que las

‘brasas se muevan, colocando debajo

el alumbre en polvo, y cuando éste se
disuelve crea burbujas que producen
el movimiento de las brasas.

démones) en este capitulo de Hipélito, asi como la

condena de amuletos y drogas (phdrmaka), ver TreE, 1984, pp. 397-398

strologos, magos y gnés-
—siempre deformada, ¥ no sabemos

Hipélito, resulta interesante la

que ninguno de los Padres de
gicas repare (y, consecuente-
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précticas mdgicas paganas, tal como han transmitido un buen niimero de papiros®.
Los ataques de los intelectuales cristianos contra la magia en realidad no hacen mds
que poner de relieve su amplia difusién en circulos cristianos, como dejan claro
cientos de documentos griegos y coptos®!,

En todo el episodio —que tiene interés por si mismo- interesa especialmente “el
ambiente egipcio”®? que Hipélito otorga a la ceremonia, particularmente por el uso
del fufi para alimentar el fuego mégico, y por la invocacién del demonio Dpiijv.
Leido el texto de Hipélito, me interesa traer aqui la descripcién de otra ceremonia
miégica, descrita en un papiro, en la que se emplea el kufi en una practica dirigida a
Helios con un escarabajo solar, PGM'V 6, 214-245:

Anillo de Hermes. Preparacion del escarabajo. Toma un escarabajo grabado
como abajo se describe, ponlo sobre una mesa de papiro, y debajo de la mesa
un lienzo puro y un ramo de olivo, y en medio de la mesa un pequefio brasero;
quema mirra y kufi. Tiene que estar preparado por ti un pequefio recipiente de
turquesa en el cual debe haber balsamo de lirio ode mirra o de cinamomo; toma
el anillo y ponlo en el balsamo después de haberlo purificado de toda impureza,
¥, quemando en el brasero el ki y la mirra, déjalo estar tres dias; témalo después
¥ ponlo en un lugar puro. En la consagracion debe haber ante él panes puros y
frutos del tiempo que estén maduros. A continuacién haz otra ofrenda sobre lefia
de vid y en la oftenda saca el anillo del balsamo y péntelo. Con el balsamo en
que estuvo tingete por la mafiana, colécate mirando hacia el Oriente y recita lo
que estd escrito abajo, Grabado del escarabajo. En una esmeralda valiosa graba
un escarabajo; perforala y pasa un hilo de oro por el agujero; en el envés del
escarabajo, graba una sagrada Isis ¥, después de consagrarla como arriba est4
prescrito, fisala. Dias en los que se debe actuar, desde la salida de la luna: el 7,
9,10, 12,14, 16, 21, 24, 25. En los demés, absténte,

‘Eppob Saxtihoc, kovBdpon moinog AaPav KévBopov yeyloppévoy,
wg dmoyéypanmton, émi manvphmg tpomélng Odc wal Omoleg md Ty

80 A modo de ejemplo, Cawvo / SANcHEzZ, 1987, pp. 395-412 (que retinen 24 papiros y 4 ostraca
magicos cristianos). En particular sobre el uso “migico” de la cruz de Cristo, ver Perea Yinenes,
2002, pp. 285-300.

61 MEvER / Smits, 1999, passim.

L2 Ademés de la mencién explicita al uso de palabras hebreas, “propias de los magos”. En realidad, la
magia egipcia de los siglos I1-V d.C. se escribe en griego, habla griego, y las voces hebreas son, en
realidad, transliteraciones, como cabe pensar del demon Iao o del epiteto Sabaoth, tan frecuentes
en gliptica mégica. Rara vez encontramos letras o palabras hebreas mezcladas con las griegas.
Sin embargo son mds frecuentes la mezcla de nombre propios mégicos sacados de la Biblia —
particularmente nombres de profetas o magos (como Moisés)- mezclados con los nombres de ofros
démones caracteristicos de la particular gramdtica mégica,
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Tpamelay owvdove koBoupdy kol hdivo bmootphoas, kai gig T péooy .TEm
Tpanélng pucpdy Bupatiplov, émbdoog Cpdpvov xal _‘B.m.er Haas mm oot
dpeckevacpévov oxevdplov kakidivoy updv, elg 8 évéota popov kpivivoy
fi Cudpvivov i xwvopdpuvov, woi Aapodv tov Soxtiioy Bgg el 0 phpov
Tpoayvehoag Gmd miviav kol émbboag 1@ Buwarnpio o wolplL kol ﬁmcm<m<
Eaoov fmpag v’ kel AaPadv ndfov v tome wofopd. dnnnzm_..ﬂomoq% énl i
Tehetii dptot kafdpeion kal Soa dxpaler iy Omwpdv, Howjoog 68 g:e. Boaiay
éml E0hav dpmehivey mepl THY Buciov Enopov Tov mma&rbe, amd wopov m,&
neprieco. To 88 ypije to 4n’ adtod yplov kowd mpet Kol OTlG TPOg pcp.no»nm
Tikiov Adye ti bmoyeypoappéve. TAdppo KovBépov” elg Mibov opdpoydov ﬁﬂ»ﬁm@
yAbyov. “Tow tepdy xal tehéoas, dg mpoyéypumon, ypd. ‘Huépon, &v alg 8¢t mosiv
omd dvarorfic’ £, 8, v, B, 18, 1¢', Kot 168, ke, Teilg 8¢ 6o Emeye.

Aunque se cita expresamente el término ®pfiv, el escarabajo (k&vBopoc) es equi-
valente en la préctica: el escarabajo solar, el sol mismo naciente, invocado, incen-
tivado por el kufi vertido sobre el fuego ceremonial, como describe Hipolito. En las
lineas signientes intentaré insistir en esta idea o hipétesis de que el escarabajo solar
magico ha de ser identificado con el demén, con nombre propio, Opijv.

4. Una hipdtesis: Ppipv, epiklesis de Khepri, el escarabajo solar

El escarabajo es el simbolo solar —o més exactamente del renacimiento solar—
mas importante de Egipto. Veamos algunos ejemplos. La figura siguiente muestra al
dios de la mafiana, sosteniendo en alto la barca solar, sacdndola de los abismos de la
noche, del paseo nocturno del sol.
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En la inscripcion se lee: «Estos brazos vienen del agua; ellos levantan a este
dios». Este “dios” renaciente —homologado a Re y a Osiris— es el escarabajo —re-
presentacion sintética del sol— acompafiado por Isis y Nephtis, y detrés de ellas,
identificadas por las inscripciones encontramos, detrés de Isis, a Qeb, la tierra, Shu,
Heka (Magia), Hu (Sabiduria), S(i)a (Conocimiento), mientras que detris de Nephtis
aparecen tres “guardianes del portal”, evidentemente del mundo inferior®, El esca-
rabajo-sol ascendente es recibido por la madre Nut y lo sitta en su lugar de descanso.
En el Libro del Amduat la identificacién de Khepri con el sol, con su renovacién y
con su resurreccion al amanecer, es muy clara, siendo evocado y representado sobre
la barca divina que navega la noche y renace, al dia siguiente, por la mafiana®,

Otra escena, ignalmente interesante, la encontramos en otro registro de la tumba de
Tutmosis I1I, que es un verdadero libro de teologia egipcia ilustrada, relacionada con e
mundo fimerario, astroldgico y magico®. Bn la figura siguiente, situada en el centro del
panel de la tumba correspondiente a la explicacién gréfica de “la Hora Sexta” del transito
del difunto, vemos la imagen del Cuerpo, en posicién horizontal, rodeado, protegido, por
el cuerpo de una serpiente policéfala, llamada “del rabo en la boca”, la posicién que pre-
sentara muchos siglos después el ouroboros que vemos tallado en las gemas y dibujado
en los papiros méagicos. Segiin Abt y Hornung, «esta imagen adopta forma de titero que,
como recinto, es esencial para proteger y alimentar al frégil pero emergente RenSS, Tal
sol “regenerado” esta representado por Khepri, el escarabajo, que, surgiendo de la cabeza
del difunto, renace Y avanza en direccion al Occidente,

62 Max MutLer, 1989, p. 99.

5% Asry Horauna, 2003, pp.26, 69, 83, 141,
o Sobre el monumento y sus pinturas: Ast / Hornuna, 2004 passim.

56 Abt / Hornune, 2004, p, 44,
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«El uso funerario en el Egipto faraénico del simbolo del escarabajo, asociado a
Osiris, se repite en la gliptica magica. Por ejemplo, compérese el dibujo precedente,
con la gema del British Museum®’, del siglo TTT d.C.: una piedra jaspe oval, donde se
representa una momia tocada con la corona afef, tumbada sobre una serpiente; sobre
la curva que forma su cabeza doblada se posan —parece— dos halcones (simbolos
divinos de Horus) igualmente coronados, y suspendidas en el cielo, las imdgenes
del sol y la luna, y entre ellos un escarabajo, Todos son signos de renovacidn astral
y de resurreccion. Al dorso, en dos lineas, aparece el nombre DAMNAMENEY, un
nombre propio en genitivo, “de Damnameneo”, posible nombre del difunto.

Un paralelo a la gema precedente lo encontramos en una gema de una coleccién
italiana, hoy perdida, publicada recientemente por Mastrocinque®®. En este caso sélo
vemos la momia, la serpiente, que no cierra el circulo a modo de ouroboros, sino
que lo deja abierto hacia un plano superior, donde hay un gran escarabajo alado. En
la mitologia egipcia, el escarabajo esté relacionado con
¢l orbe de los origenes miticos del ﬁm?ﬂmo%, es actor
de la gran representacion de los momentos primordia-
les. Como acertada y sintéticamente indica M. C. Pérez
Die”, «el escarabajo para los antiguos egipcios fue la
imagen de la autocreacion, ya que pensaban que este
animal se reproducia solo desde su bola de estiéreol,
por partenogénesis, sin intervencién de una hembra. En
el origen existia el Nun, el Océano Primordial, el preexistente que contenia de forma
latente la “Materia inicial”. La diferenciacién fue el principio de todo: el demiurgo
se despertd y emergié de si mismo, manifesténdose por primera vez bajo el aspecto
del Sol. Fue denominado Atum (el que se lleva a término) y contuvo en si mismo los
principios masculino y femenino. Los fextos que relataron este acontecimiento deno-

67 Michet, 2001, n° 9,

68 MastrocQuE, SGG 11, 2007, GMS,

& SauNERCN / Yovore, 1959, pp. 19-50; Lesko, 1991, pp. 90-97; Arren, 1998, pp. 3-7.

70 En el libro AbT / Hornunc, 2004, p. 84,
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minado “La Primera Vez” utilizaron la palabra Kheper, que en egipcio se escribe con la
representacion del escarabajo y que se traduce por nacer, devenir o existir, convirtiéndo-
s, ademds, en Khepri, el dios Sol de la mafianay. Este sentido pristino de la mitologfa
egipcia faradnica milenaria pasa, sintetizada, a los siglos II-V del Egipto romano, en los
que la magia prolifera y adapta de forma simple lo que los magos entienden como “lo
esencial-practico” de los démones que hunden sus raices en el acervo religioso-mégico
del Egipto eterno”. En el caso del escarabajo solar —epiklesis mégica del mismo Re, el
sol que renace eternamente— nombre (Dpfiv o Dpfid) y simbolo (escarabajo) cumplen
perfectamente su rol de demon o “espiritu actuante” en el ambito de la luz y del renaci-
miento, en fin, la regeneracion v la vida.

La siguiente pieza es un disco de estuco policromado que representa el disco so-
lar, dominado por Khepri, pintado en negro’2.

La forma muy bien puede recordar la imagen del esca-
rabajo tallado sobre piedras duras mégicas, como las que
se han visto antes, y que podian estar inspiradas en este
tipo de disco-amuleto que, en Egipto, a partir del Reino
Nuevo, se ponian sobre el pecho de las momias. El uso de
estos “escarabeos de corazén” estd descrito en el capitulo
30B del Libro de los Muertos, donde, tras el texto formu-
lario “para evitar que el corazén del difunto se oponga a
¢l en el Més All4” puede leerse la riibrica del compilador,
que dice: «Palabras para pronunciar sobre un escarabajo de piedra verde montado
con electrén (y provisto) con un anillo de plata, colocado en el cuello del difunto.
Esta férmula fue encontrada en Hermépolis bajo los pies de la Majestad de este dios
augusto (escrita) sobre un bloque de cuarcita del Alto Egipto, en un escrito del dios
mismo... ». Este “dios augusto” podria ser Khepri.

De este rico acervo religioso egipeio, toman los magos lo esencial del mito de
Khepri: su poder solar y regenerador, para usarlo en précticas mégicas e incorporarlo
a la himnica, junto a otros dioses y diosas que, unidos, se potencian mutuamente.

El escarabajo esté literalmente asociado a Helios en las précticas mégicas: en PGM 1
222-230, en un conjuro para hacerse invisible; en PGMTV, que es una “practica de comu-
nicacién con un demon profético utilizando un escarabajo”, donde leemos en IV 35-37:

. Sobre la transmisién de sfmbolos egipcios al universo magico de las gemas, ver SFAMENI, 2002, pp.
225-242; LanceLLoTTr, 2002, pp. 71-85; Cramein, 2002, pp, 27-40; Ciampm, 2007, pp. 213-220,
De las Dinastias X VII[-XX, Imagen tomada de Ant/ Horwung, 2004, p, 85.
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“Cuando el disco solar haya salido completo, cortz la cabeza de un gallo enteramente
blanco que sujetas con tu brazo izquierdo; y antes de que salga el sol, das vueltas alrede-
dor del altar...”. Poco més adelante, en PGMTV 65-70 el escarabajo se ufiliza junto a una
lémpara encendida. En PGM 'V 213 ss,, que es una “practica a Helios para conseguir el
conocimiento del pasado, presente y futuro de todos los hombres” se aconseja para tal fin
grabar el escarabajo en una piedra esmeralda a modo de amuleto.

En ofro Iugar se indica especificamente 1a forma de hacer un amuleto “solar” con
la figura de Helios y un escarabajo sobre piedra heliotropo, PGAM XI1 273-277:

Se graba un sol en una piedra de heliotropo de esta manera: una serpiente
gruesa con la boca mordiéndose la cola en forma de corona. Dentro de la
serpiente debe haber un escarabajo sagrado despidiendo rayos. El nombre se
graba en la parte posterior de la piedra por medio de signos sagrados como
dicen los profetas. Una vez que hayas realizado el rito, llévalo con pureza.

fikog yMhpetor &m Aifov Hhworpormiov Tov Tpdmov tofitov: Spékov Eoto
EVKOP@V, GTEAVOD ayjpoTt odpdy ) ot6pom Exmv. "Eotm 82 évidg 1od Spbixovrog
KavBupog dxTivatdg iepds, To 82 Svopa ék iy dmode Hepdv tod AfBov yhbyeig
iepoy<A>voucdic, dg mpogiito Aéyovow, kol Tekéoug péper koBapeiag,

La imagen del escarabajo rodeado por la serpiente (el ouroboros)' recuerda,
como se ha indicado antes, la imagen del difunto con Khepri en su cabeza y rodeado
por la serpiente, en la pintura de la tumba de Tutmosis (fig. xx).

Elrol solar del escarabajo en los papiros migicos es inequivoco. En PGAMIII 207-
211 encontramos a comienzos de un himno:

Sémea rey, padre del cosmos, séme propicio, escarabajo, te invoco a t,
el dios de la cabellera de oro, inmortal, escarabajo, maravilla grande para
todos los dioses y los hombres..., duefio de la (salida del sol) Tit4n, que sales
encendido por el fuego...

Inpéa PBooked, koéopov [yevérw]p, éuoi Thaog Eovo,] K6v[Bope, y]pv-
cokOuny KA[1i¢e 0sdv] dhdvatdy <oe>, kav[Bape, n]dor Beoiot kal [dvOpd]-
motg péya Bo[Bpa,]........n0.....emp....., oy mopeglibupe], éomora dv[tohing],
Tirav, mopoelg dvare[iAa,...

En PGMTIV 751 ss., instruccién sobre la realizacion del rito magico:

Toma un escarabajo solar, el que tiene los doce rayos y haz que caiga, en
luna nueva, en un recipiente hondo de turquesa... pronuncia la formula sobre
el vaso a lo largo de siete dias, cuando el sol esté en medio del cielo...

e Sobre la serpiente en el antiguo Egipto y su iconografia como posible modelo para el disefto de las

gemas, ver LaNceLLOTTI, 2002, pp. 71-85; Cianemr, 2002, pp. 27-40; Crampini, 2007, pp. 213-220,
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AoBav kavOapov HAwakdy oV Tiig 1p! dxcrivog Eyovra moinoov eic foiov
KkoALGivov Podd év dprayf tiig oehivng PAnOfivar... kal Aéye T Gvopa éml
od tyyoug éni fpépag L' fAiov pesovpavoivroc. ..

En PGM TV 786:

empieza la consagracién (del escarabajo) en luna nueva, cuando el sol estd
en Leo,

Gipyov 8¢ ooV teketv Tfj &v Adov Kkatd, Osdy VOULLEViQ.
PGMIV 943:

... escarabajo, que diriges el circulo del fértil fuego...
-+ K6vBape, xbihov dyav oropipov mopéc, ..

Asociado al sol como presagio terrible de oscuridad y desgracia, en PGM XII

55-57:
Sino me escuchas, la érbita solar arders y sobrevendrd la oscuridad sobre
toda la tierra; y el escarabajo descender4...

Eav 8¢ pov mopakovong, kaltalkafcetor 6 wordog, k[l oxdmog Eoton
ke’ SAnv Tv olkovpévny, Kol 6 évBopog k[oro]ricetar...

Imponente es la descripcién del escarabajo solar alado que se hace en el fragmen-

to himnico-magico de PGM XII 44-51:

Ha llegado el fuego a los démones mayores y el cielo se ha tragado sin
reconocerlo el circulo del sagrado escarabajo llamado Phorei. El escarabajo
provisto de alas, que estd en medio del cielo como sefior del mismo, fue
decapitado, desmembrado, lo més grande ¥ glorioso de €l fue inutilizado y
encerrando al sefior del cielo lo aniquilaron; asi ti estards a mi servicio con
vistas a los hombres y mujeres que YO quiera.

Ven a mi, td, el seffor del cielo que resplandeces sobre la tierra; sirveme
ante hombres y mujeres, pequefios y grandes, y obligales a hacer todo lo
escrito por mi.

[E]pBooe 0 nlp o b té péyiote, Kol kotémey & ovpavdg ToV Khihov
K [Y]iydoramv ToB dylov kavBépov Aefyo]uévou Daper. Kéavlapog, 6 mrepogurg
HECOVPaVGY TOPPaVVOG, Gmekepalictr, &pediobn, 70 péyotov Evsotov a[0]tod
xo[tlexper<d>oaro, kol Seondmy 1ol odpavod cuvkarorAeioavreg filhaoy " &
ab Siecovrioetg pot, mpdg obg B5hm ivdpag kot yovoikac,

"Hxé pot, 6 deondm[¢] tob 0vpavod, Emdumov T olkovpévy, Slaxovnody
pot efte mpog BivBpag rat yuvoiica, Lkpodg Te kol peydiovg, Kkal énavaykbong
el ahtode melv nhva o [vleypappéve O’ &uob,
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Como indica Betz", no esté claro el significado del nombre sagrado Phorei, que apa-
rece, en el mismo papiro, un poco despuds, en linea 53, entre ofras voces/démones méagi-
cos, entre ellas Phred (pouvpet.... ppewm. . ) que, segtin Betz”, significa “Pr& the Great”, Si
no gramaticalmente, sf funcionalmente, ®pfiv o ®pfid, Gpew, son equivalentes,

Estos textos se complementan bien con la serie de gemas mégicas ya citadas més
arriba, con el nombre ®pfjv o dpfid, y con el escarabajo. Cabe recordar, ademas,
ofras gemas mégicas en las que aparece representado el escarabajo como simbo-
lo inequivocamente solar, empleado en “operaciones regenerativas” de magia, en
amuletos amorosos y uterinos. Veamos algunos ejemplos significativos, como son,
ademds de la pieza vista antes’®, estas cuatro gemas de la excepcional coleccion de
gliptica mégica del British Museum?’, todas del siglo III d.C.,

™ Berz, 1986 [1992], p. 155 ad locum.

L Berz, 1986 [1992], p. 155 nota 15. No esté claro en este fragmento, lineas 45-47, su relacién con el
desmembramiento de Osiris, como indicé Errrem, 1939, pp. 94-101.

ta MicHeL, 2001, n° 99,
i Micrer, 2001, n° 100-103, respectivamente.
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El escarabajo siempre es representado en posicién vertical ascendente, como ve-
mos en ésta’y en todas sus representaciones magicas. En BM 100, una piedra heliotro-
Po, aparece el escarabajo alado, rodeado por el ouroboros; al dorso APOPI®PACIC,
En BM 101, heliotropo, pulido al dorso; por la cara principal, imagen del escarabajo y
voces magicae. En BM 102, piedra lapislézuli, se muestra en el anverso la imagen del Fé-
nix, con la corona radiada, solar, situado frente a una especie de monolito grabado, en el
que se aprecia la imagen de un escarabajo en el centro. Al dorso, muy interesante, vemos
la imagen hibrida de Horus-Harpécrates surgiendo del escarabajo (de hecho, formando
un ser monstruoso con forma de escarabajo y cabeza humana). Esa fusién, o unién del
escarabajo y Horus-Harpéerates se confirma en la gema BM 103, donde el dios nifio
egipcio, con su gesto habitual del dedo sobre Ia boca, se sienta sobre un escarabajo. Este
animal sustituye aqui al elemento tipico de la imagen de Horus-Harpécrates, es decir el
loto”®, De nuevo vemos la conjuncién de elementos —loto, escarabajo, y el nacimiento
de Horus- aunados para proporcionar al amuleto fiierza regenerativa. Al dorso aparecen
voces magicas entre las que se reconoce al demon Michael. Bonner publica una gema
con imagen de Helios sentado, con la cabeza radiada y circundado por una serie vocélica,
con globo a la izquierda y un escarabajo bajo los pies”.

En la teologia solar del escarabajo que se predica en estas gemas mégicas se ba-
IToquiza en una pieza excepcional del Real Gabinete Numismético de La Haya, don-
de se guarda una piedra heliotropo bastante grande (33 x 20 mm)*® con la siguiente
imagineria en la cara principal: Harpéerates sobre el loto (con su gesto tipico, lle-
vandose los dedos de la mano derecha a Ia boca, y sosteniendo un cetro con el brazo
izquierdo doblado) rodeado por el ouroboros y por distintos animales (serpientes,
escorpiones y p4jaros, debajo un cocodrilo —recordando la disposicién de las estelas
magicas de “Horus sobre los cocodrilos, tan frecuentes en el Egipto faradnico de las
ultimas dinastfas y del Egipto griego helenistico—y en el lado opuesto, es decir, en
el vértice superior, como siempre situado ahi en las composiciones complejas, apa-
rece el escarabajo alado. Toda la escena, todo el perfil ovoide, estd rodeado por una
especic de collar de 53 cuentas o granulos. Entre ese circulo y €l que configura el
ouroboros se sitian 19 estrellas, y un segundo “collar” con 64 cuentas. En el conjun-
to hay un complemento de simbolos (animales) terrestres, como los escorpiones, o
terrestres-acuaticos, como el cocodrilo o el mismo tallo de loto, que quedan supedi-
tados, superados, por la acumulacién de simbolos solares y la tendencia ascendente

78 Sobre la flor de loto y Horus en la gliptica magica remito a mis consideraciones en otro estudio: S.
PErEA YEBENES, 2002, pp. 91-95.

™ Bowner, 1950, n° 223,
4 MaaskANT-KLEBRINK, 1978, n° 1125.
ISSN: 1578-4517 MHNH, 9 (2009) 79-120

110 . SABINO PEREA YEBENES

de la composicion: todas las figuras se alzan o se dirigen hacia arriba, hacia el Sol
Naciente, el escarabajo (ITpfjv) que culmina triple el circulo mégico astral. Al dorso
de la gema hay simbolos abstractos antibicos, y en el centro, en sentido horizontal,
la palabra ITETTTES!,

En el Fitzwilliam Museum de Cambridge se conserva otra
gema migica®? en Cuyo anverso aparece la imagen de Harpéera-
tes sobre el loto, sin inscripcién), y en el reverso un escarabajo
en medio de la elipse gliptica. También el Museo Arqueolégico
Nacional de Madrid tiene otra gema mégica con el escarabajo
en la cara principal, rodeado por el ouroboros® ; al dorso voces
magicae incomprensibles (ver figura siguiente),

En el Kelsey Museum de Michigan se conserva una gema hematite, publicada
por Bonner®
beza est4 rodeada por un nimbo de sicte rayos dobles. Bajo su pie un cinocéfalo,
A su lado se sitian Isis y Nephtis sosteniendo cetros y las llaves ankh, con las
coronas atef'y hemhem. Debajo de la barca solar hay tres cocodrilos; en el regis-

tro superior, tres halcones, tres cabras, fres serpientes y tres escarabajos, como

» B Cuyo anverso vemos a Harpderates sentado sobre el loto. Su.ca-

siempre, en lo m4s alto. En el reverso, de nuevo, el escarabajo (el sol naciente
que emerge de la oscuridad) ocupa el centro de la representacion, flanqueado por

gL Sobre su significado, Bonner, 1959, p- 53 y comentario a su pieza 104,

82 Henic, 1994, n° 496,

8 CasaL Garcia, s.f,, n° 504.

8 Bower, 1959, n° 210,
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dos halcones coronados, alter ego de Horus. La inscripeion reza: arbath agram-
né phiblé chnémed.

La potencia del escarabajo como demon mégico solar es incuestionable, hasta el
punto de que, en muchos casos, la gema es tallada con forma de escarabajo®, como
remedando a los escarabeos de época faraénica®®. Una de éstas muestra en el anverso
a Horus-Harpdcrates sobre el loto, con la vox AICAMOCEL, y en el reverso un gran
escarabajo que ocupa absolutamente todo el espacio®. Més interesante atn es la
gema tallada con la figura de un escarabajo con los élitros desplegados, y decorados
con incisiones geométricas®®, como vemos en la foto y el facsimil:

& MicHgL, 2001, n°® 563-574, piezas del British Museum.

86 Para los que se ha propuesto, también, una funcién apotropaica, cfr, Dz SaLvia, 1978, pp. 1003 ss.:
PADRO 1 ParcERISa, 2002-2003, pp. 247-249. Los escarabeos “de tradicién faradnica” se difundieron
por el Mediterréneo a partir del siglo V-IV a.C,, utilizando los circuitos comerciales maritimos plnicos,
por ejemplo Ibiza, El Museo Arqueolégico Nacional de Madrid conserva numerosos ejemplares de
escarabeos tallados en piedras preciosas, que se usaban como anillos o colgantes: BoArbMan, 1984,
liminas XXXIX-XLI, unos 40 escarabeos de vidrio de colores, “que contienen motivos propios de los
de jaspe verde”, y se datan en el siglo IV a.C, (ibid. p. 91). Més interesantes atin son los escarabeos
(con forma de escarabajo) del Museo Arqueoldgico de Ibiza. Son particularmente interesantes las piezas
FERVANDEZ / PADRG, 1982, n° 3 (Isis y Harpécrates); n° 4 (FERNANDEZ / Papro, 1982, pp. 31 y 70: Isis
amamantando a Horus nifio sentado sobre sus piemnas); n° 8 (Isis pteréfora protegiendo a Horus con
cabeza de halcén); FernAnpez / PApro, 1982, n° 12 (p. 59 y lamina de p. 75: Harpdcrates sentado
rodeado de lotos). Todas estas piezas (y otras) tienen forma de escarabajo, cuya parte inferior est4 alisada
para grabar la iconografia descrita. Estas gemas tenian una funcién decorativa, es decir, como objeto
suntuario, y como soportes transmisores de iconografias mitolégicas. Y acaso, como objetos “de buena
suerte”, pero muy lejos, en mi opinidn, de una funcién puramente mégica, que slo adquieren en los
siglos posteriores (ss. II-V d.C.), como estamos viendo en el presente estudio con numerosos ejemplos
de uso del escarabajo solar como demon mégico.

87 MicHet, 2001, n® 567.
88 Micust, 2001, n° 563, del siglo I1T.
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Sobre sendas alas o élitros desplegados se escribieron los nombres de dos démo-
nes frecuentes en los papiros y la gliptica magica: a un lado el palindromo Ablana-
banalba (sic por Ablanathanalba); en el otro lado, Akrammachamari. En el centro, a
modo de cartela epigrafica, bien delineada, hay voces mégicas de dificil comprensién
en lineas 1-4 y mitad de la linea 5, en donde arranca una frase con sentido literario:
0 péyag &v otpavd, dudv dpév (“el Grande en el cielo, amén, amén”), calificativos
que muy bien podrian aludir al Sol, o al Sol Naciente egipcio, es decir, el escarabajo
Dpfiv, si se acepta nuestra hip6tesis, aunque los especialistas®®, con razén, han en-
contrado un paralelo en el verso 4 del Salmo 108, en su versién griega: péyo. émdva
TV ovpavdy 0 ENebg cov (“tu poder es grande hasta los cielos™), texto biblico del
que la inscripcion del amuleto serfa un eco, més que un “texto dependiente™.

Otro grupo significativo de gemas muestran imdgenes del escarabajo, en grupo de
tres, en una serie gliptica de iconografia compleja, que tratan de explicar las triadas
subterrdneas vs celestes —significadas en los distintos animales— presentes en el naci-
miento de Horus-Harpdcrates, que preside y concentra la escena’®, Los escarabajos
siempre estén en la parte superior, como situados bajo la cupula celeste que perfila el
borde eliptico de la gema tallada.

No carece de importancia este nacimiento mitico del dios-nifio y mégico por
excelencia, es decir Horus-Harpécrates, pues en la simbologfa amulética existe una
transicién simbélica directa entre Horus-Harpécrates y la matriz femenina, como
vemos, a modo de ejemplo, en los anversos de estas dos gemas:

% Bowwe, 1950, pp. 116, 154, 191 y 201; Micizr, 2001, p. 328 (comm. ad n° 563).

% Como en las piezas del British Museum: Michel, 2001, n° 125-133.
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BM 125 BM 350

En BM 125, la imagen del Sol y de la Luna a ambos lados de la cabeza de Horus es
idéntica a la posicién de estos astros a ambos lados del escarabajo en la gema BM 9,
vista antes®!, La pieza BM 350 se complementa o se comprende mejor con el reverso de
BM 376: la matriz sangrante emite borbotones de sangre, en cuyo fluir se convierten en
signos, letras y palabras mégicas que ascienden a dmbitos celestes —la mitad superior de
la gema- presididos por el escarabajo, aqui grabado con una representacion hibrida, pues
la cabeza del animal es completada monstruosamente con una cabeza de dguila, de nuevo
un animal solar, cuya funcién aqui, a mi juicio, es potenciar la velocidad de acceso a la
luz, a las alturas solares, a la vida regenerada, en fin,

BM376

Ya hemos visto antes la gema BM 223, en o&E Teverso vemos la imagen de
Harpécrates sobre el loto junto a la inscripei6n del nombre propio deménico ®pfjv??.

91
92

Paralelo en otra pieza del Fitzwilliam Museum: Henig, 1994, n° 497,
MichEL, 2001, n° 259,
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5. Conclusiones y propuestas

1.- Phrén es un demon (en gliptica mégica), una fuerza mdgica demoénica (en el
relato de la ceremonia magica descrita por Hipélito), o un dios (en la inscripcién de
los dioses orientales de Cérdoba), por tanto no es tinicamente una forma de referirse
al sol, y, mucho menos, s6lo una vox magica, como vemos en muchos trabajos y ca-
talogos de gemas mégicas o papiros®, sino una divinidad solar, como lo son otras, en
ambitos de la magia o de la religién, junto a las que aparece, como Horus-Harpdcra-
tes (tomado del acervo egipcio), Helios (fomado de la mitologia griega), Mithras (del
complejo iranio-greco-mistérico), Abraxas (del propio universo mégico). A pesar de
la caricatura que hace Hipélito del demon Phrén en el pasaje citado, el apologista
cristiano abunda en sus principales caracterfsticas: su origen egipcio y su relacién
con el “fuego magico”, tanto en sentido préctico como simbélico, La escena literaria
tiene cierto paralelo con la ceremonia mégica de PGMV: 6, 214-245.

[

2.- 8i Phrén es, como proponemos, un demon solar”, su intervencién o invoca-
cién en las practicas magicas, es la de un espiritu o demon “positivo™, “que propor-
ciona luz”, vida o curacién (de ahi que cobre sentido en gemas de Asclepio), ayuda
a llevar a buen término un parto, y también ayuda en las relaciones amorosas, como
hemos comprobado por el texto y el contexto de algunos papiros.

3.- En las gemas, el nombre Phrén no siempre va asociado a una imagen propia.
Esta circunstancia le ocurre a muchos otros démones, de los que sélo conocemos
sus nombres. El nombre Phrén aparece, como hemos comprobado, en gemas con
la imagen de Harpécrates junto a la leyenda Abraxas, o de Tao, u otras voces mégi-
cas, como Ablanathanalba, etc., de ahi la dificultad de asignar a Phrén una imagen
deménica propia, dada, ademés, la circunstancia de que, comparativamente, no son
muchas las gemas que lo mencionan y menos atin lag que tienen representacion. Con
todo, creo que legitimamente podemos proponer que —como se ve en la gema del
British Museum®®, verdadera pieza clave, cuyo reverso traduce al anverso— Phrén es
el escarabajo solar alado, es decir, la transformacién demoénica —para uso magico en
gemas, papiros, plegarias— del Khepri egipcio, con el que guarda incluso parecido
fonético, iconografico (pues la theta final de la forma variable ®pfi no es otra cosa
que un intento de trasladar a la letra la forma del escarabajo, que explica en algunas
gemas la transformacion de la forma ®pijy -> pfi6) y funcional: el escarabajo solar,
wdvBopog ke, significa el sol naciente al amanecer, el sol primero de la mafiana

%3 Por ejemplo en los trabajos, de referencia, de Bonner, 1950, de Cavvo / Sanchez, 1986, de Berz,
1986 [1992] o de BrasHEAR,1995, p- 3601,
94 MicHEL, 2001, n® 99,
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que deja atrds 1a noche, como Khepri. No es Helios, del mismo modo que no es Re.
Es una “personalidad solar” indiscutible (como vemos en la inscripeién votiva de
Cérdoba) pero con entidad propia: es el que abandona la negrura de la noche, el que
escapa de la muerte (buscando la luz emergiendo de la momia), un espiritu que habla
por el fuego (Hipélito), un espiritu “agente”; por tanto, cumple las prerrogativas de
un demon magico, Su relacién con [a muerte es s6lo para negarla y vencerla: Phrén,
el escarabajo solar, el heredero deménico del egipcio Khepri, es la renovacién cons-
tante y periddica de la vida. Este es el ambito de accién y el significado propio de
este demon en gemas y papiros.
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APION ITEPI MArOY AND THE MEANING OF THE WoRrD MAroxs®

JaMEs Rives
University of North Carolina at Chapel Hill

ABSTRACT

In this paper I reconsider Apion of Alexandria’s lost treatise Iepi pdyov, attested by
a citation in the Suda concerning an otherwise unattested conjuror named Pases. After
examining the title and the sources of the Suda citation, I locate Pases in the class of wander-
ing conjurors. T then discuss the meaning of the term pdyoc as it appears in earlier treatises
with similar titles, and argue that Apion’s treatise provides evidence for a shift in the primary
meaning of the word away from “Persian wise man” and towards “magician”,

KEy Worbs: GRAECO-RoMAN Magic, ArioN oF ALEXANDRIA, MEANING OF MAGUS,

APION, ITeri Miiroy y EL SENTIDO DE LA Pavasra Miroz
ResumEN

En este trabajo reconsideramos el tratado perdido de Apion de Alejandria Iepl. péyov,
atestiguado por una cita en la Suda referente a un especialista en conjuros llamado Pases del
que no tenemos ningtin otro testimonio, Tras examinar el titulo y las fuentes de la cita de
la Suda, coloco a Pases en la categoria de los magos vagabundos. Luego discuto el sentido
del término péyoc, tal como aparece en tratados antiguos de titulo similar, y defiendo que el
tratado de Apién proporciona evidencias sobre un cambio del sentido primario de la palabra
desde “sabio persa” hacia “mago”,

PavLaBras CLavE: MAGIA GRECO-ROMANA, APION DE ALEJANDRIA, SIGNIFICADO DE Madco.

Earlier versions of this paper were given at a symposium at the University of Virginia in hanor
of Ted Courtney (at which Cynthia Damon and John Dillery also delivered papers on Apion) and
at the Annual Meeting of the Classical Association of Canada in May 2007. I owe thanks to my
fellow speakers on the first of these oceasions and to the audiences on both for their comments
and suggestions. I completed the final version during a year of research leave at the Institute for
Advanced Study, supported by funds from the National Endowment for the Humanities and the
Andrew W. Mellon Foundation; T am deeply grateful to all these institutions.
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The Alexandrian grammaticus Apion, who flourished in the early first century
CE, is today best known in the accusative case, as the object of the Jewish histo-
rian Josephus’ attack in the work now known as Contra Apionem. But he seems in
his own time to have been a very lively and even provocative character, He wrote
a lengthy account of Egypt (the work that aroused Josephus’ ire) and compiled a.
Homeric glossary, and his endeavors were well enough regarded that he became the
head of the Library in Alexandria. In addition, he taught for a while in Rome (where
he came to the attention of Tiberius and was heard by Pliny the Elder), toured Greece
as a public speaker, and served as the leader of the delegation that in the year 40 CE
conveyed to Caligula the Alexandrians’ complaints about the local Jews. A num-
ber of later writers refer to him (Sencca, Pliny the Elder, J osephus, Aulus Gellius,
Aclian), often in not very complementary terms'. That he wrote a work on magic,
however, is known only from an entry in the Suda, which I translate here in full:

“Pases: a personal name. And a proverb: ‘the half-obol of Pases’. This

Pases was effeminate in nature, but excelled all men in magic, so that as a
result of his incantations costly dinners would appear along with the servers,
and again everything would vanish. He had a half-obol made for himself
from a single one(?), which, having been handed over by him to salesmen
from whom he wanted to buy, if he wanted, he would find again in his own
possession. And Apion the grammaticus mentions him in Iepi péyov?”,

Since this passage represents almost the sum total of our knowledge of this work,
there may seem little point in pursuing it further. But our evidence for ancient works
on magic is so scanty that it is worth looking closely even at small scraps like this,
Moreover, I hope to be able to show that it may shed some interesting light on the
semantic development of the word péryog.

! History of Egypt: FGH 616 F 1-7; Homeric glosses: NeirzL, S., ed., “Apions Thoou 'Opnpukes”

in K. Arpers, H. Brssg, and A. KLemLoGEL, eds., Sammiung griechischer und lateinischer
Grammatiker, vol. 3, Berlin, 1977, pp. 185-328; head of Library: Suda A 3215; attention of Tiberius:
Plin., nat. praef. 26; delegation to Caligula: Jos., A7 18.257. The most comprehensive discussion
of Apion is that of C. Damon, 2008, with full citations of earlier scholarship; see also M. W, Dickie,
2001, pp. 213-216; T. DiLcery, 2003; and J. N. BrevmEr, 2005, pp. 317-329,

Suda IT 752 Adler = H 346 Adler (in part) = Apion, FGH 616 F 23: Il4ong: dvope whpLov.
Kol mapowie: T Montog umPéhiov. & &2 Iéong ofiog poddkdg v iy goow, mévioy 5
GvBpdrav &v poyeig Bieviivoyey, dote éx t@v dnoowdiov wirol kol detmve. mohvtedd] dphiofu
Kol Slaxovoupévoug Tivde, Kol maiw Gepovf] mava yiveoBor. elye 52 kol NwPéliov éx pudc odtd
nemompévov, § diddpevov vm’ aitod Toig mmplokovet, rap® dv fi0shey dveicha, el 11ovleTo,
médy nap’ adtd nipilokero. kol Ariov 52 & TPUpETIROS pvnpoveder abtod dv 6 Tept hyov.
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It must be said at the outset that the evidence for Apion’s treatise is not only me-
ager but also problematic. In particular, the title is peculiar, with its use of péyog in
the singular and without an article: “On [the? a?] magos™. The oddness has led at
least one scholar to suggest that it should perhaps be emended to the more unders-
tandable ITepi péyov®. To complicate matters further, one manuscript of the Suda,
V, gives the full title as ITepi pdyov “Opnpoc. It is not impossible that this title is
correct. For one thing, it is difficult to imagine how Homer’s name could have been
added here by accident, but easy to imagine why a Byzantine scribe would have
omitted it. For another, such a title fits well with what we know of ancient practice,
since by the early first century CE it had become conventional to give titles of preci-
sely this sort to dialogues: that is, a noun designating the topic of the dialogue as the
genitive object of the preposition nepl, paired with the name of one of the major cha-
racters in the nominative?, Although Homer may not seem to us the most obvious
personage to assign a leading role in a dialogue on magic, he may have seemed much
more obvious to Apion. Apion, after all, considered himself an authority on Homer
and even, as we shall see below, claimed to have summoned up the poet’s ghost in
order to question him about his homeland and parentage. Homer was often regarded
by scholars in this period as the chief authority on virtually every topic imaginable
(we may note in particular Strabo’s constant appeal fo him in his Geography), and
there were certainly enough famous passages about magic in the Homeric epics to
Justify treating him as an authority on magic in particular’, The problem of the title
lies not so much with the name of Homer as with the subject announced, which is
not in fact paysio, as we would expect, but rather péyog. Alfred von Gutschmid,
who long ago noted the relevance of Homer to a treatise on magic, tried to resolve
this problem by emending the name from the nominative to the genitive: Iepi péyou

3
4

Conn, L., “Apion (3)", RE 1 (1894) 2803-2806 at 2805.

According to Diogenes Laertius (II1.56-58), Thrasyllus used this sort of title for all of Plato’s
dialogues, e.g., EdBigpov T nept dotov, Gutdwv f wepl Wi, ete. So also among Latin writers of
the first century BCE we find Varro's dialogues Marius de fortuna (Macr., Sat. 3.18.5) and Messalla
de valetudine (Prob., ecl. 6.31), as well as Cicero’s Cato maior de senectute (Cic., Cato 4).

Most obviously those centering around Odysseus’ encounter with Circe and visit to the land of the
dead in Odyssey 10-11. Homer's knowledge of magic was noted both by critics of magic (e.g.,
Plin., nar. 30.5-6) and by practitioners, who used Homeric verses as incantations (e.g., PGM4.467-
74, 820-34, and 2145-240); see in general CoLuis, D., Magic in the Ancient Greek World, Malden,
MA, 2008, ch, 4.
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Oprpov, “On Homer [as] magos®™. Such an emendation would allow us to make
better sense of the Greek, and, given Homer’s association with magic, is cettainly
tempting. In the end, however, we must concede the fact that the title will remain
a puzzle; it may well be corrupt, but we simply lack the means of determining its
original form. The most we can say with certainty is that it was meant to signify a
focus on matters concerning péyor.

If we are unlucky with the title of this work, however, we are unusually lucky
with the sources of our evidence for it. A very similar explanation of the phrase ‘the
half-obol of Pases’, although without the attribution to Apion, occurs in two different
versions in the paroemiographic corpus, the Byzantine collection of ancient Greek
proverbs that has come down to us in a variety of forms’. One version is included
in the so-called recensio B or Bodleiana, the most comprehensive extant form of the
corpus. This version is almost identical to the passage in the Suda, matching it word
for word in some sections but in others reading more like a paraphrase®. Another
version, found in the collection transmitted under the name of Diogenianus, is much
more abbreviated but is verbally even closer to the Suda passage’®. There is a gene-
ral consensus in the scholarship on the paroemiographic corpus that all the extant
forms of the corpus derive from a late antique collection in five books: three based
on a collection made by Zenobius, a scholar active in the reign of Hadrian; a fourth
book entitled IThovtépyov napoipion alg Adebavdpeic éxpdvro, “Plutarch’s Proverbs
Used by the Alexandrians™: and a fifth anonymous book. This late antique version
of the collection is now known as the recensio Athoa, since it was first discovered

6 von GurscHmip, A., “Vorlesungen iiber Josephus’ Biicher gegen Apion™, in Kleine Schriften, Bd. 4:

Schriften zur griechischen Geschichte und Literatur, ed. F. RouL, Leipzig, 1893, pp. 336-589 at 359,
See the comprehensive overview in W. BUHLER, 1987.

Bodl. 906 (in Gaisrorp, T., ed., Paroemiographi Graeci, Oxford, 1836, p. 113): To Ildonrog
Tuiwpohov. obrog éml padaxie kol poyeiy BiePeBonto, dhote kol &k v EnaoiS@v ehtidy kol Seimva
nohuteAf] Opdabon, kel Siekovouévong Twitg, kol méy dgpovels ywvopdvove. Elye 52 Nuwfdioy
nemoupévoy bre” abrod Toig mimpiickovoy. dwobpsvog Yoy 8¢’ arbrtod Srep fiBovhero, mikw Eonedy
w0t dveddpfovev. On recensio B, see W, BOHLER, 1987, pp. 126-155.

Diogenianus 8.40 (in E. L. Leutscu anp F. G. ScHNEDEWIN, 1839, p. 313): Td Iéo ntog
furiefoériov: obrogpohaxde fiv 6 Méong, éni poysig Sievnvoyde, Ta yip N folov Sidode,
map’ fowtd mdky efipioke, On ‘Diogenianus’, see W, BunHLER, 1987, pp. 188-227. The version in
‘Diogenianus’ is reproduced verbatim in the fifteenth-century collection of Apostolius (17.6, in E.
L. Leutscr and F. G. Scenemewn, 1851, p. 688).
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in a manuseript in the monastery of Mt. Athos'®, As Otto Crusius argued over 120
years ago, it is very likely that the collection attributed to Plutarch is the source for
the “half-obol of Pases’, since it is found in exactly the same place in both recensio B
and ‘Diogenianus’, between two other proverbs that, as we know from the recensio
Athoa, were certainly in the Plutarch collection!!,

But we can with some probability trace the source back even further. Crusius
further argued that the Plutarch collection itself very probably depended in large part
on an earlier collection of Alexandrian proverbs compiled by a grammaticus named
Seleucus, which is attested in the Suda'?. Now this Seleucus was, like Apion, an
Alexandrian who was also active in Rome, and very likely a contemporary of his'?,
Since we may take it as certain that Seleucus knew Apion and his work, we may
reasonably suppose that when he came to deal with ‘the half-obol of Pases’ in the
course of compiling his collection of Alexandrian proverbs, he consulted Apion’s
treatise Iepi péyov, extracted from it the material that was useful for his own pur-
poses, and gave the citation that is preserved in the Suda. The bad news in all this
is what was obvious from the first: we have this extract from Apion’s treatise only
at several removes. But the good news is that we can at least work out a plausible
pedigree for it: the similarity of the entry in the Suda and the two versions found in
the paroemiographic corpus suggests that what we have closely reflects the common
source, quite possibly the work of Seleucus himself. Consequently, although we are
unable to know in what detail or in what specific context Apion himself discussed

19" 0. crusius, 1887, pp. iii-iv: W. BUHLER, 1987, pp. 33-34,

11 : o . 2
That is, between téc év Aidou Tpckédeg (Bodl. 905 = Diogen. 8.39) and 10 Baoihikdv Botdiov

(Bodl. 907 = Diogen. 8.41), which appear respectively as nos. 8 and 22 in manuscripts of the
Plutarch collection (0. Crusius, 1887, pp. 6 and 13); see in general O, Crusius, 1887, p. xv. Crusius
designates ‘the half-obol of Pases’ as no. 50 in his edition of the Plutarch collection, but believes it
originally came after no. 19 or no. 20 (O. Crusius, 1887, pp. 12 and 24).

Suda E 200: Zékevxoc, Adeovpeic, YPappaTikés, B énexchnln ‘Ounpwcds- doopiorevoce &2
v Pouy. Eypayev . . . Tept @ nap’ Adebavdpedor mapoyudy . . . xol 8\ho oopkta, For
Selencus’ work as the source of the Plutarch collection, see O, Crusius, 1887, pp. xvi-xviii; one
of his arguments is that Seleucus is much more likely to have cited Apion than was Plutarch, who
nowhere else mentions him,

Itis generally believed that he was identical with the Seleucus who was put to death by Tiberius (Suet.,
Tib. 56: “Item cum soleret ex lectione cotidiana quaestiones super cenam proponere comperissetque
Seleucum grammaticum a ministris suis perquirere, quos quoque tempore tractaret autores, atque ita
praeparatum venire, primum a contubernio removit, deinde etiam ad mortem compulit”),
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Pases, we can perhaps get a reasonable idea of how a contemporary of Apion who
had read his discussion may have cited it

There are no other references to this Pases; it is impossible even to know whether
he was meant to be regarded as a historical person or a fictional character'®, The
name ‘Pases’ appears to be unique. Similar names are attested, most commonly ‘Pa-
seas” and “Pasion’ or variations thereof} these include one example of “Passes’ and
two of ‘Pasis’'®. But as far as I have been able to determine, there is only one other
possible instance of ‘Pases’, and it is very unlikely conjecture'®, My own sense is
that the unique name weighs more in favor of a historical person than a fictional
character, but good arguments could be made on both sides. The feats attributed
to Pases, although not actually unique, are also rather unusual, I know of no other
stories about coins or other possessions that automatically return to their owners,
and the only close parallel for the disappearing feasts that I have found comes from
a passage of Celsus’ attack on the Christians, as quoted by Origen. Celsus evidently
denigrated the miracles attributed to Jesus by comparing them to “the deeds of sor-
cerers [yénteg] who promise astonishing things” and “the accomplishments of the

14 E. L. Leutscn suggested that the version of the story as found in ‘Diogenianus’ may have derived
from a comedy, presumably because it could with minimal changes be written as a couplet of
iambic dimeter: & yép fiuopoioy 880G / mokiv map® Eavtd ol dvéhope (E. L. Leutsch and F.
G. ScenEmEWIN, 1851, p. 688). But as Crusius rightly pointed out, the wording on which Leutsch
was relying is that of a Byzantine epitomator, not of the original (O. Crusius, d4d Plutarchi De
proverbiis Alexandrinorum libellum commentarius, Titbingen, 1895, p. 56 n. 2; reprinted in Corpus
Paroemiographorum Graecorum Supplementum, Hildesheim, 1961). Similarly, and apparently
independently, Kock lists td [T&ontoc MuoPoMov, which also scans as a line of iambic dimeter,
as a fragment from an unknown Attic comedy (T. Kock, Comicorum Atticorum Fi ragmenta, vol. 3,
Leipzig, 1888, p. 525); I can see no basis for this suggestion,

13 Passes: ID 442 A, 211; Pasis: IG 12(1) 731, 5, and SEG 41 (1991) no. 420. For Paseas and Pasion, see
Fraser, P. M., and E. Martaews, eds., 4 Lexicon of Greek Personal Names, Oxford, 1987-2005, vol.
1, pp. 363-365, vol. 2, pp. 361-362, vol. 3A, pp. 354-355, vol. 3B, pp. 337-338, vol. 4, pp. 274-275.

An inscription with a list of the Athenian prytaneis from the year 212/13 CE includes the name [Aw]
oifeo[g . . .Jnrog. The original editor supplemented the patronymic as @dh]nzog, citing 7G 22 2208,
77-78, where the name AwoiBeog @dhntoc occurs in a list of ephebes (Bronezg, 0., “Excavations on
the North Slope of the Acropolis in Athens, 1933-1934", Hesperia, 4.2 (1935) 109-188 at 188). Peek,
however, thought that he could read the remains of a sigma before the eta, and so proposed TT§Jomrog
instead (Peek, W., “Attische Tnschriften: Nachtréige und Verbesserungen zu IG I 112", g&.«&. 67
(1942 [1951]) 1-217 at 163, no. 338). Later scholars who dealt with this inscription rejected his
suggestion, and accepted the original editor’s identification of this man with Dositheus son of Thales:
KareranopouLos, E., Tlapemphiceis oe orticic emypages, AD, 33A (1978 [1984]) 240-248 at 246-
247; of. SEG 34 (1984) no. 136; TRAILL, J., Persons of Ancient Athens, Toronto, 2005, p. 95.
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pupils of the Egyptians, who in the middle of market-places for a few obols give
away their august teachings, drive out demons from men, blow away diseases, call
up the souls of heroes, display costly dinners and tables and dainties and dishes that
are not really there, and cause to move ag though they were alive things that are not
really alive but appear as such to the imagination!”™,

The passage from Celsus, although dating to more than a century after Apion,
nevertheless suggests that we might reasonably place Pases among the itinerant street-
entertainers who travelled through the Graeco-Roman world and made a living by

performing marvelous feats, the people called Buvporomoiof or dydpron in Greek and

circulatores in Latin. Apuleins provides a vivid description of a circulator who could
swallow not only swords but also spears, and could even support a boy doing a sort of
pole-dance on a spear that he had suspended in his innards'®, Circulatores also inclu-
ded snake-charmers, who according to the medical writer A. Cornelius Celsus (a con-
temporary of Apion) used drugs to sedate the poisonous snakes they handled so that
people could put their fingers in their mouths and not be hurt'®, Greek writers describe
Oawperorolof who were in effect puppeteers, skilled at making objects appear to move
as though they were alive®. Athenaeus provides a list of famous Baw pozomoof of the
past, including Cratisthenes of Phlius, an illusionist who could make fire flare up from
nothing, and Diopeithes of Locris, who would tie bladders of milk and wine under his
clothes and then manipulate them to make it appear that the liquids were spurting from

7 Origen., Cels. 1. 68: t& Epyw 1®V yorTav, dg b voupévay Bovpacidepa, [xol] & vrd tHY
nebéviny dmd Alyuntiov emrehovpeve, dv Héowig dyopais dAiywy dPokdy dmodiSopévay i oepvi
Hobiporto kel Selyovag drd avBpdrav delomviviay kal vbooug dnopuadviny kal Yuxdis fipday
dvaxkedobvray Seimvé 1e moAVTEAT Kol Tpamélog xai mEppaTe kel Syo ti ok Svia Sekvivioy ol
g La kivotviov otk GAnBag dvra Lo AL HEXpL povtusiog uvépeve towda,

Apul., met. 1.4; cf, the alleged preference of Bovparonoof for the short Spartan sword, which they
could swallow more easily, as mentioned in an anecdote that Plutarch associates with the third-
century BCE king Agis (Plu., Lyc, 19.2; cf. Mor. 191e and 216c).

Cels., 5.27.3C: “si stupente [colubra], quod per quaedam medicamenta circulatores faciunt, in os
digitum quis indidit neéque percussus est, nulla in ea saliva noxa est”. But evidently things could
sometimes go awry; the author of the legal handbook known as Pauli Sententiae says that “in
circulatores, qui serpentes circumferunt et proponunt, si cui ob metum damnum est, pro modo
admissi actio dabitur” (Dig. 47.11.11).

20 . .
Note Diodorus Siculus’ anecdote about the Seleucid king Antiochus IX Philepator, who so admired

Ouuparonotof that he learned their skills, and could set in motion silver- and gold-plated models of
animals that were five cubits high (34/35.34.1); cf. P1, R. 7.1, 514b.
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his mouth®'. As we saw in the passage of Celsus quoted above, performers like these
were simply part of a wide spectrum of itinerant specialists, some of whom also en-
gaged in much more serious pursuits such as purification or divination; Apion himself
evidently defined an dyopng as a péveic®. Pases, however, with his enchanted feasts
and his boomerang half-obol, evidently had his place on this spectrum among the kinds
of conjurors and illusionists that I have described here,

Although we have no other evidence for the contents of Apion’s Ilepl péyov,
another source also associates Apion with lore that some people regarded as magi-
cal. The elder Pliny, in the diatribe against magicae vanitates with which he opens
Book 30 of his Natural History, says that “one may well ask what lies the magi of
old told, since Apion the grammaticus, whom I saw as a boy, asserted that the herb
cynocephalia, which in Egypt is called osiritis, is divine and [effective?] against
all veneficia, but if it is uprooted whole, the one who has uprooted it immediately
dies; further, that he had called up shades to question Homer about his native land
and parents, although he did not dare to make public the answer that he said he
had received®”. Whether this material comes from the treatise ITepi pdyov is very
uncertain. The herbal lore is just as likely to derive from Apion’s Aegyptiaka,
which apparently included information about various marvels of Egypt, such as the
immortal ibis and the self-regenerating island of Elephantine. In such a context the
remarks about the wonderful properties of the herb cynocephalia would be right
at home, and the fact that Apion is careful to note its alternative Egyptian name
provides further support for that hypothesis®®. As for the tale of his necromantic

21 Ath,, I 19e-20a; his sources are Hellenistic.

2 Homeric Glosses F 8 Neilzel (above, n. 1), commenting on Od. 19.284: dybproag- cuvadpolotéc,
pavrew; cf. Suda A 388. For further discussion of the varieties of Oovpatonotof and wandering
magicians, see M. W. Dickig, 2001, pp. 74-77 and 224-243.

2 Plin., nat. 30. 18 = Apion, FGH 616 F 15: “Quaeret aliquis, quae sint mentiti veteres magi, cum
adulescentibus nebis visus Apion grammaticae artis prodiderit cynocephalian herbam, quae in
Aegypto vocaretur osiritis, divinam et [efficacem?] contra omnia veneficia, sed si tota erueretur,
statim eum qui eruisset mori, seque evocasse umbras ad percunctandum Homerum quanam patria
quibusque parentibus genitus esset, non tamen ausus profiteri quid sibi respondisse diceret”, For
the textual problem, see C. Damon, 2008, p. 351 n. 49. Pliny elsewhere refers to an herb called
anacampseros, “cuius omnino tactu redirent amores vel cum odio depositi”, which was touted by a
man “celeber arte grammatica paulo ante” (nat. 24.167); many scholars (e.g., J. N, BREMMER, 2005,
p. 325) plausibly identify this man as Apion,

o Ibis: FGH 616 F 12 = Ael., N4 10.29; Elephantine: FGH 616 F 10.
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interview with Homer, that too could easily come from the Aegyptiaka, which
we know included various anecdotes that have no apparent relevance to Egypt;
perhaps more likely, it was something that Pliny heard from Apion in person®,
Since it would be arbitrary to assign any of this material to Tlepi péyov, I will here
simply note its existence and leave it at that?,

II

This careful scrutiny of the evidence has not, perhaps, yielded a very ample harvest.
The most we can say is that Apion wrote a treatise, possibly in dialogue form, that dealt
in some way with the figure of the péyoc, possibly in some connection with Homer. In
the course of that treatise he discussed a certain Pases, apparently a sort of wandering
conjuror, whose perpetually returning half-obol had become proverbial; Apion’s dis-
cussion of Pases was notable enough for his colleague Seleucus to cite it in his collec-
tion of Alexandrian proverbs. I want now to tumn to the wider context, and consider the
extent to which Apion’s use of the term péryog in his Ilepi péyov may have represented
something new. One way to do this is to contrast his treatise with others that had simi-
lar titles. Only three are known, and for none of them is our evidence much better than
that for Apion’s. Nevertheless, they provide a useful approach to the issues,

The earliest of the three is a work called Maywcd that Clement of Alexandria at-
tributes to Xanthus the Lydian, We have only two notices about the content of thig
work, According to Clement, Xanthus reported that péyor sleep with their mothers
and sisters; from similar references in other Greek writers, we know that Xanthus

2 C. Damon, 2008, p. 351 n. 50 argues that the juxtaposition of this story with the account of

cynocephalia and the association of the adjective divinus with divination makes it likely that Apion
must in fact have claimed to have used that herb in his necromantic ritual, J. DiLiery, 2003, PP.
385-386, on the other hand, points out that the story is in tension with Josephus’ claim that Apion
did not know Homer’s homeland (4p. 2.12), and that “the anecdote admittedly seems to relate
to a claim made viva voce and in person”. T incline to the latter view. For other material in the
Aegyptiaka with no apparent connection to Egypt, note especially the tales of Androcles and the
lion (FGH 616 F 5 = Gell., V 14.5-30) and of the dolphin who fell in love with a boy (FGH 616 F
6 = Gell., VI 8); see further C. Damon, 2008, pp. 352-353,

2% It is also worth noting that Apion had a posthumous reputation as being adept in magic: in the

Ps.-Clementine Homilies of probably the late fourth century CE (5.2-8), the character ‘Appion’,
who is obviously based on the historical Apion, offers to obtain for the hero the woman he loves
and explains how magicians are able to compe] demons to obey their cam mands; see further J. N,
Bremmer, 2005, pp. 324-327,
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must have been talking specifically about the Persian magi®’. From Diogenes Laer-
tius we know that Xanthus also discussed Zoroaster, to whom he assigned a date
6000 years before Xerxes’ invasion of Greece and whom he described as the founder
of the succession of magi; we may be reasonably sure that Diogenes was referring
to the same work as Clement®®, Whether Xanthus himself gave this work the title
Muoyucd, is very uncertain. No other writer refers to a work of Xanthus by that name,
and the adjective poyikde, -, -6v is itself most likely a Hellenistic coinage®. It is
thus likely enough that the work in question was in origin simply a digression in
Xanthus’ Lydiaka that dealt with the Persian magi, and that over time it came to be
referred to as Xanthus’ Magika,

The second treatise was a work called Meryucte, presumably short for 6 Loyt
Adyog, which Diogenes Laertius attributes to Aristotle and the Suda to Antisthenes.
Although the scanty references to this text preclude any certainty about its author-
ship, it probably either originated in the peripatetic circles of the mid to late fourth
century BCE or was written in the early second century BCE by the historian An-
tisthenes of Rhodes. As for its contents, we are on somewhat firmer ground. Ac-
cording to the Suda, its subject was Zoroaster, described as “a certain pdyog who
discovered wisdom?®”, Diogenes Laertius adds that it included the Persian magiina
list of other barbarian philosophers, such as the Chaldaeans and the Druids, and that
its author denied that these magi had anything to do with 1 yonruen poyeia, © goetic
magic’ or what we might call sorcery” ..

The third of these works was the ITepi uéyov of Hermippus of Smyrma. Although
Hermippus® writings in general are reasonably well attested, only one writer men-
tions this particular work by its title. Diogenes Laertius, in discussing the wisdom of

2 Clem. AL, Strom, 3.2, 11. 1 = FGH765F 31 (&v Tolg émypagopévois Maytkolc); for other references

to the practice of incest, see Sotion F 36 Wehrli = D.L, I 6; Str., XV 3.20; Catull., 90,
DL,12=FGH765F 32.

The earliest datable examples of the adjective paywég, -1, -6v occur only in texts of the late
Hellenistic period: Ps. Phoc., 149; LXX Sap. 17.7; cf. Ph, spec. leg. 3.100. Earlier writers, as best
as we can judge from the meager evidence, preferred the forms HayeuTikGg, -1, -6v (P1,, Plt. 280e)
or pdyog, -ov (Sosiph., T+GF 1.261-3 [quoted below in n. 36], the anonymous fragment at T+GF
2.288-9, Phld., AP 5.121 = 17 Sider).

Suda A 2723 Adler: grysito S&meplt ZapodoTpov Tivdg phyov, sbpdvrog v coplav.

28
29

30
£ D.L.,I'1 and 8; for a detailed discussion of the evidence and arguments about authorship and date,
see Rives, J. B., “Aristotle, Antisthenes of Rhodes, and the Magikos”, RhM, 147 (2004) 35-54,
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the magi, says that “Aristotle in the first book On Philosophy declares that the magi
are more ancient than the Egyptians; and further, that they believe in two principles,
the good spirit and the evil spirit, the one called Zeus or Oromasdes, the other Ha-
des or Arimanius. This is confirmed by Hermippus in the first book Ilepi pdyov,
Eudoxus in his Periodos, and Theopompus in the eighth book of the Philippilea™®.
It is likely enough, as many scholars have thought, that Hermippus himself was
Diogenes’ source for the other references; whether or not that was the case, they at
least suggest the sort of scholarly tradition within which he was working. Two other
writers also refer to Hermippus as an authority on the magi. One is Arnobius, who
says little more than that Hermippus wrote about Zoroaster, and the other is again the
elder Pliny, who confirms this information and notes also that Hermippus claimed to
have commented on a large number of Zoroaster’s verses®>,

Obviously, in dealing with such scanty evidence, we cannot hope to know very
much about the content of these works. But the evidence that does exist is unani-
mous in suggesting that they were not about ‘magic’ in the sense of witcheraft or sor-
cery, but were instead about Zoroaster and the teachings of the Persian magi, at least
as these were understood by Greek historians and philosophers. The fact that Apion
discussed a conjuror like Apion, however, suggests that the subject of his work was
significantly different, Itisnot simply that the poyeia for which Pases was renowned
was a type of prestidigitation that none of these earlier treatises describes as poysic,
but also that there is no apparent connection between Pases and the Persian tradition
that had been the consistent focus of the earlier treatises.

Now it might seem that this was nothing new, that the terminology of péyog and
its cognates had been used at least since the fourth century BCE to mean ‘magic’ in
the sense of ‘sorcery’. This may well have been the case, but the evidence is more
problematic than is sometimes thought, In support of this assertion, I offer here just
three observations. First, writers of the fifth and fourth centuries BCE did occasio-
nally apply the word pdyog to freelance religious specialists of various sorts, often
but not always with a derogatory connotation; more rarely, they credited these pdryol

4 D.L.,I8=Hermippus F 56 Bollansée: Aptotoréhng 8’ dvmpdire TTepl prrocopiog ol npecfutépoug

elvor tdv Alyorriov: kol 860 ket avtodg elvon dpydc, dyaBov Safpova kol xaxodv Sulpove: xal 6
Hev Svona elvar Zebg kel Qpopdodng, w6 52 ‘Adng kol Apedviog, gnol 8¢ totito xai "Eppinnog
&v 10 mpdyte Mepi paymv xol Etidogog év if Tlepiodom xoi Bedmopnog &v tfj dy8én TV Diummikidv;
translation adapted from the Loeb of R. D, Hicks.

Plin., nat, 30. 4 and Amob., nat. 1. 52 = Hermippus F 57 and F 58 Bollansée.
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with the sorts of feats that later became standard in literary depictions of witches
and sorcerers®, Yet these examples are striking precisely because they are so rare;
most writers of the fifth and fourth centuries BCE, especially prose writers, use the
term pdyor in the same way as the authors of the treatises discussed above, namely,
to denote the Persian magi>.

Secondly, there is no question that Latin poets from Vergil on regularly and repea-
tedly use the adjective magicus in descriptions of witchcraft and sorcery. Yet when we
look for the antecedents of this usage we draw an almost complete blank. The termi-
nology of poysio is conspicuous by its absence in those passages of Hellenistic poetry
where we might most expect it: in Apollonius of Rhodes’ descriptions of Medea’s
witcheraft, for example, or in Theocritus® Second Idyll. The only real precedent known
to me is a fragment of the obscure playwright Sosiphanes of Syracuse: “Every Thessa-
lian maiden can bring down the false moon from the sky by means of magic spells>®”,

Third, this usage is in fact almost entirely limited to poetry and to the adjectival
form magicus. Prose writers, in both Greek and Latin, continued to use the noun
Méyog or magus in the specific sense of a Persian wise man. It is only with the elder
Pliny that we have evidence of a prose writer who uses magus and its cognates more
generally to describe ‘magic’”, Again, there are a few exceptions. It is interesting

a4 Freelance religious specialists: Heraclit,, Forsokr, 22 B 14 (if genuine); S., OT 387-389; PDerv. col.
VI, perhaps PL, R. 9. 572e; note also the use of Judyog as a generic term for scoundrel in Aeschin.,
In Ctes. 137. Association with ‘magical’ feats: E., Or. 1494-8, where the messenger invokes the
TéxvoL Péyev as one explanation for the sudden disappearance of Helen; Hp., Morb. Sacr. 1, which
refers to ‘a person who, by playing the mage (neyévov) and sacrificing, will bring down the moon
and make the sun vanish and create a storm or fair weather’; Sosiphanes of Syracuse, as quoted
below inn. 36, For detailed discussion, see BREMMER, J. N., “The Birth of the Term ‘Magic’™”, ZPE,
126 (1999) 1-12 at 2-6, reprinted in revised form in BremMER, J. N, and J, R. VEENSTRA, eds., The
Metamorphosis of Magic from Late Antiguity to the Early Modern Period, Leuven, 2002, pp. 1-7
and again in Bremmzr, J, N., Greek Religion and Culture, the Bible and the Ancient Near Eqst,
Leiden, 2008, pp. 236-243,

For example, Hdt., 1107-140 passim, VII 19, 37, 43, 113, and 191; X., Cyr. passim; PL., Ale. 1 122a;
Heraclid. Pont,, FGH 87 F 28; Eudox., F 341-342 Lasserre; Theopomp. Hist., FGH 115 F 64-65;
Arist.,, Metaph. 14.4.5, 1091b8; Aristobul., FGH 139 F 51a,

35

36 TrGF 12 pp. 261-263, fig. 1: Hayog Enwdais mioa Beooalis xkdpn / yeudig ceMivng aibépog

kataiPéng. According to the Suda, ¥ 863, Sosiphanes’ floruit was in the 330s and 320s BCE.

For example, Plb., XXXIV 2.7; Metrod. Sceps., FGH 184 F 4; PL, 4x. 371a; Posidon., F 282
Edelstein-Kidd; Cic., Tusc. 1.108, leg. 2.26, div. 1. 46-47 and 90-91, nat. deor. 1.43, fin. 5. 87
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to note, however, that many of these exceptions occur in Hellenistic Jewish literatu-
re, where the word-group is applied quite freely to the priests and wise men of other
cultures and is closely associated with ooppoxele’®, In particular, Jewish writers
from the first century BCE on regularly describe as pdyor the Egyptian priests who
opposed Moses by mimicking his miracles through the use of their secret arts: trans-
forming their staffs into snakes, turning rivers into blood, and producing a plague of
frogs™. Similarly, the author of the New Testament book of Acts applies the word
uéyog and its cognates to two men who were apparently itinerant wonder-workers
of the sort that earlier writers would have described as éyv ptat: Simon (later known
as ‘Magus”), who had astonished the people of Samaria with his acts of magic, and
Elymas, who had won the ear of the Roman governor of Cyprus*,

These observations, I would argue, lend some support to my suggestion that in his
treatise ITepl péryov Apion was using the word Héyog in a sense that in his day was
still relatively new and not yet well established. It is true that we cannot know with
certainty whether he described Pases as a udyog; it is possible that he mentioned him
merely in passing as an example of what a real péyos is not*'. Given that Apion’s
discussion of Pases was prominent enough for his colleague Seleucus to remember it
and cite it, however, and given that Seleucus’ citation of the story apparently empha-
sized Pases’ reputation for Hoyeio, something that appears in all three of the extant

Nigidius Figulus, F 67 Swoboda; Vitr., 8.pr.1; Str., XV 1. 68, XV 3 passim, XVI 2. 39; Val, Max.,
VIII 7.ext.2, I 6.ext.1b; Vell., 11 24.31; Curt., I11 3.10, V 1.22; Sen., epist. 58.31, dial. 5.16.3; Corn.,
17. For a more detailed discussion of the Latin evidence, see Rivs, J, B., “Magus and its Cognates
in Classical Latin”, in Goroon, R., and F. Marco, eds., Magical Practice in the Latin West- Papers
Jrom the International Conference held at the University of Zaragoza, 30* Sept.-I* Oct. 2005,
Leiden, (forthcoming).

% For example, the translator of LXX Da. treats Jéyog as apparently interchangeable with Xardaiog

(2.2 and 10; cf. Jos., 47 10.281); at T.Reub. 4.9 Potiphar’s wife obtains pdppaxe from péyol to make
‘JToseph fall in love with her; Ps. Phoc. 149 advises people to avoid Pappaxo and poyiol BiBrot.
Ex. 7.8-8.7. For descriptions of these priests as payoy, see LXX Sap. 17.7-8; Ph., Mos. 1. 92; T 0s.,

AJ 2. 284-287; the Septuagint refers to them instead as cogotal, Pappakol, and énaoidol (e.g.,
LXX Ex.7.11, 7.22, and 8.3),

Simon: det, Ap. 8.9-24; see especially 8.11: mpoceiyov 52 o) Suét 70 frcavd xpbvey T0ig poryeforg deota-
Kévor altote. Elymas: det. dp. 13.6-12, where he is described as Gviip Tig péryog yevdompogrimg (13.6).

39

40

o For ancient attempts to distinguish between the tradition of the Persian magi and what was popularly

called payeio, see D.L, 1.8, citing ‘Aristotle’ in the Maryikég and the fourth-century BCE historian
Dinon, and especially Ph., spec. leg. 3.100-101,

ISSN: 1578-4517 MHNH, 10 (2009) 121-134

134 James Rives

versions, this possibility seems to me rather unlikely. Even if we were to grant it,
however, the anecdote would still provide evidence that in the time and place Apion
was writing it was starting to become more commonplace to describe a person like
Pases as a iéyog. The looser use of uéyog and its cognates that we find in Hellenistic
Jewish literature, of which so much seems to have originated in Alexandria, would
suggest that this was indeed the case. In the end, of course, certainty is impossible.
Ifnothing else, however, careful consideration of this passage and its wider linguis-
tic context underscores how much about the history of the word péyog and its cogna-
tes in the Hellenistic and early imperial periods remains obscure.
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La poEsia v PETRONIO, Sa7, 134.12
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RiassunTo

La poesia di Enotea in Petr,, Sar. 134.12 ricorda sotto molti agpetti un “comunicato
pubblicitario” volto su reclamazzitare le capacita “professionali” della maga. I numerosi
paralleli che & possibile indicare nella letteratura antica e la struttura stessa della poesia
confermano 1’ autenticita dell'intero compartimento, sebbene, a partire della dissertazione di
Wehle del 1861, molti studiosi considerino sparci gli ultimi sei versi. In effetti, nessuno degli
argomenti di Wehle resiste a un attento esame.

Nella poesia Enotea proclama la sua capacitd di operare azioni magiche, disposte in un
elenco che segue la linea di una climax ascendente: da fenomeni naturali, miracolosi solo in
quanto obbediscono alla volonta della maga, a fatti che costituiscano un chiaro sovvertimento
delle leggi naturali,

Paralleli a questi ultimi si incontrano nel tepertorio degli adynata diffusi nella poesia antica,
mentre i primi ricordano i poteri proclamati degli déi nella letteratura e nei documenti epigrafici.

ParorE CHiave: AUTENTICITA, MAGIA, CLirAx, ADYNATA, POTENZE DIVINE,

Poerry IN PETROMNILS, S47. 134.12

ABSTRACT

Oenothea’s poem at Petr. Sar. 134.12 sounds in some ways like an “advertisement”
of the witch’s “professional” abilities. The numerous parallels that can be pointed out in
ancient literature, as well as the poem’s very structure, confirm the authenticity of the whole
composition, though, since Wehle's 1861 dissertation, many scholars regard the last six lines
as spurious. None of Wehle’s arguments, however, can withstand close examination.

In the poem Oenothea claims her ability to perform magic feats, arranged in a list which
follows the pattern of a climax ascending from natural phenomena, miraculous only in that they
obey the witch’s will and command, to feats unambiguously subverting the laws of nature.

Parallels to the latter can be found in the repertory of the adynata commonly used in ancient poetry,
while the former remind of the powers claimed by gods in literature and in epigraphical documents,

KEY WORDS: AUTHENTICITY, Magic, Crivix; Apynars, DIVINE POWERS,
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Quicquid in orbe vides, paret mihi. Florida tellus
cum volo, siceatis arescit languida sucis,
cum volo, fundit opes, scopulique atque horrida saxa
Niliacas iaculantur aquas. Mihi pontus inertes
5 submittit fluctus, zephyrique tacentia ponunt
ante meos sua flabra pedes. Mihi flumina parent
Hyrcanaeque tigres et iussi stare dracones,
Quid leviora loquor? Lunae descendit imago
carminibus deducta meis, trepidusque furentes
10 flectere Phoebus equos revoluto cogitur orbe.
Tantum dicta valent. Taurorum flamma quiescit
virgineis extincta sacris, Phoebeia Circe
carminibus magicis socios mutavit Ulixis.
Proteus esse solet quicquid libet, His ego callens
15 artibus Idaeos frutices in gurgite sistam
et rursus fluvios in summo gurgite ponam,

1. Questa poesia, la prima delle quattro che s’incontrano nell’episodio petroniano
che ha per protagonista la maga Enotea, pronunciata da lei stessa a mo’ di presen-
tazione, non ha ricevuto da parte degli studiosi tutta 1attenzione che merita. Per di
pitl, le trattazioni pilt impegnate si trovano in due lavori non facilmente reperibili:
la dissertazione canadese sulle poesie di Petronio di E.J. Barnes', purtroppo rimasta
dattiloscritta, e il commento di Ulrich Winter alle poesie dell’episodio di Enotea, un
lavoro presentato come prova d’esame per il conseguimento del ruolo d’insegnante
nei ginnasi della Germania®. Si tratta perd di un componimento poetico di notevole
importanza: costituisce in effetti la presentazione che il personaggio destinato a res-
tare in primo piano per alcuni capitoli fa di se stesso e —come ¢ quasi sempre il caso
per le poesie dei Satyrica— forma uno dei pannelli di un dittico inscindibile, il cui
altro pannello consiste nella rappresentazione affidata alla prosa. Come giustamente
osserva Alessandro Perutelli, esiste “un rapporto diretto, contestuale, fra la tirata
poetica e la descrizione in ?.omm del rito magico: il contrasto fia la resa stereotipa
del topos letterario da una parte e il suo rovesciamento parodico apparentemente

1
2

Barnes, 1971, 148-213,
WINTER, 1992, 8-22,
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iperrealistico dall’altra™. Si deve perd aggiungere che nei versi non si fa cenno
esplicito a riti o cerimonie magiche, la cui descrizione resta confinata nella prosa;
nel componimento poetico la potenza della maga appare affidata esclusivamente alla
parola®, anche se alla fine si intravede una prospettiva diversa, che apre la strada alla
descrizione in prosa, con I’allusione ai sacra di Medea (v. 12), 1 quali, attraverso
I’esempio mitico, preparano I’accenno finale di Enotea alle proprie artes (v. 15), che
ovviamente non si limitano agli scongiuri verbali.

Bamnes ha sostenuto che i versi recitati da Enotea costituiscono da un lato
una specie di aria comica®, dall’altro adempiono la funzione di un “comunicato
pubblicitario”® volto a convincere I’impressionabile Encolpio ad affidarsi alle sue
cure’. Winter non ha torto nel suggerire cautela, date le condizioni estremamente
lacunose in cui il testo ci & pervenuto®; non si puo tuttavia negare che Barnes abbia
ragione nel giudicare Enotea una maga perfettamente “sindacalizzata™, nel senso
che le sue promesse non si discostano da quelle consuete delle appartenenti alla sua
categoria “professionale”, come vedremo fra poco attraverso il confronto coi mode-
Ili e i paralleli che si incontrano nelle letterature antiche!°.

Secondo Roger Beck la poesia, pit che la proclamazione dei propri poteri da par-
te di Enotea, deve essere considerata la ricostruzione, da parte di Encolpio narratore,
di cid che lui stesso, come attore e protagonista dei fatti narrati, si aspettava che una
maga dichiarasse per corrispondere ai clichés letterari che in quel momento domi-
navano la sua immaginazione'!, Sebbene, come vedremo tra poco, sia evidente il

® PrrureL, 1986, 142.

% Petr., 134.12.9 carminibus; 11 dicta; 13 carminibus.

3 Barnes, 1971, 184: “a sort of comic aria™ 210: “a highly amusing, if outrageous, aria”.

8 Barnes, 1971, 184: “an advertisement or ‘commercial’; cf, 211: “a professional advertisement”,
Anche YEH, 2007, 409, parla di “images «publicitaires»™,

7 Come osservato da Barngs, 1971, 184, Encolpio non & insensibile ai vanti di Enotea: cf. Petr., 135.1
inhorrui ego tam fabulosa pollicitatione conterritus.

8 Winrer, 1992, 9-10.

2 Barnes, 1971, 206: “Oenothea is fully unionized, so to speak”.

10" va tuttavia segnalato fin da ora che nei versi di Enotea manca qualsiasi accenno alla negromanzia e
all’evocazione dei morti, che figurano quasi sempre tra le capacitd attribuite alle sue “colleghe”, Cid
sara dovuto al desiderio di non spaventare eccessivamente il “cliente” anche troppo suggestionabile
che la maga si propone di acquisire.

11

Beck, 1973, 49: “the reconstruction of what he himselfin the past, with the fervid literary imagination
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gioco petroniano nel riprendere e adattare numerosi topoi appartenenti al repertorio
della rappresentazione letteraria delle maghe, per contrapporre le mirabolanti van-
terie poetiche di Enotea alla meschina realta evidenziata dalla narrazione prosatica,
Pinterpretazione di Beck & stata respinta da pill parti come inutilmente complicata'?.

Nei suoi versi Enotea pone in rilievo con insistenza il proprio i0': i pronomi
di prima persona avviluppano come le maglie di una rete 'intera poesia'®. Ma le
iterazioni e le riprese verbali non si limitano a questo. C’¢ nella poesia tutta una
compagine di ripetizioni che conferisce coesione al componimento'®, rafforzata dal
riecheggiare dall’inizio alla fine di assonanze e allitterazioni'®, Altro tratto unificante
¢ la cadenza dattilica che prevale in tutta la poesia’,

2. Dal punto di vista testuale la nostra poesia non presenta grossi problemi. Al
V. 2 la lezione di L (siccatis... sucis) appare preferibile a quella di O (spissatis...
sucis)'®. Alv, 7 va invece preferita la lezione di O (dracones) a quella di L (leones).
Quest’ultima & una chiara lectio facilior. provocata dalla precedente menzione delle

that he carried into all his adventures, would expect a witch to claim on first encounter™, Il corsivo
¢ di Beck.

Cf. p. es. Svater 1990, 130 n. 133; PERUTELLI, 1986, 134-135.
Lo osserva giustamente Y, 2007, 406,
Petr., 134.12.1 mihi; 4 mihi; 6 meos; mihi; 9 mihi; 14 ego. Cf. 3-4 cum volo... cum volo.

Petr., 134.12.1 e 14 quicquid; 1 paret e 6 parent; 2 e 3 cum volo (cf. 14 quicquid libet); 6 flumina e
16 fluvios; 9 e 13 carminibus. Simili ripetizioni costituiscono una caratteristica della tecnica poetica
di Petronio: per 128.6 cf. Setalor, 19992, 399 n, 3; per 80.9 (a torto divisa in due da molti editori)
SeraloLt, 2001, 58 en. 12,

Messe bene in luce da Barnes, 1971, 194, e Yen, 2007, 408. Particolarmente insistita &
Pallitterazione fi-/fi-: Petr., 134.12.1 Slorida; 5 fluctus; 6 flabra e flumina; 10  flectere; 15 frutices;
16 fluvios. Cf. 3 fundit; 10 firentes. Yeh osserva che il ricorrere di questa allitterazione in tutta la
poesia ha lo scopo di assicurare un legame interno. Non ne ricava la conclusione logica, cioé che
la poesia & unitaria e che i vv. 11-16, che, come vedremo, sonc espunti da molti studiosi, sono
autentici e si trovano al loro posto,

Messa bene in luce da Yeu, 2007, 406-407. Due versi sono olodattilici (4 e 6); ma i dattili prevalgono
anche nei versi 1, 3, 9, 10, 13 (Yeh aggiunge il v. 14, considerando Proteus trisillabo).

Sebbene spissatis venga accolto da BuechELEr, 1862, 190 (tuttavia BuEecHELER, 1882, 101, adotta
siceatis); Ervour, 1923, 165; Ciarrt, qum. 340; Reverpito, 1995, 254 (che tuttavia traduce, p.
2535, “con tutte le linfe essiccate”); Scarsi, 1996, 236, Spissatis & preferito anche da DErz 1962, 684.
WenLE 1861, 57, leggeva spissatis... sulcis.
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ti maa. come ¢ stato mostrato da Oocndowmo e da Winter?!. Sebbene le streghe si van-
tino di esercitare il loro potere su tutti gli animali feroci, particolarmente frequente
nei cataloghi dei loro prodigi & la menzione de serpenti, che ai loro sortilegi sovente
si squarciano, ma talora anche si immobilizzano?2. B’ questo senza alcun dubbio il
significato di fussi stare dracones (v. 7), nonostante alcune diverse interpretazioni®,

Il problema di maggior rilevanza dal punto di vista testuale, anche se a mio parere
privo di qualsiasi fondamento oggettivo, e sicuramente di qualsiasi riscontro nella
tradizione, concorde nel riportare integralmente la poesia, & naturalmente la questio-
ne dell’autenticita dei versi finali (vv. 11-16), che dopo la dissertazione ottocentesca
di Wehle* molti editori e molti studiosi considerano un’interpolazione spuria

‘Wehle sosteneva I’espunzione dei vv. 11-16 con un gran numero di argomen-
tazioni, che possono cosi essere riassunte: 1) nei primi dieci versi i verbi vengono
impiegati al presente, mentre nei vv. 11-16 oltre al presente compaiono un perfetto
(v. 13 mutavit) e due forme verbali (v. 15 sistan; v. 16 ponam)*® che secondo Wehle

19
20
21
22

Cf. Lucan., 6.487 avidae tigres et nobilis ira leonum.
Courtney, 1991, 38,
WINTER, 1992, 14-15.

Cf. Tib., 1.8.20 cantus et iratae detinet anguis iter; Sen., w?@nq. 686-688 serpens... carmine audito
stupet (gia citati da GoNzALEZ DE SALAs ap. BURMAN, 17437, T1 274). Cf. anche Ov., mer. 7.213-214;
Sen.,, Med. 703-704 (Medea addormenta il serpente guardiano del vello d’oro)

= Ernour, 1923, 165, traduce “les dragons gardiens des trésors® (cf. YeH, 2007, 405 n. 1 : “les

dragons qui montent la garde”), ma stare difficilmente pud essere inteso in questo senso, sebbene
le maghe siano a volte messe in rapporto coi draghi guardiani dei pomi delle Esperidi (p. es. Verg.,
Aen. 4.483-486) e del vello d’oro (p. es. Ov., met. 7.213-214). Un’evidente forzatura per accordare
il testo con le sue fantasiose interpretazioni & quella di RimeLL, 2002, 152 & 160, che intende stare
nel senso di “alzarsi in posizione verticale” (tra I'altro presupponendo nel testo la prima volta
dracones, la seconda leones). Un’interpretazione analoga, ma intesa come allusione sessuale, & in
BrannaM-Kinney, 1996, 141 n, 3.

WEeHLE, 1861, 56-60.

Tra gli editori BuecHeLer, 1862, 190 (ma non BuecHELER, 1882, 101); MOLLER, 1961, 169, e cosi
pure nelle sue successive edizioni (EHLERs, in MuLLER-EHLERS, 19833, 35, non traduce i vv. 11-16,
che nel testo sono posti tra parentesi quadre); CourtnEy, 1991, 37-39; Giarpiva-CuccioLt MELLONI,
1995, 152; dubbiosamente ErnouT, 1923, 165 n. 1. Inoltre SLaTER, 1990, 130 n. 33; AracosTi, 1995,
510 e n. 407; Panavotakis, 1995, 178 (si riferisce solo ai vv. 1-10); BraNHAM-KINNEY, 1996, 142;
McMaron, 1998, 85 (cita solo i vv, 1-10); NaGorg, 2003,

Si fratta certamente di futuri, come risultera fra I’altro dal parallelo che istituiremo con Verg., den.
4.490 (videbis). Cf. anche Barngs, 1971, 214 n. 2, Coccra, 1973, 111 n. 451, sottolinea peraltro
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nion possono essere congiuntivi, data la sicurezza del proprio potere ostentata dalla
maga, né futuri, in quanto non indicano azioni attinenti alla situazione concreta, che
Enotea si proponga effettivamente di compiere. 2) 11 v. 16 (Auvios in summo vertice
ponam) ripeterebbe 1'idea gid espressa al v. 6 (mihi flumina parent), 3) 1 miracoli
relativi alla luna e al sole, presentati come i pill portentosi attraverso I’inferrogazione
quid leviora loquor? (v. 8), non possono essere seguiti da altri prodigi, che inevita-
bilmente produrrebbero un effetto di antiklimar, 4) Al v. 14 solet & espressione goffa
¢ maldestra. 5) Al v. 13 il perfetto mutavit non si accorda col presente guiescit. 6)
Al v. 11 il singolare flamma non corrisponde all’uso latino, che avrebbe richiesto il
plurale. 7) Al v. 11 dicta appare espressione strana. 8) Lo stesso pud dirsi di sacris
al'v. 12.9) Al v. 15 non si capisce perché Enotea si riferisca proprio alla vegetazione
dell’Ida. 10) La menzione di Medea, Circe e Proteo & estranea agl’intendimenti della
poesia, con la quale la maga vuole esaltare se stessa, non altri. 1 1) L'evidente ripresa
virgiliana del v. 13% non deriva all’interpolatore direttamente da Virgilio, ma dal ca-
rattere proverbiale assunto dal verso staccato dal suo contesto, come & testimoniato
dalla sua comparsa nelle iscrizioni pompeiane?®,

A questi argomenti di Wehle si pud aggiungere quello avanzato 1’anno successivo da
Buecheler, nella sua grande edizione petroniana, secondo il quale Iinterpolazione dei vv.
11-16, coi due futuri nel penultimo e nell’ultimo verso (sistam... ponam), fu suggerita
dall’accenno ad una “promessa” di Enotea, che appare immediatamente dopo il compo-
nimento poetico®: un argomento che, come vedremo, & facilmente rovesciabile.

Alcune delle argomentazioni di Wehle vengono respinte anche da chi ammette il ca-
rattere spurio dei vv. 11-16. Cos, ad esempio, Cowrtney fa notare che al v. 11 flamma
puod avere significato collettivo e al v. 14 solef va inteso come un riferimento al riapparire
in Virgilio di Proteo e delle sue trasformazioni, dopo il celebre episodio dell’ Odissea®,

Vedremo piti avanti I'importanza dei riferimenti letterari in questa poesia.

giustamente i rapporti di significato e di formazione esistenti tra il futuro e il presente congiuntivo.
Né "'uno né I"altro richiama il parallelo virgiliano indicato.

2 Petr., 134.12.12-13 Phoebeia Circe / carminibus magicis socios mutavit Ulixis ~ Verg., ecl. 8.70

carminibus Circe socios mutavit Ulixi.,
28

29

Per il verso virgiliano sui muri di Pompei e per il suo carattere simbolico ef, Tupzr, 1976, 228,

BuECHELER, 1862, 190: “ansam dedisse interpolationi potest pollicitatio p, 191.6 memorata®. Il
riferimento & a 135.1 inhorrui ego, tam Jabulosa pollicitatione conterritus, L’argomento di
Buecheler ¢ accolto da Courrney, 1991, 38, e da Nacors, 2003, 155 n, 7.

Courrney, 1991, 39,
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Confuteremo tra breve le argomentazioni rimanenti, iniziando col far riferimento
a quanti si sono collocati in posizione polemica con Wehle, ma gia in questa prima
fase avanzando considerazioni e suggerimenti nuovi. Prima perd ¢ necessario accen-
nare a quegli studiosi che, pur non accettando in toto la posizione di Wehle, propon-
gono tuttavia una soluzione di compromesso. Bames, pur ammettendo 1’autenticita
dei vv. 11-16, prospetta due diverse possibilita: che si tratti di due poesie indipenden-
ti, separate da una parte in prosa ora perduta, oppure di due frammenti di un’unica
poesia, la cui parte centrale non ci & pervenuta® La prima ipotesi, prospettata anche
da Yeh¥, puo essere immediatamente esclusa: le parole iniziali del v. 11 (fantum dicta
valent) si riferiscono indubbiamente a un’idea precedentemente espressa e non possono
costituire I"attacco di una poesia a sé stante. La seconda & ammessa anche da Carlo Pe-
llegrino, nella sua edizione commentata®. Winter, da parte sua, pur giudicando possibile
una lacuna tra i versi 10 e 11, osserva perd che il passaggio non ¢ tale da non poter essere
ammesso™, In realtd, come vedremo fra poco, il confionto che & possibile istituire con
numerosi testi paralleli dimostra senza possibilita di equivoco non solo Ia totale autenti-
citd, ma anche 'integrita della nostra poesia petroniana.

3. Contro I’espunzione dei vv. 11-16 si schierd Heinz Stubbe™, facendo osserva-
re che i tre esempi mitologici dei vv. 11-14 addotti da Enotea, lungi dal distogliere
Iattenzione dal suo potere magico, vengono al contrario introdotti a conferma della
potenza della magia, e quindi del vanto della maga petroniana®, L’intervento pit ag-
guerrito contro la posizione di Wehle, tuttavia, si deve senza dubbio a Michele Coc-
cia, nel suo libro sulle interpolazioni nel testo di Petronio®’. Egli attira I’attenzione,

21 Barnes, 1971, 186. Barnes sembra propendere per la seconda alternativa.

a2 Yen, 2007, 405 n. 57: “il se peut que ces six vers soient composés par une main étrangére. Il est
également envisageable que ce soit un poéme isolé du Satyricon, qui est joint A celui d’Oenothée”.

33

PeLLEGRMNO, 1975, 181: “ante hunc versum [134.12.11] fortasse aliquid desideratur”,

3 Witer 1992, 18-19.

a5 Stupee, 1933, 181. Tra gli editori non accettano I’espunzione Heserring, 1913, 302; Cesareo-

TerzacHi, 1950, 140-141; e, come si & visto, lo stesso Buecheler, nelle edizioni successive alla
prima. I vv. 11-16 sono considerati genuini anche da Ciarr, qum_ 342; Canavi, 1990, 248; Scarsi
1996, 236; WaLsH, 1996, 137 e 199 n. 134, Implicitamente i versi sono dati come autentici anche
da Rimer,1 2002, 160 n, 2.

L’osservazione di Stubbe & fatta propria da Cocceia, 1973, 110-111.

Cocera, 1973, 109-112.
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prima di tutto, sull’ingenuita razionalistica dell’argomentare di Wehle; in concreto,
fa osservare che al v. 13 il perfetto mutavit & dovuto con ogni probabilita alla ripresa,
pressoché letterale, di un verso virgiliano, di cui gid abbiamo fatto menzione®, e che
Palternanza dei tempi verbali nella descrizione di prodigi magici trova un corrispon-
dente in quella lucanea del sesto libro della Pharsalia®. 1'indicazione di Coceia va
integrata col richiamo a vari altri paralleli non valorizzati dagli studiosi che hanno
investigato i punti di contatto della nostra poesia con i testi antichi nei quali com-
paiono descrizioni analoghe?,

Nel discorso della nutrice, che nell’ Hercules Oetaeus attribuito a Seneca vanta il
proprio potere e le proprie imprese magiche, perfetto e presente si alternano senza
alcun criterio riconoscibile™!,

In un frammento papiraceo in un primo tempo classificato come magico, ma suc-
cessivamente riconosciuto come appartenente ad un remanzo greco perduto®?, un
personaggio vanta i propri poteri magici, enumerando i prodigi di cui & capace al fu-
turo, ma con I'inaspettata inserzione di un presente®, Questo testo presenta anche un
altro evidente contatto testuale con la nostra poesia. All’anafora cum volo... cum volo

38
39

Cf. sopra, nota 27,

Coccla, 1973, 110 n. 445. 1l riferimento & a Lucan., 6.452-506, dove il presente si alterna al perfetto. Il
brano lucaneo ¢ indicato come parallelo alla nostra poesia gid da Corrionon, 1892, 165; cf, 240, BARNES,
1971, 197-198, osserva perd che in Lucano non compaiono stretti contatti testuali con Petronio.

0 Doro CoLLicNoN, 1892, 165;261-262, 1a lista pilt ampia —ma non certo completa-si trova in BaRNEs,

1971, 194-198 (dove i paralleli testuali con autori classici vengono indicati verso per verso); 198-
206 (che elenca i rapporti tematici). Numerosi paralleli vengono indicati anche da WINTER, 1992,
10-17; 19-22. Rimandi ai paralleli piu ovvi, come ad esempio Tib., 1.2; 1.8; Ov., am. 1.8; 2.1; met.
7.199-214; Prop., 4.5; ecc., si trovano nella maggior parte degli studiosi che si sono occupati della
nostra poesia, Cf. p, es. Abamierz, 1995, 324 1, 11; Nacorg, 2003, 155-161, CoLLignon, 1892, 262,
indica anche |'analogia, ripetuta poi da tutti gli studiosi, tra i nomi della maga petroniana (Enotea)
e di quella di Ov., am. 1.8 (Dipsade), che indicano ’amore di entrambe per il vino, Si possono
aggiungere il rimando alla sacerdotessa avvinazzata di Ov., fast, 2.571 ss., additato da PERUTELLL,
1986, 140, e la maledizione di Properzio contro la maga e mezzana Acantide: Prop., 4.5.2 ef tua,

gquod non vis, sentiat umbra sitim,
41

42

[Sen.], Herc. Oet. 454-463. Cf. p. es. 460 manes locuntur, siluit infernus canis.

Si tratta di PMich. inv. 5 = PGM 34 (cf. anche Betz 19922, 267-268) = StePHENS-WINKLER,
1995, 173-178 (“The Love Drug®). L’appartenenza del frammento papiraceo ad un romanzo fu
riconosciuta da Dopps, 1952,

£.Mich. inv. 5.7-9 kv mhebou BeMon T BdAoTTay, ob Séopon vede,
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dei versi 2-3 di Petronio corrisponde infatti nel papiro Kéy BeMiow... kv Bedfow®; si
tratta di una costante nei testi che proclamano il potere sulla natura dei maghi, e an-
che di certe divinita®, Come vedremo, entrambe queste tipologie presentano infatti
certi caratteri comuni: in primo luogo 1'insistenza sul fatto che i fenomeni della natu-
ra obbediscono alla volonta del mago o del dio. D’altronde anche in un testo papira-
ceo di carattere sicuramente magico, come quello del grande papiro che costituisce
il numero 1 della raccolta delle Papyri Graecae Magicae, assistiamo all’alternarsi
apparentemente disordinato di tempi verbali al presente e al futuro, per descrivere le
azioni magiche che I’entita invocata ha il potere di compiere®.

Ma il parallelo che piti sorprende non vedere invocato, e che a mio parere fornisce
la prova palmare dell’inconsistenza dell’argomento di Wehle, compare nella descri-
zione della maga massila che Didone fa alla sorella Anna nel TV libro dell’ Eneide
virgiliana*’. Questo testo contiene un verbo (promittit) che pud spiegare ’accenno
alla “promessa™ prima menzionata della maga petroniana nelle parole di Encolpio
che seguono immediatamente i versi recitati da Enotea (tam fabulosa pollicitatione):
la maga massila di Virgilio, come |’Enotea di Petronio, propaganda e “pubblicizza”
il proprio potere, secondo le modalita che abbiamo accennato a proposito della se-
conda. Pin interessante & osservare nel testo virgiliano la stessa struttura che riconos-
ceremo tra poco nella poesia petroniana: si passa infatti da prodigi che sono tali solo
in quanto si verificano in obbedienza alla volonta della maga*® (liberarsi dalle pene
amorose, oppure il contrario) ad altri che sovvertono e stravolgono le leggi naturali,
Soptrattutto, perd, mentre i primi miracoli di cui la maga si dichiara capace vengono
descritti con verbi al presente, gli ultimi vengono introdotti con un futuro: videbis; ¢

4 pMich. inv. 5.2-3, 7.

) Anche in questo caso molti paralleli sono sfuggiti agli studiosi. Barnes, 1971, 195, che, come si
¢ detto, offre la piti ampia lista di paralleli, registra soltanto Tib., 1.2.49-50 cum libet... cum libet;
Ov.,, am. 1.8.9-10 cum voluit... cum voluit; met. 7.199 cum volui, 11 parallelo con P Mich. inv. 5 &
segnalato da Courtngy, 1991, 38, Ma molti altri esempi si possono citare; per i maghi, p. es, Verg.,
Aen. 4.488 quas velit; Prop., 4.5.9 illa velit; per gli d&i Ov., fast. 1.121 (Giano) cum libuit; 1G X1T
Suppl. 173.46 (Iside) & bv épol 56&n; 50 &rav dpol 6Ey.

%8 PGM 1.112-130. Traduzione in Berz, 19922, 6,

47 Verg., Aen. 4.487-491 haec se carminibus promittit selvere mentes / quas velit, ast aliis duras
immittere curas, / sistere aquas fluviis et vertere sidera retro / necturnosque movet manis: mugire
videbis / sub pedibus terram et descendere montibus ornos.

48

Espressamente sottolineata anche da Virgilio: quas velit.
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si tratta anche qui, come in Petronio, di azioni che non hanno alcuna attinenza con la
situazione concreta: la maga non avra certo bisogno di far tremare la terra o di spos-
tare le foreste per liberare Didone dalla sua pena amorosa. Anche da questo punto di
vista mi sembra dunque che I’argomento di Wehle risulti completamente confutato.

In rapporto alla difficoltd che Wehle credeva di individuare nell’espressione tan-
tum dicta valent del v. 11, Coccia® richiama un verso properziano in cui dicta equi-
vale a carmina (poetici)®® e un passo ovidiano in cui viene descritta Medea che
pronuncia le formule magiche con 1’espressione verba... dixit®'. Si tratta in effetti
di un modo di sottolineare la potenza della parola, che, come abbiamo osservato
all’inizio, nella poesia & pressoché 1*unico strumento magico considerato, sottoli-
neato, oltre che da dicta, anche dalla ripetizione di carminibus, mentre ai riti e alle
cerimonie magiche comportanti un’azione si allude solo indirettamente attraverso la
menzione dei sacra di Medea e delle arfes della stessa Enotea, Nei testi paralleli alla
nostra poesia il potere della parola magica si trova espresso, oltre che con carmina (e
cantus)*, anche con verba® e con vox (voces)*™*. 1l dicta della nostra poesia va senza
dubbio inteso in questo senso.

Coccia rovescia poi ’argomentazione di Buecheler, osservando che gli ultimi
versi della poesia, lungi dall’essere un’interpolazione suggerita dalle parole che la
seguono (fam fabulosa pollicitatione), sono al contrario indispensabili per la com-
prensione di queste™. In effetti, nonostante il carattere chiaramente “pubblicitario”
dei versi di Enotea, in mancanza di un espresso riferimento ad una promessa para-

' Coccia, 1973, 111 n, 448,

50 . 5 P i . . ¢ v g n
Prop., 4.1.61 Ennius hirsuta cingat sua dicta corona. Si osservi la glocosa assimilazione tra il
potere dei carmina magici e quello amoroso dei suoi carmina elegiaci in Owv, am. 2.1.21-28
(con I'equivalenza tra lenia verba [v. 22] e carmina). Ov., rem. am. 252-254 contrappone invece

nettamente il sacrum carmen poetico e 1'infame carmen magico.

3 Ov., met. 7.153 verbague ter dixit placides Jacientia somnos.

P. es. Hor,, sat. 1.8.19 (carminibus); Tib., 1.8.17 (carmina); 19 e 21 (cantus); [Sen.], Herc. Oet. 463
(cantus); 464 (carmina); 467 (carmen).

52

53
54

P. es. Ov., met. 7.203 verbis et carmine. Cf. anche nota St

P. es. Hor, epod. 5.76 vocibus; Lucan., 6.467 vocibus isdem; 483 voce; Sen., Med. 767 vocis
imperio meae.

38 Coccia, 1973, 111. Anche Barnes, 1971, 186, osserva che espungendo i vv. 11-16 pollicitatione

rimane di fatto “orfano”. Coccia ritiene inoltre possibile che 1'aggettivo fabulosa si riferisca
precisamente ai tre esempi mitici di Petr., 134,12.11-14.
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gonabile a quella attribuita alla maga massila da Didone (promittit), sono i verbi al
futuro a rendere naturale [’accenno di Encolpio alla pollicitatio.

Coccia controbatte infine®® un’altra obiezione di Wehle, quella relativa alla su-
pposta stranezza del riferimento proprio alla vegetazione dell’Ida al v. 15, accoglien-
do un suggerimento di Riccardo Scarcia, secondo cui ci sarebbe qui un’allusione
alla rappresentazione virgiliana delle navi di Enea, che un tempo erano state alberi
cresciuti sull’Ida®’. Su quest’ultimo punto, perd, mi sembra ben pitl probabile che
si tratti di un caso della tendenza, ben conosciuta da chi ha familiarita con la poesia
latina, ad esprimere un concetto generale attraverso un riferimento particolare eru-
dito, ogni volta che cio sia possibile. E’ noto che Orazio, per esempio, nomina pres-
soché tutti i bacini in cui ¢ diviso il Mediterraneo e scomoda I’intera rosa dei venti
semplicemente per indicare “il mare” e “il vento”. Si esamini la nostra stessa poesia:
Niliacas... aguas (v. 4); zephyri (v. 5); Hyreanae tigres (v. 7). Si sceglievano di pre-
ferenza, naturalmente, riferimenti a casi particolari celebri o proverbiali. Nifiacas...
aquas indichera non le acque del Nilo, ma acque abbondanti come quelle, prover-
bialmente tali, del fiume egiziano; e per quanto riguarda gli Jdaei fiutices, non si
dovra dimenticare che le selve dell’Ida godevano fama, nella tradizione poetica, di
essere cosi folte che Ovidio poté presentare come un adynaton I’immagine dell’Ida

privo di vegetazione®®,

Completeremo questa prima sezione della nostra confutazione degli argomenti
addotti da Wehle a favore dell’espunzione dei versi 11-16, osservando che il voca-
bolo sacra non ha niente d’insolito per indicare cerimonie di carattere magico®. In
particolare, proprio in rapporto con Medea, cui il termine & riferito in Petronio, lo si

ritrova pill volte nel contemporaneo Seneca®®,

56 Cocaia, 1973, 111-112 n, 451.

57 Verg,, den. 10.230-231. WenLs, 1861, 59, rimandava dubitativamente a Petr,, 127.9.1 Idaeo quales
Judit de vertice flores,

5 A .

8 Ov., met. 13.324-325 ante... sine Jrondibus Ide / stabit, 11 carattere puramente esornativo della
menzione dell’Ida in simili contesti pud essere facilmente colto attraverso il confronto con un
analogo passo ovidiano in cui vengono nominati semplicemente i monti: ex Pont. 4.5.41 nam prius
umbrosa caritures arbore montes.

59 P B 3 .
Lo nota anche Winter, 1992, 19, che rinvia al significato registrato in OLD 5. v. 3¢ (“of specifically
secret rites, mysteries, etc.”).

60

Sen., Med. 750 meis vocaia sacris; 770 adesse sacris ltempus est, Phoebe, tuis.
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4. Il completamento della confutazione degli argomenti di Wehle dovrd ormai
procedere di pari passo con un’indagine rivolta in positivo ad individuare la struttura
¢ il significato della nostra poesia.

Winter®! segnala in essa una struttura che pone in risalto all’inizio il potere di
Enotea sulla terra (vv. 1-7), poi sul cielo (vv. 8-10); in seguito vengono evocate
figure mitologiche dotate di potere magico (vv. 11-14a), per poi tornare di nuovo
all’esaltazione del dominio di Enotea sulla natura (vv. 14b-16).

Che le partizioni rilevabili ad un primo sguardo corrispondano a quelle riscontrate da
Winter & innegabile; ma una pil attenta considerazione permette di scoprire un principio
strutturale pitt profondo che governa la nostra poesia. Nella struttura stabilita da Winter
¢ gid possibile afferrare un’embrionale klimax nel passaggio dai prodigi magici compiuti
da Enotea sulla terra a quelli che riguardano i cielo; ma la vera kimax secondo cui & or-

dinata I'intera poesia dall’inizio alla fine fa perno, a mio parere, su un concetto diverso.

Posto che il comune denominatore di tutti i prodigi elencati & il loro obbedire®
alla volonta di muoﬁmau che vanta cosi un potere totale sulla natura, & facile osser-
vare che i primi portenti menzionati dalla maga sono tali solo in quanto si verificano
per suo comando e per sua volontd, non in quanto costituiscano in sé violazione o
sovvertimento delle comuni leggi naturali. Siccitd e abbondanza di raccolti possono
verificarsi anche indipendentemente da un’azione magica, e lo stesso vale per lo
scaturire di sorgenti dalla roccia®, Ugualmente fatti naturali sono il placarsi delle
tempeste e il cadere dei venti. Come i precedenti, costituiscono un prodigio solo in
quanto si producono in obbedienza alla volonta di un taumaturgo.

61
62

Winter, 1992, 9,

Come ¢ sottolineato da paret / parent / iussi / cogitur (vv. 1, 6, 7, 10). Per ’accrescersi progressivo
dell’infensita semantica di questi verbi cf, olire.
63

64

Cum volo / eum volo (vv. 2, 3; cf. 14 libet, riferito a Proteo).

Petr,, 134.12.3-4 scopulique atque horrida saxa / Niliacas iaculantr aguas contrappene si un paesaggio
desolato allo sgorgare di acque portatrici di vita, ma non indica affatto un fenomeno contro natura,
come sarebbe il trasformarsi in acqua di oggetti solidi come le rocce —prodigio, questo, non ignoto ai
cataloghi di portenti magici (cf. Prop., 4.5.12 stantia currenti dilierentn agua, Apul, met. 1.8 saga...
potens... montes diluere), Si tratta invece dello sgorgare di fonti dalla roccia per volonta della maga,
come in [Sen.], Herc. Oet. 457 et sicca tellus fontibus patuit novis; qualcosa di simile anche nella
Bibbia (exod. 17.6). WiNTER, 1992, 12, afferma a torto che questo miracolo magico non compare altrove
nella letteratura latina (oltre a [Sen.], Here. Oet. 457, cf. Plaut., Pers. 41, che perd & un adyraton), e
ugualmente a torto considera questo il primo di sei fenomeni innaturali e impossibili,
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Seguono tre fenomeni (relativi ai fiumi, alle tigri e ai serpenti) a proposito dei
quali il motivo dell’obbedienza a Enotea viene piu fortemente sottolineato (il verbo
parere, che al v. 1 appariva da solo, & adesso rafforzato dall’indicazione non della
semplice volonta (cf. cum volo, wv. 2-3), ma dell’ordine espresso della maga (v. 7
iussi). Si tratta di fenomeni che, senza che venga esplicitamente affermato che con-
travvengono alle comuni leggi naturali, suggeriscono perd chiaramente che cid pud
avvenire. L’obbedienza dei fiumi e degli animali feroci pud esplicarsi in maniere di-
verse: al comando di Enotea i fiumi possono, secondo la loro natura, gonfiarsi o ina-
ridire, ma possono anche scorrere all’indietro; le tigri possono assalire i nemicj della
maga, ma possono anche perdere la loro naturale ferocia; i serpenti possono fermarsi
naturalmente, ma possono anche essere ridotti a un’innaturale immobilita, Si noti,
comunque, che Enotea non fa menzione del prodigio che, come abbiamo osservato
§0pra, & pili comune in rapporto ai serpenti: quello non ambiguamente innaturale del
loro squarciarsi ad opera degl’incanti delle maghe®.

Questo secondo gruppo costituisce dunque un ponte di passaggio tra i primi pro-
digi, di per sé non innaturali, e gli ultimi, descriventi fatti francamente contrari alle
leggi di natura, che costituiscono il culmine della klimax dal naturale all’innaturale
secondo la quale & strutturata I’intera poesia. Se & cosl, & ovvio che I’accenno del v. 6
all’obbedienza dei fiumi non costituisce un doppione dell’immagine del v. 16, come
credeva Wehle, ma semmai una preparazione ad essa,

Il culmine della klimax ¢ introdotto con evidenza dall’interrogazione del v. 8: quid
leviora loquor? Queste parole segnano appunto il passaggio a prodigi pii straordina-
ri di tutti i precedenti, in quanto costituiscono senza possibilita di dubbio fenomeni
che violano e sovvertono le leggi naturali.

Non & un caso che i primi due prodigi di questo gruppo vengano formulati con
un insistito accento sulla costrizione esercitata da Enotea sugli astri della notte e del
giorno, che contrassegna di per sé una klimax o Steigerung linguistica rispetto ai
precedenti paret / parent e iussi- con cogitur (v. 10)%, riferito al sole, ma anche con
Iallitterazione che associa inscindibilmente il discendere della luna alla coartazione
esercitata su di essa dalla maga (vv. 8-9 descendit... deducta)®’.

65 Cf. ad esempio Verg., ecl. 8.71; Ov., am. 2.1 .25; met, 7.203; Lucan., 6,490,

66 Cf. p. es. Sen., Med. 761 coacta messem vidit hibernam Ceres; Lucan., 6,498-299 cogere... cogitur,
67 1 rapporto tra i due fatti sottolineato dall’allitterazione & osservato anche da Winter, 1992, 15-16.
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Il vanto delle maghe di far discendere la luna dal cielo & troppo diffuso perché sia
necessario indicare paralleli: lo si ritrova nello stesso Petronio®, ricorre in tutte o quasi le
descrizioni analoghe alla nostra, e vanta grande antichita®: molto frequente perd ¢ anche
quello di poter invertire il corso del sole, 0 comunque esercitare potere su di esso’’,

Una prima constatazione riassuntiva (v. 11 tantum dicta valent) apre la sirada ad una
serie di exempla mitologici —anzi, come vedremo, mitologico-letterari—, che precede una
seconda sintesi conclusiva (vv. 14-15 his ego callens / artibus), nella quale il sostantivo
artes suggerisce la combinazione fra i dicta precedentemente nominati, ossia gli scon-
mmca,é&m: dei quali soltanto ¢ questione nella prima parte della poesia, e il riferimento
ai sacra dell’esempio mitologico di Medea. La poesia si chiude quindi con un’allusione
all’attivitd magica in tutta la sua complessita. Le artes di Enotea, come i sacra di Medea,
fondono insieme la parola magica (carmina magica compaiono ancora negli exempla
mitologici, attribuiti a Circe: v. 13) e concreti atti ¢ cerimonie. Si apre cosi la via alla
parodistica descrizione dei rifi magici nella parte in prosa dell’episodio ed alla dissacra-
zione dei vanti poetici di Enotea che ne risulta.

Gli ultimi prodigi menzionati dalla maga continuano in realta la Alimax dal natu-
rale all’innaturale, con un’ulteriore accentuazione rispetto ai due precedenti di carat-
tere astronomico. Come abbiamo visto, far discendere la luna o influenzare il corso
del sole sono imprese che rientrano nel repertorio ordinario di quelle attribuite alle
incantatrici. Gli ultimi due prodigi, invece, vengono espressi in modo da suggerire
un superamento dei limiti delle comuni prestazioni attribuite alle maghe. Di solito
queste si limitano a far muovere le Emzﬁﬁ, ma, a mia conoscenza, non esiste alcun

68
69

Petr.,, 129.10 mulieres etiam lunam deducunt.
Si trova gia in Plat., Gorg. 513a e Aristoph., nub. 749-750.

70 P.es. Ov, rem. am. 256; [Sen.], Herc. Oet. 462; Lucan, 6.461-462; Val. F1. ,6.442; cf. Verg,, Aen.
4.489. Pit volte, come in Petronio, il potere della maga sul sole & abbinato a quello sulla luna: Ov.,
am. 2.1.23-24; her. 6.85-86; met. 7.207-209; Tib,, 1.2.45-46; P.Mich. inv. 5.1-7. L'inversione del
corso del sole appare anche come presagio di sventure. Cf, p. es. Lucan., 7.1-6.

N G esempi sono numerosissimi: basti ricordare Verg., ecl. 8.99; Aen. 4.491; Ov., met. 7.204-205;

her. 6.88; rem. am. 255; Tib., 1.8.19; Val. Fl,, 6.443. La credenza nella capacita di trasferire il
raccolto da un campo all’altro era una superstizione molto antica a Roma. II potere di muovere *w
piante era attribuito anche a cantori come Orfeo (residuc della primitiva concezione della poesia
come dotata di potere magico: cf. lo'scherzo di Ov., am. 2.1.21-28, sopra, nota 50). Scherzosamente
Ov., am. 3.7.57 attribuisce lo stesso potere alla bellezza di una fanciulla.
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testo in cui una maga trapianti la vegetazione nel mare’2, Per trovare un paralle-
lo esatto occorre cercare in un repertorio che presenta analogie precise, ma anche
indubbie diversita di sostanza rispetto ai cataloghi di prodigi magici: quello degli
adynata™, una figura diffusissima nelle letterature antiche, specialmente in poesia’,
II riscontro piil vicino si trova in un passo ovidiano™ ed il fatto che la menzione
dell’Ida segnali nella nostra poesia la fusione di due adynata ovidiani’® rende certi
che Petronio ha tenuto sicuramente presente il repertorio degli adynata.

Questi presentano, ¢ vero, un gran numero di paralleli con i cataloghi di prodigi
magici, ma ¢ necessario mettere in chiaro che, per la natura stessa degli adyna-
fa, tali paralleli possono riferirsi esclusivamente ai fenomeni che costituiscono una
violazione delle leggi di natura, e sono quindi intrinsecamente impossibili senza un
intervento magico E’ quindi vano ricercare tra gli adynata dei paralleli ai fenomeni des-
critti nei primi versi della nostra poesia, naturali di per sé e miracolosi solo in quanto si
verificano in obbedienza al volere della maga. Sard invece lecito attendersi di ritrovare i
fenomeni descritti negli ultimi versi di Enotea non solo nei cataloghi di azioni magiche,
ma anche fra gli adynata’’. 11 fatto che il caso della vegetazione trapiantata nel mare
si rifrovi solo tra questi ultimi, e non nei primi, indica indubbiamente I’intenzione di

72 Alla stessa conclusione perviene WinTER, 1992, 21.

7 1a stretta connessione, ma anche la diversita di fondo, degli adynata rispetto ai prodigi magici
sono messe bene in rilievo da Canter, 1930, 32 1, 1: “in such cases (i prodigi magici) the figure
(adynaton) loses its proper force since the accomplishment of the otherwise impossible is the
business of magic”. Aggiungeremo che tanto gli adynata quanto i prodigi magici non vengono di

solito enunciati da soli, ma in liste composte di numerosi elementi.

™ Un catalogo pressoché completo dei vari tipi di adynaton si trova in Durorr, 1936,

s Ov., met. 14.37-38 ‘prius’ inquit ‘in acquore frondes’/ Glaucus ‘et in summis nascentur montibus

algae...", Riscontri si trovano anche in Seneca tragico: Sen., Thy. 478-479 Ionio seges / matura

pelago surget, CE. [Sen.], Herc. Oet. 1582 ante nascetur seges in profundo.

76 Quello del passo citato alla nota precedente e quello segnalato sopra, nota 58 (Ov., met. 13.324-325

ante... sine frondibus Ide / stabir),

T Durorr, 1936 ¢ facile ritrovare adynata corrispondenti a diversi fra i prodigi di Enotea che

sovvertono le leggi di natura. Sole che inverte il suo corso: p. es. Ov., ex Pont. 4.6.47-48; trist.
1.8.2; animali feroci che cambiano natura: p. es. Verg., ecl, 8.52; Hor,, epod. 16.33. Per i fiumi che
scorrono all’indietro vd. nota seguente. B’ notevole che la specialitd delle maghe — tirar gid la luna
dal cielo — dia luogo, a quanto sembra, ad un solo adynaton del tutto particolare: in [Sen.], Herc,
Oet. 467-471 Deianira non nega che la nutrice possa far discendere la luna, ma che Ercole possa
tornare da lei, anche se cio avvenisse.
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sottolineare con la massima efficacia che la capacita di Enotea di realizzare I'impossibile
supera quella comunemente riconosciuta alle sue colleghe.

L'ultimo prodigio di cui Enotea si vanta capace (porre i fiumi sulle cime dei monti)
conta a prima vista un gran numero di paralleli tanto nei cataloghi di prodigi magici
quanto fra gli adynata™. Tuttavia, se confrontiamo attentamente tutti i paralleli, osser-
viamo che il vanto di poter porre i fiumi sulla cima dei monti & un’esagerazione attestata,
a quanto sembra, solo qui dell’immagine pitt comune, che & quella dell’inversione, o
anche semplicemente dell’arresto, del loro corso. Sembra dunque di poter concludere
che la klimax ascendente procede senza interruzione dall’inizio alla fine della poesia e
che pertanto non ¢ giustificata I’asserzione di Wehle secondo cui nessun altro prodigio
poteva essere menzionato dopo quelli riguardanti la luna ed il sole.

5. Abbiamo gia indicato che gli exempia mitologici si riferiscono a Medea, Circe
e Proteo. Gli ultimi due personaggi vengono nominati espressamente, ma anche Me-
dea, il cui nome non ricorre, & indicata senza possibilita di equivoci attraverso il ri-
ferimento ai tori spiranti fioco che Giasone riusci ad aggiogare grazie al suo aiuto”.

Abbiamo gia osservato che ’inserimento di questi exempla mitici, ritenuto incon-
gruo da Wehle, si giustifica in quanto serve a documentare la potenza della magia;
ma c’¢ da aggiungere che riferimenti alla mitologia non solo sono molto frequen-
ti nelle poesie dei Satyrica, ma ne costituiscono sovente un elemento essenziale,
specialmente nella parte in cui vengono narrate le vicende di Crotone®™, C’¢ di pu:
le allusioni mitologiche comportano quasi invariabilmente un implicito riferimento
alle opere letterarie “specialmente dei generi piti elevati: epico e tragico— in cui com-

78 Nei cataloghi di prodigi magici p. es. Ov., am. 1.8.6; 2.1.26: met. 7.199-200; rem. am. 257; Tib.,
1.2.46; Sen., Med. 762-764; Lucan., 6.472-473; cf, Apoll. Rh.,, 3.532; Verg., den, 4.489; Ov., her:
6.87. Per gli adynata vd. Ielenco in Dutorr, 1936, 168 (“Adynata du type &vo motapdv®). Si
notino tra gli altri Eurip., Med. 410; Hor,, c. 1.29.10-12; Ov., met. 13.324-325; her: 5.29-32; Sen.,
Phoen. 84-87; Stat., Theb. 7.552-553; Sil. It. 5.253-255.

g Assolutamente fuori luogo le interpretazioni di coloro che in virgineis... sacris (v. 12) vedono un

generico riferimento a non meglio identificate vergini, come fanno Ernout, 1923, 165; BArNES,
1971, 185; BranHam-Kinngy, 1996, 142 (“by virgins’ rites”, sebbene richiamino Sen., Med. 754-
759); Yeu, 2007, 406 n. 61. In Apollonio Medea & detta vergine pili volte: 3.547; 563; e soprattutto
640. Anche in Ovidio (mer. 7.17 e 21) Medea insiste sulla sua condizione di vergine, Vedremo come
nella poesia petroniana Medea venga vista atiraverso la rappresentazione di Apollonio e di Ovidio.
Cf. anche Val., Fl. 6.449,

80 Qualche esempio: Petr,, 108.14; 126.18; 127.9; 136.6; 137.9; 139.2.
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parivano i miti corrispondenti®!. Disconoscere questo aspetto significa sottovalutare
un elemento essenziale dell’intera opera petroniana,

Anche nella nostra poesia cid risulta evidente, Medea e Circe, oltre che eroine lettera-
rie, sono anche paradigmi tradizionali dell’arte magica, e ad esse vengono correntemente
paragonate o accostate le incantatrici®’; non cosi, invece, per Proteo. Ma il dio marino
era protagonista di due celebri episodi dell’Odissea e delle Georgiche &EEEES, che
ponevano al centro la sua capaciti di trasformarsi. Abbiamo osservato sopra che al suo
comparire nelle opere dei poeti riconosciuti come i pitt grandi delle due letterature allude
con ogni probabilit il verbo solet, che tanto infastidiva Wehle®*.

Anche le due figure femminili, comunque, vengono viste attraverso la letteratura,
Cid ¢ evidente per Circe, descritta con un verso ripreso da un’ecloga virgiliana®’,
Abbiamo visto che Wehle pensava che il suo supposto falsario non derivasse diretta-
mente da Virgilio, ma si limitasse a ripetere un verso isolato divenuto proverbiale.
Come pero ha mostrato Courtney®®, I”autore ha con ogni probabilita tenuto presente
Iintero contesto virgiliano®’, in quanto in esso compare, prima del riferimento a Cir-
ce, la menzione del prodigio della discesa della luna, che si trova anche nella poesia
petroniana® —il che, sia detto per inciso, costituisce un ulteriore argomento a favore
dell’autenticita dei vv. 11-16%,

8 Valga per tutti il caso di Petr., 127.9, che presuppone e rielabora la celebre scena d’amore tra Zeus
ed Era nel libro XIV dell’/liade. Cf. SetaroL, 1999b.

&2 CL. p. es. Theocr., 2.15-16; Hor., epod. 5.21-24; 61-66; Ov., am. 1.8.5; 3.7.79; rem. am, 261 ss.:
Tib., 1.2.53.

&2 Hom., Od. 4.363 ss.; Verg,, georg, 4.387 ss.

84 Come abbiamo osservato, quicquid libet (v. 14) riferito a Proteo va messo in rapporto con il ripetuto
cum volo di Enotea.

BS Cf. sopra, nota 27.

g6 Courtngy, 1991, 38. Questa osservazione non & coerente con I’accettazione da parte di Courtney
dell’espunzione dei vv, 11-16.

87

Come nella poesia petroniana, exemplum mitologico ¢ addotto in Virgilio per convalidare il potere
della magia, e quindi di chi compie il rito magico.
88

89

Verg., ecl. 8.69 carmina vel caelo possunt deducere lunam; cf, Petr., 134.12.8-9,

Non entro nella questione se la menzione di Circe in questa poesia abbia a che vedere con la sua
omonima che ha un ruolo di rilievo in questo episodio petroniano. Barnes, 1971, 199, propende per
il no; cf. anche Starer, 1990, 130 n. 33. Conmors, 1998, 43, crede di vedere un incrocio tra la magia
della Circe omerica e quella delle mezzane/fattucchiere dell’elegia,
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Anche piu interessante ¢ la rappresentazione di Medea. 1l prodigio cui Enotea
fa riferimento viene si raccontato nel poema di Apollonio Rodio, ma in quella na-
rrazione non viene affatto detto, come nella poesia petroniana, che il fuoco spirato
dai tori si placa (guiescit) e tanto meno che si spegne (extincta); anzi si insiste sulla
violenza delle fiamme che avvolgono Giasone®, il quale non ne riporta danno solo
perché protetto dall’unguento magico di Medea, E’ evidente che Petronio non si m
ispirato alla narrazione di quell’episodio, ma ad un passo precedente del ﬁomam.n:
Apollonio e ad uno seguente delle Metamorfosi ovidiane, che, come & reso Eocm_u:m
dai raffronti gia pili volte segnalati in nota, ha probabilmente avuto sotto gli occhi
nella composizione di questa poesia. Prima delle prove a cui verra sottoposto Giaso-
ne Medea viene presentata in Apollonio come capace di mitigare il fuoco®), e nella
cerimonia magica descritta da Ovidio Medea stessa afferma che le divinita della
magia “smussarono” per lei le fiamme spirate dai tori’, B’ chiaro che in vaﬂno:mmu
il prodigio di Medea ¢ rappresentato attraverso la lente di questi due passi poetici,

y Fog vow o 93
incrociati formalmente con una reminiscenza virgiliana®.

Concludero osservando che la struttura linguistica di questo primo exemplum
mitologico, del tutto analoga e parallela a quella della descrizione del primo pro-
digio innaturale (la discesa della luna)®* sottolinea lo stretto legame tra la capacita
di Enotea di sovvertire le leggi della natura e gli analoghi poteri delle creature
mitiche invocate,

6. Se i prodigi delle maghe che infrangono le leggi naturali trovano corrispondenti
precisi nel repertorio degli adynata, che si riferiscono per I’appunto a fenomeni per na-
tura impossibili, il potere da esse proclamato, o a loro riconosciuto, di Ec«.ooﬁm.m._ono
piacimento fenomeni di per sé naturali le accomuna niente di meno che a figure divine.

Come gli déi, le maghe affermano il proprio dominio sulla natura; ed & certo che
Petronio presuppone questo accostamento quando attribuisce alla sua ripugnante fat-

%0 Apoll. Rh., 3.1303-1305; 1313; 1319; 1327, Cf. 1048-1049. Nella descrizione di Ov., met. 7.110-
119 si insiste assai meno su questo dettaglio.

Apoll. Rh., 3.531 10fol xoi dxapdroio mopog petkicoet’ qurpiv. In questo contesto & detto anche
che Medea & capace di fermare i fiumi e il corso degli astri.

91

92
93

Ov., met. 7.210 vos mihi taurorum flammas hebetastis.

Cf. Verg,, den. 6.226 postquam conlapsi cineres et flamma quievit, indicato gia da Stussk,
1933, 181; cf. WinTEr, 1992, 19.

Si confronti Petr., 134.12.11-12 tmurorum flamma quiescit / virgineis extincta sacris con 9-10 lunae
descendit imago / carminibus deducta meis, ¢ vd. WinTer, 1992, 19,
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tucchiera lo stesso potere sui venti che Lucrezio riconosce a Venere all’inizio del suo
poema®, La reminiscenza mira naturalmente ad accentuare I’effetto parodico della
“rivelazione” di Enotea.

Esiste tuttavia una grande differenza: la divinita esercita il suo potere sulla natura
nell’ambito delle leggi naturali che essa stessa ha stabilito e s cura di conservare; la
maga si vanta di poter sovvertire ed infrangere quelle leggi. Se I’espressione non fos-
§& eccessiva per una figura ridicola come Enotea, si potrebbe affermare che essa & la
rappresentante delle forze oscure, “demoniache”, che si contrappongono all’ordine
cosmico stabilito dalla divinita; ma certo Petronio ha giocato su questo riferimento
a scopo di parodia.

Lo dimostra [’attacco stesso dei versi di Enotea: quicquid in orbe vides, paret
mihi. E’ impossibile non riconoscere in queste parole un’allusione a quanto dice di
¢ il dio Giano nei Fasti ovidiani*®. In Ovidio il dio afferma si che tutto & in suo po-
tere, ma anche che ¢ suo compito custodire 1*universo e farlo procedere secondo le
leggi naturali®’. Non stupisce che i paralleli fra i poteri degli déi e quelli proclamati
da Enotea riguardino solo i fenomeni in{rinsecamente naturali che obbediscono alla
volonta degli uni e dell’altra.

11 testo pitll interessante da questo punto di vista & un’aretalogia epigrafica di Iside
testimoniata nella sua forma piti completa da un’iscrizione di Andro®, Iside parla in
prima persona ¢ rivendica il suo potere su tutto®. Ella & signora dei fiumi, dei venti,

& Petr., 134.12-5-6 zephyrigue tacentia pomint / ante meos sua flabra pedes ~ Luer., 1.6 re, dea,

te fugiunt venti. Cf, Rinpr, 1980, 128 n, 35, che osserva anche le corrispondenze testuali di Petr.,
134.12.5 submittit fluetus con Lucr., 1.8 submittit flores e di Petr., 134.12.1 florida tellus con Luer,
1.7 daedala tellus (cf. anche Barnes, 1971, 195), e osserva che flabra & termine lucreziano, WINTER,
1992, 13, richiama anche I’episadio virgiliano in cui un altro dio, Nettuno, placa la furia dei venti
(Verg., den. 1.124-156); inoltre (p. 11} Hor, ¢. 1.12.29-32 & Pind., fi- 108 Sn.-M.

96 Ov., fast. 1.117-118 quicquid ublque vides, caelum, mare, nubila, terras, / omnia sunt nostra clausa

patenique manu. Come osserva WiNTEr, 1992, 10, Petronio ha formalmente contaminato il quicquid
ubique vides di questo passo con un altro frequente nesso ovidiano: quicquid in orbe (Ov., ars 1.56;
Jast. 1.284; 494). Ricorderemo inoltre che Ov,, fast. 1,121 cunm libuit corrisponde al cum volo di
Enotea (Petr., 134.12.2-3), Cf, sopra, nota 45.

2 Ov., fast. 1.119-120 me penes est unum vasti custodia mundi /et ius vertendi cardinis omne meum est,
* S tratta di IG X1 Suppl. 173 (pp. 98-99). Cf Pezx, 1930,
99

TG XI1 Suppl. 173.46 8 &v guoi 86kEn Tobro Kol teheTrar; 47 dpol méve' éncticer. Si noti la formula &
tv epol 868y (cf. 50 &rav duot 86E), corrispondente a cum volo di Enotea, Cf. sopra, nota 45.
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delle piogge e del mare'®™. Ma anche in questo caso Iside si presenta come colei che

ha stabilito, e quindi preserva, le leggi naturali'®, Per questo la sua azione & accos-
tabile a quella di Enotea solo in quanto dal suo volere dipendono fenomeni di per sé
naturali: il corso dei fiumi, il soffiare di venti, il cadere della pioggia, la navigabilita
¢ la non navigabilita del mare; ma fa procedere il sole e la luna secondo il corso na-
turale che lei stessa ha stabilito, mentre Enotea si vanta di poter tirare git la luna dal
cielo ed invertire il cammino del sole!%2,

Il confronto con questo testo epigrafico dimostra senza ombra di dubbio che i
poteri vantati da Enotea non stanno tutti sullo stesso piano e che nella nostra poesia
¢ presente una &fimax ininterrotta dal naturale all’innaturale.
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DiE DATIERUNG DES ASTROLOGEN SERAPION

SUSANNE DENNINGMANN
Westfiilische Wilhelms-Universitiit Miinster

ZUSAMMENFASSUNG

Dieser Aufsatzbeschiftigtsichmitden verschiedenen Datierungsversuchen desAstrologen
Serapion, die vom 2. Jh, v.Chr. bis zum 4. Jh, n.Chr., reichen. Dazu werden die antiken
Quellen zu den verschiedenen Personen namens Serapion ausgewertet, um anifzuzeigen,
welche Identifizierungen wahrscheinlicher sind und welche eher unwahrscheinlich.

SCHLUSSELWORTER: HANDTAFELN, HiprARCH, SERAPION, THEON VON ALEXANDRIA.

THE DATING oF SERAPION, THE ASTROLOGER

ABSTRACT

This article deals with the different attempts to date the astrologer Serapion which vary
from the 2nd century BCE to the 4th century AD. Therefore, the ancient sources about the
different persons called Serapion will be analysed to show wich identifications are more
plausible than others.

Key Worps: HANDY TABLES, HipparcH, SERAPION, THEON OF ALEXANDRIA,

Im Zusammenhang mit astronomischen und astrologischen Themen nennen antike
Autoren einige Male den Namen Serapion. Dies fithrte dazu, dass die modermen Wis-
senschaftler bemiiht waren, durch eine mdgliche Identifizierung des Astrologen Serapion
mit anderen Serapiones weitere Informationen tiber unseren Astrologen und die Zeit, in
der er gewirkt hat, abzuleiten!. Da es aufgrund dieser vermeintlichen Identifizie-
rungen zu Datierungen vom zweiten Jh. v.Chr. bis zum vierten Jh. n.Chr., gekommen
ist, wird im Folgenden aufgezeigt, welche Personen namens Serapion genannt werden,

1 axgins o
Allzu zuversichtlich die Prosopographia Ptolemaica V1 (1968), 218: + 130/150 v.Chr.
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welche Identifizierungen plausibler erscheinen und welche eher abwegig sind.
Die Untersuchung verlduft in folgender Weise: Zunéichst gilt es darzustellen, wel-
che literarischen Zeugnisse wir tiber Personen mit dem Namen Serapion haben,
die in der Astronomie oder der Astrologie titig waren. In einem zweiten Schritt
soll herausgestellt werden, welche genaueren Informationen wir aus diesen Zeug-
nissen iiber die einzelnen erwihnten Personen ableiten kénnen. Drittens zeigen
wir die verschiedenen Versuche auf, unterschiedliche Personen namens Serapion
miteinander zu identifizieren, und fithren Argumente fir oder gegen deren Plau-
sibilitéit an. Abschliefend wird festgehalten, welche Informationen tiber den Astro-
logen Serapion wir demnach als gesichert und welche zumindest als wahrscheinlich
anschen diirfen. Die verschiedenen Personen namens Serapion werden im Folgenden
nummeriert. Der Astrologe Serapion ist nun Serapion (1).

ZEUGNISSE

Uber die Lebensdaten des Astrologen Serapion () haben wir nur wenige An-
haltspunkte: Der Anonymus aus dem Jahre 3792 liefert uns einen terminus ante
quem, wenn er Serapion in einem Zuge mit anderen berithmten Astrologen nennt
und ihn eindeutig vor Ptolemaios datiert (CCAG V 1 [1904] p. 205,14-18)°:

[...] xoi "Avtioyog 82 xoi BéAng kai Aveiyovoc kol "Hpoiokog
Kkal §Ahol Tvég ALY kol Sibpopo Eypayov mepl tiig duvépeng
adtdv [sc. 1@V dmhavidv dotépov], Kobdc Eyxetton &v toig
" ovyyphppacty ovtdv, kol Tepamiov 82 kol per’odtov Trokepaioc

5 ywbpevog dnetéhece mepl adThHV.
»[...] und Antiochos, Valens, Antigonos, Heraiskos® und einige
andere haben tiber ihre [sc. der Fixsterne] Wirkung geschrieben, wie
es in ihren Schrifien niedergelegt ist, und Serapion und nach ihm Ptole-

2 Anonymus anni 379 p.Chr. n., ed. F. CumonT, CCAG V 1 (1904) pp. 194-211. Zu dem

Anonymus des Jahres 379 und seinem Verhéltnis zu Ps.Palchos und Eleutherius Zebelenus
vgl. D. Piveree: ,, Antiochus® (1977), 204.

Vgl. die englische Ubersetzung von D. Dupziak (1999) [www.cieloeterra.it/eng.te-
sti379/ eng.379.html] und die italienische von G. Brzza (1999) [www.cieloeterra.it/
testi379/379. html].

Ein Astrologe namens Heraiskos ist sonst nicht weiter bekannt. Zu Antiochos siche D.
PiNGREE: ,, Antiochus “ (1977), 203-205. Dens.: From Alexandvia (2001), 7. Zu Antigonos
von Nikia vgl. W. und H.G. GunbEL: Astrologumena (1966), 221f, .H. HoLpen: 4 History
(1996), 47-61 und zu Valens (i.e. Vettius Valens) O. NEUGEBAUER: The Chronology (1954).
W. und H. G. GuNpEL: Astrologumena (1966), 216-221. J. H. HoLpen: A History (1996),
49-57. M. RiLEY: A Survey of Vettius Valens (2002), Kap. Biography,
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maios haben iiber ihre Wirkung® geschrieben.*

Serapion hat demzufolge vor Ptolemaios iiber die Wirkung von Fixsternen ge-
schrieben. Weitere eindeutige Hinweise auf die Datierung dieses Astrologen fehlen.
Daher erscheint es sinnvoll, zunéchst die Indizien aufzuzeigen, die sich unmittelbar
aus den iiberlieferten Fragmenten ableiten lassen®. In dem oben bereits erwihnten
Exzerpt werden Dorotheos und Ptolemaios erwihnt, was zunfichst einen terminus
post quem nahe legt. Allerdings handelt es sich bei diesem Fragment, wie D. Pingree
iiberzeugend dargelegt hat’, um eine Kompilation, und der Hinweis auf Dorothe-
0s und Ptolemaios ist ein spiterer Zusatz des Kompilators®. Das Hauptargument
fiir diese Annahme sind die Terminologie und die Methodik, welche auf die altere
astrologische Systematik verweist. Dies erkannte F. Cumont bereits 1922 bei seiner
Edition dieses Serapion-Exzerpts (CCAG VIII 4 [1922] p. 225):

Nam definitiones verborum astrologicorum quae hic praebentur, antiquitatem
sapiunt: multa a sensu quod a posterioribus (Antiacho, Porphyrio, etc.)
accipiuntur, differunt et ad pristinum usum referenda esse videntur:

D. Pingree stimmt diesem Argument zu:

But Cumont’s arguments for the antiquity of Serapion are too weighty [...].
In particular, he uses early terminology (dpa for dpookdnog, etc.) and
carlier techniques (he emphasizes the sign occupied by the moon and the
APOVOKPaTmP).

Als sichere Anhaltspunkte fiir die Datierung des Astrologen Serapion haben wir
also die Aussage unseres Anonymus, Serapion habe vor Ptolemaios gewirkt, und
zum zweiten lésst die altertiimliche Terminologie innerhalb der unter seinem Namen
uiberlieferten Fragmente und Kompilationen darauf schlieRen, dass Serapion zu den
frithen Astrologen z#hlt. Auch durch die bej ihm beschriebenen ilteren Lehren un-
terscheidet er sich erheblich von Jiingeren Astrologen.

Als Fachschriftsteller zu geographischen und astronomischen Themen ist ein Se-
rapion (II) bekannt, von dem wir durch das Zeugnis Ciceros aus dem Jahre 59 v.Chr,

3 Zu dmoteléw in dieser Bedeutung vgl. LST s.v. dmotehém L4.b und c.

6 Vgl. die Auflistung s#imtlicher unter dem Namen des Serapion iiberlieferten Fragmente bei D, Pi-

GREE: The Yavanajataka (1978), 11 441,

D. PINGREE: The Yavanajdtaka (1978), 11 441: »That this fragment is in fact a compilation from sev-
eral sources, however, can be seen from the numerous contradictions and repetitions it contains.*
Im Folgenden zihlt D. Pingree dann diese Wiederholungen und Widersprilche im Einzelnen auf.

8 D. Pingree vermutet Rhetorios als Exzerptor des Serapion.
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wissen, dass er eine geographische Abhandlung verfasst und heftige Kritik an Era-
tosthenes getibt hat (Cic. Att. 2,6,1 [Zeugnis a]):
etenim yewypopic quae comstitueram, magnum opus est. ita valde Era-

fosthenes quem mihi proposueram, a Serapione et ab Hipparcho repre-
henditur®.

Plinius nennt in Buch 2 als Quelle einen Serapion gnomonicus und in Buch 4 und

5 einen Serapion aus Antiocheia [Zeugnis b]'?. Dabei diirfte wohl jeweils derselbe
Serapion gemeint sein (1),

Ein christlicher Anonymus berichtet, dass Serapion (II) die GréBe der Sonne als
achtzehnmal so grof} wie die Erde veranschlagte'?, Eratosthenes als einhundertmal
so groB (dnecdota Graeca 1,373,26-28 Cramer [Zeugnis c]):

6 pév obv Zepuniov Sxterudekomhaciove elvar g yiic tov filov &

‘EpatocBévng 8¢ éxotoviamhaciova pdv tov flov Tiic VG, TPLUKOVIOEVVED-

nhaciove 82 thv oeljvnyv.

Serapion hat also gesagt, dass die Sonne achtzehnmal so grof ist Em.m &.n Erde,

Eratosthenes aber, dass die Sonne einhundertmal so groB [sc. ist] wie die Erde

und der Mond neununddreifigmal.

Des Weiteren findet sich in dem Kommentar des neuplatonischen Mathematikers
Theon von Alexandrien (viertes Jh. FOE.VS zu den Handtafeln des Ptolemaios ein
Hinweis auf einen Serapion (Serapion I11)!4,

Ferner wird von einem #gyptischen Astrologen Serapion (IV) berichtet, der im
Jahre 217 n.Chr. von Kaiser Caracalla hingerichtet wurde, nachdem er diesem sein
baldiges Ende vorausgesagt hatte'>,

2 Vgl. auch Cie., Att. 2,4,1: feeisti mihi pergratum quod Serapionis librum ad me misisti. ex quo
quidem ego, quod inter nos liceat dicere, millesimam partem vix intellego.

10 Plin., nat. 1,2 Serapione gnominico; 1,4 Serapione Antiochense; 1,5 Serapione Antiocheno.

u Dies wird in der Sekundirliteratur von niemandem angezweifelt.

12

Vgl. dazu auch O. Neuceauer: 4 History (1975), 11 663.
. Zu Theon von Alexandrien vgl. M. Foukerts: ,, Theon Nr, 8¢ (2002), 376-378.
H Theon. Alex., in Ptol. 1,10).

1" Dio Cass. 79(78),4,4f. Vil. Stenv: Serapion (1923), 1666,5-20, F.H. Crams: Astrology in Roman Law
(1954), 215. B. BoHLEKE: In Terms of Fate (1996), 15f. W. HUBNER: »Serapion Nr. 4 (2001), 444,
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WEITERE INFORMATIONEN ZU DEN EINZELNEN PERSONEN

Serapion IT

Der Hinweis bei Cicero auf die Kritik des Serapion (II; Zeugnis a) an Eratosthenes
und der Hinweis des Anonymus auf die von Eratosthenes abweichende Bestimmung
der Sonnengréfe durch Serapion (11; Zeugnis ¢) wird in allgemeiner Ubereinstimmung
s0 gedeutet, dass es sich hier um dieselbe Person handelt. Auch dariiber, dass Plinius,
der inhaltlich keine néheren Auskiinfte gibt, von demselben Serapion spricht [II, Zeug-
nis c], herrscht allgemeiner Konsens (Ila,b,c = IT). H. Usener, der in den Monumenta
Germaniae chronica minora (1898) die Theon-Stelle bespricht (dazu unten), kommt
auch auf das Cicero-Zeugnis zu sprechen und leitet aus der Wendung ,,a Serapione et
ab Hipparcho™ (Cic. Att, 2,6,1 [Ila]) Folgendes ab'®:

quod quorsum spectet facile intellegimus. Eratostheni cum gravissimus
adversarius Hipparchus extiterit, Cicero autem a difficiliore lectione omnino
abhorruit, luce clarius est Hipparchi de Eratosthene geographo iudicia
Ciceroni non aliunde nota fuisse quam ex Serapionis libris. Ergo Hipparche-
am Serapio geographiam explanaverat, Antiochenus ille quo Plinius in nat.
hist. libris ILIV.V se uti profitetur.

Usener vertritt also die Meinung, dass Serapion (II) die Geographie des Hipparch
kommentiert habe. Daraus wiederum hat man abgeleitet, dass Serapion ein Schiiler
Hipparchs gewesen sei. Diese Annahme hat allgemeine Zustimmung gefunden'’,

Festzuhalten bleibt: Der Astronom Serapion von Antiocheia (II) muss zwischen
Eratosthenes (276-194 <.OE.VE und ca. 59 v.Chr. gewirkt haben. Uber Eratosthenes
wissen wir, dass er zwischen 250-240 v.Chr. nach Alexandreia an den Hof Ptole-
maios III. Buergetes gerufen wurde, wo er bis zu seinem Tode téitig war, Hier hat
er zunichst eine Schrift iiber die Erdmessung verfasst, die die Grundlage und Vo-
raussetzung fiir seine Geographie bildete!®. Wir konnen also davon ausgehen, dass

16 UsENER: Monumenta Germaniae Historica (1898), 361.

17 Vgl W. Keowr: dus der Geschichte (1901, 573, A. Rern: wHipparchos* (1913), 1681,3-5. [A.] K1o1z

und W. KroLL: ,Serapion® (1923), 1666,37-1167,7. E. HoniaMann: Die sieben Klimata (1929),30.40-
45, W. und H.G., GunpEL: Astrologumena (1966), 113. A, THon (ed.): Théon d’Alexandrie ( 1985), 1
295: ,,sans doute éléve d’Hipparque®, W, HosNER: »Serapion Nr. 1“ (2001), 444 vorsichtiger; ,,Viel-
leicht war er Schitler des Hipparchos®, Zur Kritik D. Pingrees siehe unten S. 163 f,

Zu Eratosthenes siehe K. Geus: Eratosthenes von Kyrene (2002).

Vel. K. Geus: Eratosthenes (2000), 82. Uber die Rezeption seiner Geographie sowie die Kritik an
ihr ders., Evatosthenes von Kyrene (2002), 235 Anm, 120 und 287 Anm. 145.
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die Geographie friihestens in der zweiten Hélfte des dritten Jhs. v.Chr. entstanden
ist, wohl kaum vor 240-230 v.Chr., vermutlich noch etwas spiter. Serapion (IT) hat
also in der Zeit zwischen 240/ 230 v.Chr. und 59 v.Chr. gewirkt, Wenn er tatsichlich
Hipparch-Schiiler war, dann hat er in der Zeit zwischen dem Ende des zweiten Jhs.
bis Mitte des ersten Jhs, v.Chr. gewirki®’.

Serapion 111

Anlass zu Diskussionen hat der bei Theon erwihnte Serapion (III) gegeben, H,
Usener bespricht die Theon-Stelle in den Monumenta Germaniae chronica minora
(1898) und leitet daraus ab, dass dieser Serapion (I1I) astronomische Handtafeln ver-
fagst habe, mit deren Hilfe man biirgerliche (ungleiche) Stunden in astronomische
(gleiche) Stunden umrechnen konnte?!. O, Neugebauer dagegen deutet 1958 die Ste-
lle bei Theon anders und vermutet, dass Serapion nicht selbst Handtafeln verfasst,
sondern die Handtafeln des Theon von Alexandrien kommentiert habe®2. Somit kann
dieser Serapion (IIT) friihestens im 4. Jh. n.Chr, gelebt haben.

Die jiingsten Herausgeber von Theon von Alexandriens Kommentar zu den Han-
dtafeln des Ptolemaios (1985-1999), J, Mogenet und A. Tihon, stellen heraus, dass
die fiir uns bedeutsame Stelle in Kapitel 1,10 eine Interpolation ist und der Hinweis
auf die Handtafeln keinen Hinweis auf das Werk eines Serapion darstellt**, Somit
ist die Vermutung, dass Serapion (I1I) Handtafeln zur Umrechnung von biirgerlichen
in astronomische Stunden verfasst habe, gegenstandslos®®, A. Tihon zahlt in ihrem

# g, NEUGEBAUER: 4 History (1975), 11 663 spricht von dem von dem christlichen Anonymus genann-
ten Serapion (IIc) als ,,a contemporary of Posidonius®,

Al y Usener: Momumenta Germaniae Historica (1898), 360f. Thm folgen [A.] KLotz und W. KroLL:
w»Serapion” (1923), 1666,37-1167,7. E. HonieMany: Die sieben Klimata (1929), 68-70. W.und H.G.
GUNDEL: Astrologumena (1966), 113, W, HobNer: »Serapion Nr, 1 (2001), 444,

22 0. Nevomsaur: The Astronomical Tubles (1958), 110f.

A Vgl. den app. erit. ad loc. und den Kommentar von A. Tizon (ed.): Théon d'dlexandrie (1985), 289:
wD’abord, on a considéré ce texte comme faisant partie du traité de Théon, alors qu’il est trés pro-
bablement une interpolation. Ensuite, on a interprété un peu trop rapidement le texte d, dans lequel
on voyait une référence 4 1’ceuvre de Sérapion,

24

Vel. A. TiHoN in: J. MoceneT und A. Ton (ed.): Théon d’Alexandrie (1985), 1 288-300, bes. 289:
»Elle [sc. la scolie] a donné lieu & bon nombre d*hypothéses qui, & ’examen, apparaissent toutes
gratuites” und 292 ,,c’est qu’on ne peut plus se baser sur ces mots pour démontrer avec certitude
que Sérapion est I’auteur d’un traité ou d’une table astronomique quelconque.” Der Irrtum, dass
dieser Serapion Handtafeln zur Umrechnung von bitrgerlichen in astronomische Stunden verfasst
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Kommentar die verschiedenen Deutungsméglichkeiten des Theon-Textes auf. Unter
anderem spielt sie auch die Moglichkeit durch, Serapion habe (wie schon Neuge-
bauer vermutet hatte)** einen Kommentar zu Theons Handtafeln verfasst, hilt dies
aber fiir eher unwahrscheinlich®®: , Mais cette interprétation semble vraiment trop
artificielle pour pouvoir étre défendue.” Festzuhalten bleibt auf jeden Fall, dass A.
Tihon diesen Serapion nach Ptolemaios datiert”.

Serapion IV

Uber diesen von Dio Cassius erwihnten und unter Caracalla hingerichteten agyp-
tischen Astrologen liegen uns sonst keine weiteren Informationen vor.

Wir haben also —abgesehen von dem in Frage stehenden Astrologen Serapion (I)-
zunéchst zwischen drei verschiedenen Personen namens Serapion zu differenzieren:

- dem Astronomen Serapion von Antiocheia, der vielleicht ein Hipparchschiiler
war (IT),

- dem im Werk des Theon erwihnten Serapion (III), der nach Ptolemaios gewirkt
haben muss,

- dem dgyptischen Astrologen Serapion (IV), der zu Beginn des dritten Jhs. n.Chr,
hingerichtet wurde.,

IDENTIFIZIERUNGSVERSUCHE;
Serapion 1l = Serapion II]

H. Usener vermutet, dass der von Theon erwihnte Serapion mit dem von Cicero
und Plinius erwihnten Astronomen Serapion von Antiocheia (III = II) identisch ist.
Da er davon ausgeht, dass einerseits der bei Theon erwihnte Serapion (IIT) Hand-
tafeln verfasst habe, andererseits der Astronom (II) ein Schiiler Hipparchs gewesen
sei, kommt er zu dem Schluss, dass es schon zur Zeit Hipparchs Handtafeln zur Um-

habe, setzt sich dennoch weiter in der wissenschaftlichen Literatur fort, wie zum Beispiel in Der
Neue Pauly 11 (2001), s.v. »Serapion 1%
25 Dper Aufsatz von O. Neugebauer scheint A. Tihon entgangen zu sein,
26" A. Tiwon (ed.): Théon d'Alexandrie (1985), 1291,

= Vgl. die Diskussion der verschiedenen Mbglichkeiten der Identifizierung dieses Serapion: A. TiHon

(ed.): Théon d’Alexandrie (1985), T 294-300.
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rechnung von biirgerlichen in astronomische Stunden gegeben haben miisse®®;

Satis est quod conprobasse mihi videor, iam in H ipparchi schola tabularum
manuatium syllogen extitisse.

Diese These H. Useners hat in der deutschsprachigen Wissenschaft allgemeine
Zustimmung gefunden?”.

Da O. Neugebauer davon ausgeht, dass Serapion (1) ins vierte Jh. n.Chr. zu
datieren ist, muss er konsequenterweise die von H. Usener vorgenommene Identi-
fikation ablehnen, da der Astronom Serapion (IT) vor Cicero gelebt haben muss. Er
kommt daher zu dem Schluss®®;

The author of a geographical work whom Cicero quotes (and who is usually
identified with the “gnomonicus” Serapion from Antioch, quoted by Pliny)
[Serapion II] would then have to be separated from his later Alexandrian
namesake [Serapion III], and many learned speculations about a pupil of
Hipparchus [Anm. 39] and his Handy Tables which Ptolemy is supposed to
have utilized would evaporate.

(Anm. 39): The often cited assumption that Serapion was a pupil of
Hipparchus is based solely on a sentence of Cicero (ad Att. I0,6) in which he says
that Eratosthenes was severely criticized “by Serapion and by Hipparchus.” To
this is then added a “scharfsinnige Bemerkung” of USENER (I am quoting here
HONIGMANN; Die sieben Klimata, Heidelberg, 1929, p. 68) that Serapion’s
preoccupation with the equation of time, quoted above, presupposes star tables
() and lists of famous cities (1). On such absurdities, then, are built far-reaching
constructions on the development of Greek geography.

Vorausgesetzt, O. Neugebauers These ist richtig, ergibt sich daraus zweierlei: Erstens
ist Serapion I nicht der Astronom Serapion von Antiocheia (IT), und zweitens sind damit
samtliche Theorien, dass schon zur Zeit Hipparchs Handtafeln zur Umrechnung von biir-
gerlichen in astronomische Stunden im Umlauf gewesen seien, hinfillig,

A. Tihon hat nun in ihrem Kommentar zu den Handtafeln des Ptolemaios von
Theon von Alexandrien dargelegt, dass erstens der dort erwihnte Serapion (III) mit
einiger Sicherheit erst nach Ptolemaios gelebt hat und dass er zweitens wohl gar

#y UsenEr: Monumenta Germaniae Historica (1898), 361,

* [A]Kuorzund W. Kror: , Serapion (1923), 1666,37-1167.7, E, Honewans: Die sieben Klimata (1929),
68-70. W. und H.G. GUNBEL: Astrologumena (1966), 113, W, Hopner: wSerapion Nr. 1% (2001), 444.

m O. NEuceBAUER: The Astronomical Tables (1958), 110£. Vgl. auch pens.: A History (1975), 11 729
mit Anm, 15,
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keine Handtafeln verfasst hat®"

Damit ist zum einen die Identifikation des Astronomen (IT) mit dem bei Theon
genannten Serapion (1II) widerlegt. Zum anderen muss die Annahme, der Astronom
Serapion von Antiocheia habe Handtafeln zur Umrechnung von biirgerlichen Stun-
den in astronomische Stunden verfasst, aufgegeben werden.

Serapion 1] = Serapion I

O. Neugebauer méchte nun den bei Theon erwiihnten Serapion (III), den er ins
vierte Jh. n.Chr. datiert, mit dem Astrologen Serapion (I) identifizieren®?:

In this case, Theon’s Serapion [I11] could be the Serapion of Alexandria [I]
whose astrological writings contain a reference to Doro theos and “the godlike
Ptolemy”.

Er beruft sich auf die Erwihnung von Dorotheos und Ptolemaios in einem unter dem
Namen des Serapion (I) iiberlieferten Exzerpt. Doch wie oben angefiihrt, hat D. Pingree
tiberzeugend dargestellt, dass die Nennung von Dorotheos und Ptolemaios ein Zusatz
des Kompilators ist und nicht von Serapion selbst stammt: Gegen diese spéte Datierung
von Serapion I sprechen die altertiimliche Terminologie und die #ltere Methodik?3, Und
so hat O. Neugebauers Identifizierung von Serapion I und III sowie die damit verbunde-
ne spiite Datierung des Astrologen Serapion auch keinerlei Zustimmung gefinden,

Serapion IV = Serapion I

In seiner Monographie Astrology in Roman Law and Politics (1954) identifiziert
E.H. Cramer den Astrologen Serapion (I) mit dem #gyptischen Astrologen namens
Serapion (IV), der 217 n.Chr. unter Kaiser Caracalla hingerichtet wurde®* Auch die-
se Identifizierung ist sicherlich falsch, da sich gezeigt hat, dass Serapion (I) wesent-
lich friiher gelebt haben muss>>,

3 A. Tnon (ed.): Théon d'Alexandrie (1985), 1294-296 mit weiteren Hinweisen auf die Nachwirkung

der Theorie Useners in der Sekundiirliteratur und siehe oben S, 160f.
2 O. NEUGEBAUER: The Astronomical Tables (1958), 111.

33 Siehe oben S. 157f,

= E.H. Cramer: dstrology in Roman Law (1954), 118.

35 Vgl. auch die Kritik D. Pivcrees an dieser spéten Datierung des Serapion: The Yavanajataka (1978),

11 444 und B. BoHLEKE: In Terms of Fate (1996), 16 mit Anm. 30, Zu der noch spéteren Datierung
O. Neugebauers nimmt D, Pingree keine Stellung, obwohl er sich bei seiner eigenen Argumentation
auf den Aufsatz von O. Neugebauer beruft,
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Serapion I = Serapion IT

Die Tatsache, dass der Astrologe Serapion (I) firtih anzusetzen ist, hat zu der The-
se veranlasst, der Astrologe (I) sei mit dem bei Cicero, Plinius und dem christlichen
Anonymus erwihnten Geographen und Astronomen Serapion (II) identisch. Diese
Vermutung hat bereits 1899 F. Boll in seiner Rezension zum ersten Band des CCAG
gesuBert®®. F. Cumont schlieft sich 1922 in seiner Edition eines Serapionfragments
im CCAG VIII 4 dieser Meinung an®’, Weitere Wissenschaftler folgen®,

D. Pingree dagegen kritisiert zunichst in seiner Rezension der gundelschen As-
trologumena diese Annahme aufs Heftigste®:

as there equally is non [sc. reason] for identifying Serapion of Antioch with
Serapion of Alexandria as is done on p. 113; the Gundel’s account of Serapion
is as filled with blunder as the fragments attributed to him are filled with
inconsistencies and contradictions.

In dem niitzlichen Beitrag ,,Biographic and Bibliographic Information on the Asiro-
logical Authorities*, den er seiner Edition der Yavangjataka des Sphujidhvaja aus dem
Jahre 1978 hinzufiigt, nimmt er dann detaillierter zu Serapion (I) Stellung. Zunsichst
schlieft er sich der géngigen Meinung an, dass Cicero, der christliche Anonymus und
Plinius denselben Serapion (II) meinen. Dann fithrt er folgendes Argument gegen die
Theorie an, Serapion von Antiocheia (1) sei derselbe wie der Astrola ge Serapion (I):

[sc. O. Neugebauer] has exploded the old theory that he was a disciple of

Hipparchus who, as was claimed on the basis of a remark in Theon’s Eig tobg

Hpoysipovg kavévag (T 10), corrected his master’s tables; the Serapion whom

Theon refers to flourished long after Hipparchus*,

Pingree beruft sich hier auf den oben bereits zitierten Aufsatz von Neugebauer aus

% Vgl. F. BoLL: rec. CCAG I (1899), 525f, und pEns.: Beitrage zur Ueberlieferungsgeschichte (1899), 105.

3 F. Cumonr fiigt in seiner Edition in einer FuBnote zu Zeponiov erklirend hinzu: ,Serapio Alexan-

drinus* und verweist auf die Vermutung Bolls: ,Fortasse Serapion Antiochenus qui in Hipparchi
geographiam commentaria scripsit® (F, BoLL: CCAG V 1 [1904] p. 179 FuBnote 2),

Bereits vor F. Cumont folgt ihr W. Kror: Aus der Geschichte (1901), 573, dann auch [A.] Krotz
und W. Krovr: Serapion (1923), 1667,8-20. W. GuNDEL: Neue astrologische Texte (1936), 303. W.
Kocu und W. Knareica: Horoskep und Himmelshéuser (1959), 22-25. W. und H.G. GunpEL: Astro-
logumena (1966), 113£. und jiingst A.M. Urso: La letteratura (2002), 127.

D. Pwvcree: rec. W, und H.G. Gundel (1968), 278. Thm folgt W. HUBNER: Serapion Nr. 1 (2001), 444,
D. PivareE: The Yavanajataka (1978), 11 440,
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dem Jahre 1958%!, Seiner Argumentation kann aber F olgendes entgegengehalten werden:

- Erstens hat Neugebauer nicht widerlegt, dass der Astronom Serapion von Antio-
cheia (IT) ein Schiiler des Hipparch gewesen sei. Es geht ihm in seinem Aufsaiz
lediglich darum aufzuzeigen, dass die Identifizierung des bei Theon erwiihnten
Serapion (III) mit dem Astronomen Serapion (II) falsch ist, und dass dieger As-
tronom demnach auch keine Handtafeln zur Umrechnung der biirgerlichen in as-
tronomischen Stunden verfasst hat. Obwohl Neugebauer in einer Fufinote darauf
hinweist, dass die Vermutung, der Astronom Serapion (II) sei ein Schiiler des
Hipparch gewesen, nur auf der Aussage Ciceros beruht*?, bezieht er keinerlei
Stellung zu dieser Annahme. Insofern hat Neugebauer nicht —wie Pingree unter-
stellt— widerlegt, dass der Astronom Serapion (II) ein Hipparchschiller gewesen sei,
wohl aber, dass er keine Handtafeln verfasst hat, Das wiederum hat nichts mit der
Identifizierung des Astrologen Serapion (I) mit dem Astronomen Serapion (IT) zu tun,

- Zweitens bleibt die Argumentation Neugebauers rein hypothetisch (Hervor-
hebungen von mir):

Theon [...] seems to speak about a commentary of Serapion [III] to his own
Handy Tables. [...] Our papyrus seems to suggest [...] Thus Ptolemy’s Handy
Tables [...] would appear to be preceded [...]1In this case, Theon’s Serapion
[IIT] could be the Serapion of Alexandria [I] whose astrological writings
contain a reference to Dorotheos and “the goldlike Ptolemy”, The author of
a geographical work whom Cicero quotes (and who is usually identified with
the “gnomonicus” Serapion from Antioch, quoted by Pliny) [ITa.b] would
then have to be separated from his later Alexandrian namesake [III (= I)],
and many learned speculations about a pupil of Hipparchus and his Handy
Tables which Ptolemy is supposed to have utilized would evaporate®.

Im weiteren Verlauf seiner Ausflihrungen zu Serapion (I) fithrt D. Pingree an,
dass es unbegriindet sei, den Astrologen Serapion (I) mit dem Astronomen Serapion
(1) zu identifizieren*. Als Grund fiir die friihe Datierung des Astrologen (I) nennt
Pingree —das Argument F. Cumonts aufgreifend- die archaische Terminologie und
die urspriinglich anmutenden Lehren, Er vermutet, dass Serapion (I) direkt aus dem

1 0. Nevsesaver: The dstronomical Tables (1958), 93-113. Siche dazu oben S, 162f
2 Siehe den Text von O. NruGEsausr oben S, 162, Vegl. auch pens.: A History (1975),1331 zu dem
Lehrer-Schiiler-Verhiltnis: ,, a relationship which is very doubtful

. g, NEUGEBAUER: The Astronomical Tables (1958), 110f,

s D. PiNGreE: The Yavanajitaka (1978), 11 441: , The identification is groundless.*

ISSN: 1578-4517 MHNH, 9 (2009) 159-174

170 SUSANNE DENNINGMANN

pseudepigraphen Werk von Nechepso und Petosiris schopft, das in der Regel ins
zweite Jh. v.Chr. (~ 150 v.Chr.) datiert wird®,

Wenn wir D. Pingrees Argumentation folgen, dann miissen wir also annehmen, dass
es einen Astronomen Serapion von Antiocheia gegeben habe, von dem uns Cicero im
Jahre 59 v.Chr. berichtet, der aber —entgegen der allgemeinen Annahme- kein Schiiler
des Hipparch gewesen ist. Etwa zu derselben Zeit hat jedoch ein Astrologe Serapion
gelebt, der aber mit dem zeitgendssischen Astronomen gleichen Namens nicht identisch
ist. Diese Argumente kénnen nicht tiberzeugen: Fiir die Theorie, dass der Astronom Se-
rapion kein Hipparchschiiler gewesen sei, beruft sich Pingree auf den oben besprochenen
Aufsatz von O. Neugebauer, der aber gar keine Stellung zu dieser Problematik bezieht.

Die Behauptung D. Pingrees, dass die Vermutung, der Astrologe (I) sei eben der
bei Cicero, Plinius und dem christlichen Anonymus erwihnte Astronom (II), grund-
los sei, ist falsch. Sicherlich sind die Argumente, die unten im Einzelnen aufgezeigt
werden, nicht zwingend, doch kann man sie nicht ignorieren. Umgekehrt sprechen
einige Griinde dafiir anzunehmen, dass Serapion sowohl Astronom als auch Astro-
loge war und in irgendeiner Beziehung zu Hipparch gestanden hat. Folgende Tat-
sachen machen es meines Erachtens glaubhaft, dass es sich bei dem Astronomen
Serapion (IT) um eben unseren Astrologen Serapion (D) handelt und dass dieser in
Verbindung mit Hipparch zu sehen ist:

°  Der Astronom Serapion (II) muss in der Zeit zwischen der Abfassung der Geographie
des Eratosthenes (frithestens 240-230 v.Chr.) und 59 v.Chr, gewirkt haben, der Astro-
loge Serapion (I) nach 150 v.Chr. Die Lebenszeit des Astrologen (I) kénnte also gut
in jene Zeitspanne fallen, in der der Astronom (IT) gewirkt haben muss. Es erscheint
plausibler, davon auszugehen, dass in der Zeit zwischen 240/230 v.Chr. und 59 v.Chr,
nur ein und dieselbe Person namens Serapion auf dem Gebiet der Himmelskunde
thitig war, als dass es sich hier um zwei verschiedene Personen handelt.

* Beide Serapiones haben sich mit Himmelskunde beschiftigt. Dass sich ein- und
dieselbe Person sowohl mit Astronomie als auch mit Astrologie beschiftigt hat,
war damals selbstverstindlich*,

45 D. Pmvaree: The Yavanajataka (1978), 11 437 datiert es ins zweite oder erste Jh, v.Chr., an anderer
Stelle ins erste Jh, n.Chr.: Antiochus (1977), 204. From Alexandria (2001), 7. Zur Datierung um
150 v.Chr. vgl. auch J.-L. Fourner: Un fragment (2000), 64 Anm. 10 mit weiterer Literatur und
zustitzlich W, HUsner: Nechepso (2000), 781,

4 zu der in der Antike fehlenden Differenzierung von Astronomie und Astrologie siche W. HUBNER:
Die Begriffe (1989).
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* Hipparch (ca. 194-120 v.Chr.) ist als scharfer Kritiker des Eratosthenes bekannt*’
und hat sich unter anderem mit der Bestimmung der GréBe von Sonne und Mond
beschiftigt*. Auch Serapion (II) hat zum einen Eratosthenes scharf kritisiert, und
auch er hat versucht, die GroBe der Sonne zu1 bestimmen. Hipparch und der Astro-
nom Serapion scheinen zumindest in irgendeiner Form derselben wissenschaftlichen
Richtung angehdrt zu haben. Ob hier mm ein Schiiler-Lehrer-Verhaltnis vorgelegen
hat, oder wie sie sich sonst zueinander verhalten haben, sei dahingestellt. Festzuhal-
ten bleibt: Serapion II (frithestens 240-230 v.Chr. - 59 v.Chr.) hat entweder kurz vor,
gleichzeitig mit oder kurz nach Hipparch gewirkt, Beide haben sich mit denselben
Themen beschiftigt und offenbar in einigen Punkten dieselbe Meinung vertreten.

° Hipparch hat vor 146 v.Chr. eine Schrift astrologischen Inhalts verfasst*® und
kann einen astrologisch ausgerichteten Astronomen als Schiiler gehabt haben.

* Hipparch hat nachweislich babylonische Quellen benutzt. Dass er eine bedeutende
Rolle bei der Integration babylonischen Wissens in die griechische Astrologie
gespielt hat, ist bekannt®®. Auch in der astrologischen Schrift des Serapion (I)
lassen sich babylonische Spuren nachweisen, wie etwa die besondere Betonung
der Opposition und der Quadratur’!,

Sowohl von dem Astronomen Serapion als auch von dem Astrologen aus kénnen Pa-
rallelen zu Hipparch nachgewiesen werden, was zum einen die Vermutung erhirtet, dass
es tatsiichlich eine Verbindung zu Hipparch gab und dass es sich um ein- und dieselbe

47 Vegl. Strabo 1,1,12 der berichtet, dass Hipparch eine Schrift mit dem Titel »Gegen Eratosthenes®
verfasst habe, vgl. G.J. Toomer: Hipparchus (1988). J. Evans: The History & Practice (1998), 50.
213. W. Husner: ,,Hipparchos* (1998), 570.

Vgl. A. Renm: ,Hipparchos® (1913), 1671,8-21. W, HuBNer: »Hipparchos“ (1998), 569. Degs:
»Hipparch® (2000).

48

* Die Datierung ergibt sich aus dem Umstand, dass Hipparch Korinth noch als bestehend beschreibt,

vgl. A. Renm: , Hipparch® (1913), 1680,40-46. Bei Plin. nat. 2,95 lesen wir: idem Hipparchus num-
quam salis laudatus, ut quo nemo magis adprobaverit cognationem cum homine siderum animas-
que partem esse caeli.

30 A. Aaog: ,,0n the Babylonian Origin“ (1955/56). G.J. Toomgg: »Hipparchus“ (1988), 353-362 bes.

361f. A. Jongs: ,Evidence® (1993), bes. 81. 86 und 89. J. Evans: The History & Practice (1998),
231-215. G. GrassHorr: , Normal Star Observations® (1999), 139 mit Anm. 29.

Vegl. Serap. apud Rhet. 6 CCAG VIII 4 (1922) p. 229,29¢.; 6m1 Suvapobvron ol dotépeg teTplymvol
fj Subpetpor Hilo Svreg, kbiv v dypnportiotorg dot tomoig, Siehe auch dens. p. 228,17-26. Zu der
eher seltenen positiven Bewertung von Opposition und Geviertschein vgl. auch Ps.Petos. CCAG VI
(1903) p. 62,8-17, ferner A, BoucHg-LecLErcq: L'astrologie (1899), 167f. zur Opposition.
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Person namens Serapion handelt. Dieser Serapion hat dann offenbar im ausgehenden
zweiten Jh. v.Chr. oder in der ersten Hilfte des ersten Jh. v.Chr, gewirkt,
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WIE KOMMEN DIE SEELEN voM TIERKREIS AUF DIE Erpe?

WoLrcanGg HiBNER
Westfiilische Wilhelms-Universitit Miinster

ZUSAMMENFASSUNG

Antwort auf den Erklierungsversuch von A. Setaioli (MHNH 8, 2008, 288-292), wie
sich Numenios und Macrabius den Ubergang der Seelen von einem stindigen Kreisen am
Fixsternhimmel zu einer linearen Abwirtsbewegung durch die Planetensphiren auf die Erde
vorstellen. Die Annahme, daB die Seelen den Fixsternhimmel in demjenigen Tierkreiszei-
chen verlassen, unter dem sie geboren werden, 14t sich durch Quellentexte nicht erhirten,

SCHLUSSELWORTER: ADLER (STERNBILD), BECHER (STERNBILD), DuALISMUS, ER-MyTHos,
Garaxie (MILCHSTRASSE), HIMMELSPFORTEN (-torE), Horizont, KEGEL, MACROBIUS, Numenios,
PARANATELLONTEN, PLANETEN(HAUSER), PLATON, PORPHYRIOS, SPIRALE, TIERKREIS (EKLIPTIK),

How po THE SOULS COME FROM THE ZODIAC T0O THE EARTH?

ABSTRACT

Response to the proposal of A, Setaioli (MHNH 8, 2008, 288-292) to explain, how Nu-
menios and Macrobius imagine the transit of the souls from a continuously circling at the
sphere of the fixed stars to a linear descent across the spheres of the planets down to earth.
The hypothesis that they leave the sphere of the fixed stars in that zodiacal sign, under which
they are born, is not corroborated by the preserved texts.

Key-Worbs: EAGLE (CONSTELLATION), CoNE, Cup (consTELLATION), DUALISM, GALAXY, Ga-
TES OF THE HEAVEN, Horizon, HOUSES OF THE PLANETS, Macrosius, MyTH oF Er, Numenios,
PARANATELLONTA, PLATO, PORPHYRY, SPIRAL, ZODIAC (EcLipTIC).
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In meiner Abhandlung ,,Crater Liberi. Himmelspforten und Tierkreis*! habe ich
versucht zu zeigen, welche Schwierigkeiten die Neuplatoniker hatten, ihre Vorstel-
lung, daf die gottlichen Seelen der Menschen zuniichst stindig am Himmel kreisen,
bevor sie dann bei ihrer Einkérperung vom Himmel auf die Erde sinken, mit dem
Tierkreis, den Planetenhéusern und den Himmelspforten im Krebs und im Steinbock
in Verbindung zu bringen. Eine erste Gewaltsamkeit besteht in der Behauptung, die
Milchstrafle schneide den Tierkreis in den beiden im engeren Sinne ,tropischen® Zei-
chen (Krebs und im Steinbock), also dort, wo sich nach ihrer Vorstellung die beiden
Himmelstore befinden. Ein zweite Manipulation beruht auf der rein innerastrologi-
schen Schwierigkeit, die zyklische Bewegung der Seelen durch den Tierkreis am
Fixsterhimmel mit dem linearen Abstieg vom Himmel auf die Erde zur Deckung
zu bringen, denn die Zwolfzahl der Tierkreiszeichen (Ewdraxdg) und die Siebenzahl
der Planeten (¢ntwvog) sind inkompatibel. Im Zusammenhang hiermit bezeichnet
der pythagorisierende Platoniker Numenios den Krebs, das sogenannte *Haus’ des
erdnéichsten "Planeten’, des Mondes?, als das erdnéichste Tierkreiszeichen®, obwohl
doch nach antiker Vorstellung alle Sterne und Sternbilder auf der Fixsternsphire
von der zentral gedachten Erde gleich weit entfernt sind. Hinzu kommt, daB3 der
Krebs fiir den Betrachter der Nordhalbkugel der Erde gerade die hachste Stelle der
Sonnenbahn markiert, ein Abstieg nach unten aber eher an seiner tiefsten und ho-
rizontnichsten Stelle, im Steinbock zu erwarten wire. Ein dritter Irrtum besteht
schliefilich in der Behauptung, das extrazodiakale Sternbild des Bechers befinde sich
zwischen dem Krebs und dem Lowen, wihrend er in Wirklichkeit weiter 8stlich un-
terhalb des Lowen und der Jungfrau erscheint.

Im Grunde geht es um das Problem eines Jeden ontologischen Dualismus: Wie fi-
chert sich die urspriingliche gottliche Einheit in die Vielheit auf, das heift in diesem
besonderen Fall: Wo und wie gleitet die géttliche Seele von der stindig kreisenden
Bewegung in einen linearen Abstieg nach unten tiber? Nach meiner Interpretation

W. HOBNER, Crater Liberi [Macr. sonn, L12,8]. Himmelspforten und Tierkreis, Miinchen, 2006 (Sitzungs-
berichte der Bayerischen Akademie der Wissenschaften, philosophisch-historische Klasse. 2006/3).

Nach antiker Definition ist der Mond der einzige wirkliche “Planet’; Er umkreist die Erde. Zu den
Planetenh#usern A. Bouchg-LicLErcq, L'astrologie grecque, Paris, 1899 (Ndr, Briissel, 1963 und
Aalen, 1979), 182-192,

Zu Numenios, frg. 31,6 Des Praces bei Porph., antr. 21 mpooyeibtaroc ist nachzutragen, daf}
Eratosth., catast. 37 p. 178,13 Roserr den in Rom unsichtbaren hellen Stern Canopus (o Carinae)
Tepiyeog nennt,
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setzen Numenios und Macrobius den Beginn des Abstiegs bei der Himmelspforte
im Krebs an, d.h. der Pforte der Menschen. Da anscheinend die Erklérung des Nu-
menios, daf3 der Krebs der Erde am nichsten komme, als falsch erkannt wurde, flihrt
Macrobius als alternative Ursache das extrazodiakale Sternbild des Bechers ins Feld:
Dieser liegt sildlich der Ekliptik und des Himmelséquators und kommt damit fiir
den Betrachter von der nérdlichen Erdhalbkugel aus dem Horizont, also der Erde,
scheinbar naher als die Zeichen des Tierkreises. Aus jenem Becher, so kombinierten
die Platoniker, geniefen die Seelen den berauschenden Trank, von dem Platon im
Phaidon sagt, daB er sie ins ,,Schwindeln* bringe - und damit beginnt ihr Abstieg,

In seiner freundschaftlichen Rezension meiner Ergebnisse schligt nun Aldo Setaio-
li eine andere ,,Heilung™ der oben dargestellten Inkonsequenzen vor, die er den Leser
und auch mich zu priifen einladt?, Das soll hier in aller Kiirze geschehen. Dabei lassen
sich die Vorstellungen des Numenios und Macrobius sowie des Porphyrios in einigen
Punkten vielleicht noch etwas genauer bestimmen, als es bisher geschehen ist,

Der Rezensent unterscheidet zunéichst stirker zwischen der anfiinglich kreisen-
den und der linear abwiirts fithrenden Bewegung der Seelen. Auch nach dem Durch-
laufen des Krebses blieben sie noch weiter oben auf der Fixsternsphire. Erst in einer
zweiten, deutlich davon zu unterscheidenden Phase sénken sie dann durch die Pla-
netensphéren auf die Erde nieder. Damit wird Jjedoch nicht erkldrt, wo und wie die
Kreisbewegung in einen Abstieg auf die Erde tibergeht.

Innerhalb der urspriinglichen Kreisbewegung nimmt der Rezensent einen Sprung
vom Krebs zum diametral entfernten Steinbock an und belegt dies mit einer von mir
nicht zitierten Numenios-Stelle, wo der Philosoph, platonisches Wortgut mit astro-
logischer Lehre verbindend®, sagt®: TMGES T8 Yuydv Gmd 1@V Tpomucdv &l T,
lonpepwi kol dmd tobrav elg o Tpomikd, er vermutet also “Spriinge (der Seele)
von den tropischen Tierkreiszeichen (Krebs oder Steinbock) zu den dquatorialen
(Widder oder Waage)” und von diesen wieder zu den tropischen, das heifit nach der

4
5

A. SeratoL, MHNH, 8 (2008) 288-292, besonders 201f,

Numenios, frg. 35 [nicht 135] p. 86,14-16 Des Praces bei Procl., In Remp. 11 p. 129,12-13 Krorr.
oUPPENTAVY T& TAUTOVIKY fMpoTe ToTg ‘yeveBMadoyixois kol todta Toig TEAEOTIKOTG,

Numenios, frg.35,11-13 Des PLaces =p. 129,9-10 KroLL. Es folgt eine andere Art von woprung” im
Sinne der metaphorischen Assoziation: ical netaPdoeis, tic adtdg anday fni TPAYHOTO HETAPEPEL
Keimzelle diirfte der Schluf der platonischen Polifeia (10 p. 621B) sein: frrovrag domnep dotépog,
vgl. Procl., in Tim. TIT p. 265,3-4 DigyL.
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astrologischen Aspektlehre: zweimal ein Voranriicken auf dem Tierkreis in einem
Geviertschein (90°), also zusammen zum gegeniiberliegenden tropischen Zeichen
(180°). Mit diesen ,,Spriingen* vergleicht er eine von mir gebrauchte Formulierung:
Angesichts des Widerspruchs, daB die Seelen im Haus des Mondes, des niedrigsten
Planeten, ihren Abstieg beginnen, obwohl sie doch von der Fixsternsphére aus als
erste Sphére diejenige Saturns, des duBersten und héchsten Planeten, erreichen miifi-
ten, heiBt es’: "die Seelen missen also, wenn sie beim Krebs beginnen abzusteigen,
zundchst quer durch den Tierkreis in die gegentiberliegende Sphére des Steinbocks
springen.” Tatsichlich deckt sich diese Formulierung mit den nndfioelg des Nume-
nios, und diese Ubereinstimmung ist kein Zufall, denn sie wurde angeregt durch eine
Macrobius-Stelle, mit der der Rezensent seinerseits seine Auffassung vom ,,Sprin-
gen® der Seelen hitte untermauern kénnen und die nach Ausweis der von ihm bei-
gezogenen Stelle auf Numenios zuriickgehen diirfte. Insofern stiitzen sich in diesem
Punkt Numenios und Macrobius gegenseitig. Ohne ein Verbum wie »Springen’ zu
gebrauchen, ,springt* Macrobius tatsichlich vom Lowen, dem Haus der Sonne, bei
dem sich nach seinem Referat die Anfinge des Lebens befinden (rudimenia nascen-
di), unvermittelt zum gegentiberliegenden Zeichen, dem todverbundenen Wasser-
mann®; Aquarius autem adversus Leoni est, und weiter: wipote in signo quod hu-
manae vitae contrarium vel adversum feratur. Man beachte den Doppelsinn von
adversus: zun#chst lokal “gegeniiberliegend” im Sinne der Opposition von Lowe
und Wassermann, dann aber auch abstrakt “entgegengesetzt”, nimlich bezogen auf
den Gegensatz von Leben und Tod.

Aus astrologischer Sicht bieten sich fiir diesen absonderlichen Sprung zwei
Griinde an: Zum einen ist der Steinbock das siidlichste und damit scheinbar hori-
zontnéchste Tierkreiszeichen, das fiir den Betrachter von der nérdlichen Erdhalblku-
gel aus am tiefsten zu kreisen scheint, Von ihm aus ist also die Entfernung zur Erde
am geringsten, Nach typisch astrologischer Art wird die Abweichung nach Siiden
(bzw. unten) auf der Fixsternsphire unzulissigerweise mit dem Abstieg von der Fix-
sternsphére durch die sieben Planetensphiren auf die Erde kombiniert.

Husner (wie Anm. 1), 27. Das Wort “quer” wurde durch die astrologischen Aspektlehre, in diesem
Fall die Opposition (180°), suggeriert. Selbstverstindlich miissen die Seelen auf dem Tierkreis
bleiben und einen Halbkreis beschreiben.

Macr, somn. 1,12,4, vgl. dazu HOsNER (wie Anm, 1), 34f. An der Grenze zwischen dem Wassermann
und den Fischen, 150° von der Grenze zwischen dem Krebs und dem Léwen entfernt, hatte Herakleides
Pontikos sein drittes Himmelstor angesiedelt: HusNEr (wie Anm. 1), 9-15 mit Abb. 1 auf S, 12,
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Zum anderen sind Steinbock und Wassermann Tag- und Nachthaus des Planeten
Saturn, dessen Sphére die Seelen bei ilrem Abstieg zuerst erreichen werden®. Zur
Verdeutlichung sei hier das Schema noch einmal wiederholt (Abb. 1):

Aquarius Saturnus

Capricornus

Pisces Tupiter Sagitarius
Aries Mars Scorpius
Taurus Venus Libra
Gemini Mercurius \ Virgo

Cancer Leo

Abb. 1: Das Schema der Tag- und Nachthiuseder Planeten im Tierkreis

Somit miifiten die Seelen nicht durch das Tor der Menschen im Krebs, sondern
durch das Tor der Gétter im Steinbock den Fixsternhimmel verlassen. Das scheint
allerdings nicht die Uberlegung des Macrobius gewesen zu sein, denn er wihlt ja als
Zielort nicht den Steinbock, das tiefstgelegene Tierkreiszeichen, sondern den bena-
chbarten Wassermann, Die in jenem neuen Zeugnis betonte diametrale Position zum
Lowen, dem Haus der Sonne!Y, das heilit die Opposition vom Lebensbeginn und

g
10

Das System wurde gut dargestellt von Boucnrg-LEcLERCQ (Wie Anm. 2), 188,

Saturn wird sonst auch als “Gegensonne” bezeichnet: T, Bow, Sphaera. Neue griechische Texte
und Untersuchungen zur Geschichte der Sternbilder, Leipzig, 1903 (Ndr. Hildesheim, 1967), 313f.
mit Belegen; Ders., dntike Beobachtungen farbiger Sterne (mit einem Beitrag von Carl Bezold),
Miinchen, 1916 (Abhandlungen der Koniglich Bayerischen Akademie der Wissenschaften,
philosophisch-philologische und historische Klasse. 30/1), 23 Anm. 2; Degs., “Kronos-Helios”,
Archiv fiir Religionswissenschaft, 19 (1916/19) 342-346.
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Lebensende, scheint nur vordergriindig zu sein. Einen Sinn macht der Sprung zum
Wassermann vor allem deswegen, weil dieser als Nachthaus des Planeten Saturn auf
der Ebene des Tierkreises den Abstieg der Planetenhauser einleitet (Abb, 2);

Tierkreiszeichen | Planet
Wassermann Saturn
Fishe Juppiter
Widder Mars
Stier Venus
Zwillinge || Merkur
Kreb Mond

Abb. 2: Die absteigende Reihe der planetaren Nachth#user

Dieser kontinuierliche Abstieg ist nur auf der Seite der Nachthsiuser gegeben, wih-
rend die RegelmiBigkeit auf der Tag-Seite durch die Sonne gestort wird. AuBerdem stei-
gen die Planetenhéiiuser vom Liwen an ja nicht abwirts, sondern spiegelbildlich auf-
wirts. Daher wird hier dem Wassermann gegeniiber dem Steinbock der Vorzug gegeben.

Dennoch bleibt es bei der grundséitzlichen Schwierigkeit: Entweder verlassen die
Seelen den Tierkreis im Wassermann und steigen vom Nachthaus Saturn aus durch die
einzelnen Planetensphiren abwirts, oder sie bleiben auf dem Tierkreis und durchlau-
fen dort statt der Planetensphiren die entsprechenden Planetenhsuser in absteigender
Reihenfolge vom Wassermann bis zum Krebs, dem Haus des Mondes. Dann aber stei-
gen sie wiederum vom Siiden zum Norden hinauf und milssen vom Krebs, dem Haus
des untersten Planeten, noch einmal zur Sphére Saturns hiniiberspringen, um die hich-
ste Planetensphéire zu erreichen. Diesen Widerspruch haben Numenios und Macrobius
ignoriert, weil sie dic beiden Formen des Abstiegs (durch den Tierkreis oder durch
die Sphéren) in unzuldssiger, aber eben typisch astrologischer Denkweise miteinander
verquickt haben!!,

Letztlich war es eben der Versuch der Astrologen, die zyklische Bewegung durch den
Tierkreis mit dem linearen Abstieg durch die Planetensphéren zur Deckung zu bringen.
Im Anschluf} an den eben zitierten Passus bemiiht Macrobius eine weitere, dieses Mal
geometrische bzw. stereometrische Erklarung'?: illinc ergo, id est a confinio quo se zo-
diacus lacteusque contingunt, anima descendens a tereti, quae sola forma divina est, in

1 Der Sprung innerhalb der Ekliptik vom Léwen zum Wassermann steht auBerdem in einem gewissen

Widerspruch zu der von Macrobius immer wieder suggerierten Langsamkeit eines sich nur unver-
merkt vollziehenden Prozesses, Belege bei Hoener (wie Anm. 1), 31 Anm, 119.
12
Macr., somn. 1,12,5.
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conum defluendo producitur egs., ,,Von dort also, das heiBt von der Grenze, wo sich der
Tierkreis und die MilchstraBe bertihren, wird die Seele bei jhrem Abstieg, vom Runden
(der einzig gottlichen Form) zu einem Kegel abflieBend', in die Linge gefiihrt.” Mit
illine diirfe kaum der unmitelbar vorher genannte Wassermann gemeint sein, denn dann
miifite es wohl eher /ine heifien. Bezége sich die Intersektion auf das unmittelbar vorher
genannte diametrale Paar Lwe - Wassermann, wiire der Fehler in der Lokalisierung der
Schittpunkte zwischen Tierkreis und MilchstraBe noch grofler, als er bei der Annahme
von Krebs und Steinbock ohnehin schon ist'*. Wahrscheinlich bezieht sich illine in ei-
nem neuerlichen ,Sprung® iiber § 4 hinweg zurtick zum Krebs und / oder zum Steinbock
(§ 2), wo dann ja in § 3 der vermeintliche Schnittpunkt von Ekliptik und MilchstraBe
bereits erwihnt wird. Wie dem auch sei, auf jeden Fall geht der Autor in seiner Erklirung
von der zweidimensionalen Kreisbewegung (a ferefi)’® zum dreidimensionalen Kegel
(conum) tiber. Vermutlich versteht Macrobius unter dem Kegel eine spiralfsrmige Bewe-
gung, die sich kreisend nach unten verjiingt, bis sie auf der Erde in einen Punkt zusam-
menliuft'®, Da die Spirale die bisher vollzogene Kreisbewegung mit der neuen linearen
Abwirtsbewegung verbindet, geschieht der Ubergang auch bei dieser Vorstellung nicht
abrupt, sondern - wie mehrfach betont - in einem langsamen Prozep,

Worum es aber eigentlich geht, ist die Frage, an welcher Stelle das stin-
dige Kreisen der Seelen in ihrem (noch) géttlichen Zustand in einen Abstieg
in Richtung auf die Einkérperung iibergeht. Der Rezensent meint, dafl dies
jeweils in demjenigen Tierkreiszeichen geschehe, unter dem die Seele ge-

13
14

Zur Metapher des “AbflieBens” HUsner (wie Anm. 1), 39.

Vgl. hierzu Hosner (wie Anm. 1), 29 mit Anm, 114. In Wirklichkeit schneidet die MilchstraBe den
Tierkreis in den Zwillingen sowie gegeniiber an jener delikaten Stelle, wo der Stachel am Ende des
Skorpions und die Pfeilspitze am Anfang des Schiitzen einander entgegengerichtet sind.

Rein theoretisch kann a fereti auch die Rundung einer Kugel bezeichnen, doch hier geht es ja um
eine kreisende Bewegung auf einer Ebene. Einem Ubergang in eine niichsthéhere Dimension zeigt
auch der folgende Vergleich: sicut a puncto nascitur linea et in longum ex individuo procedit.
Auch dies vermutlich nach Numenios: E.R, Dopps, ,Numenius and Ammonius®, Entretiens sur
l'dntiquité Classique de la Fondation Hardt pour I'Etude Classigue 5 (1960), 3-32, hier: 9.

DaB die Erde als Mittelpunkt des Kosmos ein “Punkt” ist, betont Cicero in der interprefierten Schrift
(Cic., rep. 6,16). Dieser Gedanke spielt dann in der stoischen Moralphilosophie eine betréichtliche
Rolle, vgl. W.H. Star, ,, Astronomy and Geography in Macrobius®, Transactions and Proceedings of the
American Philological Association, 73 (1 942) 232-258, hier: 244 mit Anm. 38; W, Huener, , Manilius als
Astrologe und Dichter*, Aufstieg und Niedergang der rémischen Welt T 32.1 (1984), 126-320, hier: 254
Anm. 391; B. M. GauLy, Senecas Naturales Quaestiones. Natwphilosophie fiir die rimische Kaiserzeit,
Miinchen, 2004 (Zetemata. 122), 181-190. Dante hat spiiter das Bild des Kegels fiir den Aufitieg auf
den Berg des Purgatorio verwendet, als gespiegeltes Gegenstiick zu dem trichterfrmigen Abstieg in
das Inferno, vgl. hierzu jiingst B. Konig, »Minnedichtung und hocuria, Eine Lectura Dantis (Inferno V -
Purgatorio XXVI), Romanistisches Jahrbuch, 58 (2007) 132-148, hier: 133f.
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boren wird!”. Doch davon ist weder bei Numenios noch bei Macrobius die Rede. Er
beruft sich hingegen auf eine Stelle des Porphyrios'®. Dot geht es um eine astrolo-
gische Auslegung des Mythos des Armeniers Er am Ende der platonischen Politeia.
Ankniipfungspunkt sind in erster Linie nicht jene zwolf Tage, die der Scheintote unbe-
stattet auf dem Scheiterhaufen gelegen hat'®, sondern die ‘Wahl, die die Moira Lachesis
den Seelen der Gestorbenen fiir ein zweites Leben auferlegt”’. Weil diese Lebenswahl
im Gegensatz zur ersten Lebenswahl eine freiwillige ist, begegnet diese Auslegung in
einem Kapitel mit der Uberschrift ,,Uber dasjenige, was in unserer Macht steht“?! [m
platonischen Mythos wiihlen sich die Helden zum Teil Menschen, zum Teil Tiere, und
dies ist ein wesentlicher Ankniipfungspunkt fiir eine Inanspruchnahme des , Tierkrei-
ses*, dessen mouciMo ja nicht nur aus Tieren, sondem auch aus mehreren menschenge-
staltigen Wesen besteht??, Platon nennt folgende Beispiele (Abb. 3)%*:

Held Verwandlungsziel
Orpheus Schwan
Thamyris Nachtigall
Aias der Telamonier Lowe
Agamemnon Adler
Atalante Mann
Epeios Frau
Thersites Affe
ein einfacher Mann,
Odysseus fern der Politik

Abb. 3: Die Wahl der Seelen fiir das zweite Leben

1 SETAIOLT (wie Anm. 4), 292 Anm. 14: “fino a raggiungere la costellazione a lei pili confacente” mit

Hinweis auf A. SeratoLt, La vicenda dell ‘anima nel commento di Servio a Virgilio, Frankfurt, al. 1995
(Studien zur klassischen Philologie. 90), 70 Anm. 425, Diese Auffassung hat der Autor noch einmal
in einer elektronischen Antwort vom 24,02, 2009 bestitigt.

18 Porph., bei Stob., I p. 168,10-173,2 und besonders p- 171,11-12 Lwdiev 82 vty §h8exe, 81" by 1
080¢ ol Wuyeis menictevTal Toic Atyvrtios. Zu den Agyptern vgl. unten Anm. 28,

2" Plat, Pol. 10 p. 614 sodexaratos nl fj mupii Kefpievog, auf diese Stelle bezieht sich Setaioli (wie Anm.
4),292 Anm. 14 in Verbindung mit Porphyrios bei Stob., I p. 171,11 Lodiav 82 Sviav Sdhéexo.

2 plat, Pol. 10 p. 617°-620°.

21 Porph., bei Stob., I p. 163,16 TTopguptou mepl 100 £ v,

2 Hierzu W. HosNer, Die Eigenschafien der Tierkreiszeichen in der Antike. Ihre Darstellung und
Verwendung unter besonderer Beriicksichtigung des Manilius, Wiesbaden, 1982 (Sudhoffs Archiv.
Beiheft. 22), 130-136 unter Nr. 3.12 und 489-499.

23

Plat., Pol. 10 p, 6204C,
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Porphyrios erwihnt als Wahlméglichkeiten zundchst den Lowen®* —auch ein
Tierkreiszeichen—, dann einen Hund (den Platon nicht kennt) oder einen Mann oder
einer Frau®, schlieBlich »das Leben einer Frau, eines Mannes oder irgendeines an-
deren Lebewesens“2®; i yovauxog fi avdpog Biov # EAkov Tvdg Edov tiig el oV
®pockémov opdic. Mit der etwas vagen Formulierung ,,der Bewegung in den Aszen-
denten® scheint er tatsdchlich die Bewegung der Seelen auf dem Tierkreis und den
®pockéTog im engeren Sinne, also den Aufgangspunkt der Zodia im Osten zu mei-
nen. Etwas deutlicher wird er im folgenden®”: aitio 8¢ xoi fj evexBeion [sc. popii]
gl 16ve TOv dpookdmov 1o EhécBot tHv Sevtepov Biov, By yeypaupévov Seucvier
7 Kot OV dpookbdmoy TETQYIEVT Blakdapmatg Tév dotépov: *Der Grund auch filr
die Bewegung zu diesem Aszendenten ist die Wahl des zweiten Lebens, das die kos-
mische Disposition der Sterne (am Himmel) geschrieben zeigt, wie sie nach dem
Aszendenten geordnet ist .”

Diese Bewegung der Seelen durch den Tierkreis unterliegt jedoch zwei wichtigen
Einschrinkungen: Erstens bezeichnet Porphyrios diese Vorstellung spiter als dgyp-
tisch und unplatonisch®®, Zweitens handelt es sich um die freie Wahl eines zwei-
ten Lebens, die von der unfreiwilligen ersten Eink&rperung deutlich unterschieden
wird. Die Stelle des Porphyrios ist also singuldr. Die abschlieBende Behauptung des
Rezensenten “si trattava del resto di una concezione ben documentata” ist iibertrie-
ben®: Alle drei Belege, die er hierfiir nennt, betreffen keine zyklische Reise durch
den Tierkreis, denn im Corpus Hermeticum geht es vielmehr im Zusammenhang mit
den Strafen der Seele um den Primat der Zehnzahl vor der Zwdélfzahl, fiir die der
Tierkreis als Beispiel dient®®, #hnlich bei Proklos um das ,,immense Geschwitz
fritherer Kommentatoren iiber die akausale Korrelation von Zwolferreihen®! und bei

24 Porph. bei Stob. II p. 167,24 Aéovrog Piov. Der folgende Hund gehort als Paranatellon eng zum
L&wen: HUBNER (wie Anm. 22), 556-559 zu Manil. 5,206-233.

23 Porph. bei Stob. II p. 170,16 «bav ... koi Gvip Kol yoviy,

26 Porph, bei Stob. 1T p. 171,22-23.

%7 Porph. bei Stob. IT p, 171,24-27,

28 Porph. bei Stob. I p. 172,4-8 &\A'6t1 Hév £k @V map’ Alyvrtio nopudeSopévoy 7 1od pibov
mhéolg okevdpnTol, cuyympriceey Gy g &l 8¢ kot'adtd T8 voriuate Katd pépog ) [Mhétovt
Seokevtaln, yohewdv o droprivachoL Auf die Agypter beruft er sich auch II p. 169,24, p. 171,11
(mit Bezug auf deren Spro-System: s.0. Anm, 18).

% Sematout (wie Anm. 4), 292 mit Anm. 15,

A0 Corpus Hermeticum 13,7 und 10-12.

31

Procl. in Remp. 11 p. 129,18 Krorr,
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w»Zoroaster” um den Wiederaufstieg der Seelen durch den Tierkreis, was in Analogie
zum Abstieg durch die sieben Planetensphiren astrologisch ein Unding ist, weil sich
der Tierkreis als ganzer auf der Fixsternsphire befindet32. Von einem Aufstieg kénn-
te man, wie gezeigt, héchstens bei einer Bewegung durch die Tagh#user der Planeten
vom Lowen (oder von der Jungfrau) bis zum Steinbock sprechen.

Bei Numenios und Macrobius geht es hingegen nicht um das zweite Leben, son-
dern um die erste Binkdrperung, und dort verlassen die Seelen —ebenfalls in Anleh-
nung an den Er-Mythos der Politeia®>~ den Fixsternhimmel an einer einzigen fiir
alle festgelegten Stelle, um auch an einer bestimmten Stelle dorthin zurlickzukeh-
ren’: olpavoy ugv v arhavi] Aéyov kal dv todty 8o yhopate, tov Alyokepav
ko zov Kapkivov, tofitov pdv xaBédov yhopa tic slc yéveow, dvodon 82 &icsivov.
Auch das Wort ydope stammt aus dem Er-Mythos.>® Durch die Offnung des Stein-
bocks steigen die Seelen der Gestorbenen hinauf, durch die des Krebses waren sie
zuvor hinabgestiegen. Weil Numenios in Ubereinstimmung mit der Situation des
platonischen Mythos mit dem Aufstieg beginnt, geht jetzt gegen die iibliche Tier-
kreiszeichenfolge die Offnung des Steinbocks der des Krebses voraus. Dasselbe ist
zunéchst auch im Numenios-Fragment 31 im Hinblick auf die beiden Wendekreise
der Fall*: obze votiTepdy £otL 1ol yeeptvol Tpomicod otite Bopeldtepov tob
Oepwvob. Bei der néiheren Ausfithrung kehrt der Philosoph dann aber die Reihen-
folge um und nennt —wie allgemein iiblich- zuerst die Pforte der Menschen im
Krebs und erst danach die Pforte der Gétter im Steinbock’’: #o11 §°6 név Bepvag
[sc. Tpomikdc] xotd Kapkivov, 6 88 xeyepvdg Kat’ Aiyokepav, und so dann auch

3 “7oroaster” bei Clem. Alex. Strom. 5,14 p. 395,22-24 Stiihlin téya ugv oby v dvéataowy, o 58
gxelva alviooston dg Sit tév Sddexa Lndlav 1 680 Tog wuyeTs yivero gig Ty avényy, abtog
BE ol elg Ty yéveotv gnot Ty ety yiyveoBo kéBoSov. Etwas anders bei Euseb. praeg. evang.
13,13,30 p. 676* téy0. piv ob Ty dvéotaoty, dAL'Ekeiva alvicosay, g 81 1@y Sdvdexe Lodimv 1
680G Teflg yruyeds yiveten sl Ty dvéddamyy, witog 58 kol eic TV yévestv gnor T oty yiveoBo
kdfodov. Vgl, dazu J. Bioez - E. Cumonr, Les Mages hellénisés. Zoroastre, Ostanés et Hystaspe
d‘aprés la iradition grecque, Paris 1938 (21973; Ndr, New York, 1975), 1T 158f. Zur Gleichung
Zoroster = Er vgl. F. BoLL, us der Offenbarung Johannis. Hellenistische Studien zum Welthild
der Apokalypse, Leipzig - Berlin, 1914 (Stoicheia. 1; Ndr. Amsterdam, 1967), 2 Anm. 1, vgl, auch
Hosner (wie Anm, 1), 33 mit Anm. 131,

Numenios fig. 31,18 Dzs Pracgs §bo otépua nach Plat, Pol. 10 p. 615° atopfov, vgl. HOBNER (wie
Anm, 1), 28 mit Anm, 106,

Numenios fig. 35,6-8 Des Praces bei Procl. in Remp. 11 p. 129,4-6 KroLL.

33

34
35
36
37

Plat, Pol. 10. p. 614" éxérepov 1o yhoua.

Numenios, frg. 31,3-4 Des Praces bei Porph., antr: 21 p- 64,21-23 SiMONONLI.

Numenios, frg. 31,4-6 Des PLacgs bei Porph., anr 21 p. 64,23-66,2 SiMoNONT,
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in der folgenden ausfiihrlichen Erklirung®®, Diese natiirliche Reihenfolge iibernimmt
Macrobius®: ideo hominum una [sc. porta], altera deorum vocatur: hominum Cancer
quia per hunc in inferiora descensus est, Capricornus deorum quia per illum animae
in propriae immortalitatis sedem et in deorum numerum revertuntur:

Der Vorschlag, daB3 sich die Seelen zuniichst weiter auf dem Tierkreis bewegen,
birgt aber noch eine weitere Schwierigkeit. Setzen die Seelen ihre Reise auf dem Tier-
kreis fort, bis sie zu ihrem jeweiligen Geburtszeichen gelangen, werden die zun#chst
vorausgesetzten ,,Spriinge* sinnlos, denn wozu sollten die Seelen irgendeinen anderen
Zielort im Tierkreis ansteuern auBler ihrem Geburtszeichen? Nur dann, wenn vom Krebs
aus der Steinbock als das scheinbar tiefste Tierkreiszeichen oder der Wassermann als
Ausgangspunkt flir einen Abstieg durch die Nachthduser der Planeten bis Zum ver-
meintlich erdnéchsten, dem Krebs, erreicht werden soll, macht ein Sprung einen Sinn.

Doch ganz gleich, ob die Seelen nun im Steinbock an der tiefsten Stelle des Tier-
kreises oder, ausgehend vom benachbarten Wassermann, durch Planetenhzuser glei-
tend, im Krebs den Tierkreis schlieBlich verlassen, bleibt jenes ontologische Grund-
problem der Platoniker ungelést: Wie kommt es tiberhaupt dazu, daB die Seelen
ihre goitliche Sphire verlassen? Es galt vor allem, eine Erklérung dafiir zu finden,
warum dies durch das Tor der Menschen im Krebs der Fall ist. Da die Begriindung
des Numenios, daf der Krebs das erdnsichste Tierkreiszeichen sei, offenbar als falsch
erkannt wurde, beruft sich der Gewdhrsmann des Macrobius auf das extrazodiakale
Sternbild (Paranatellon) des Bechers, Dieses Sternbild empfahl sich hierfiir aus zwei
Griinden: zum einen durch jene beriihmte Phaidon-Stelle, nach der die Seele , ziellos
umherschweift, verwirrt ist und schwindelig ist, als ob sie betrunken sei“*’. Zum
andern liegt der Becher keineswegs so nah am Tierkreis, daB er von der Seele —wie
der Rezensent anzunehmen scheint*'— noch auf ihrer Bewegung durch den Tierkreis
tatséchlich beriihrt werden kénnte. Wenn es bei Macrobius heiBt?2: Crater ... in re-
gione quae inter Cancrum est et Leonem locatus, folgt er einer eigentiimlichen Lehre

38
39
40

Numenios, frg. 31,6,-26 Des PLaces und Porph., anitr: 22 p, 66,3-15 SivoNon1,
Macr., somn. 1,12,2.

Plat., Phaid. 79¢ mhoviiton kol tapérreror ol siMyyii dhomep peBbovon, darauf spielt Macr., sommn.
1,12,7 an. Vgl. die poetische Formulierung fiir die Nativen des Bechers zusammen mit dem Léwen
bei Manil., 5,246 mergetque in pocula mentem.

4 Seratovt (wie Anm. 4), 291: “Il Cratere & del resto contiguo alla fascia zodiacale, e la stessa collo-

cazione macrobiana, tra Cancro e Leone, per quanto errata, indica che il riferimento & precisamente
ad uno spostamento lungo I’eclittica.” Vgl. 291f.: “il moto dell’anima dal Cancro al Leone e poi
verso il Cratere (contiguo alla fascia zodiacale)”.

42 Macr., somn, 1,12,8.
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der Paranatellonten, nach der die extrazodiakalen Sternbilder weniger nach ihren
tatséichlichen gleichzeitigen Aufgéingen als vielmehr rein spekulativ aufgrund von
immer wieder anderen Assoziationen auf bestimmte Grade des Tierkreises bezogen
werden®, In Wirklichkeit befindet sich der Becher ca, 14° - 23° siidlich des Aqua-
tors™, Weil die antiken Kosmologen die nérdlichen von den siidlichen Sternbildern
nicht —wie wir heute— durch den Aquator, sondern durch die Ekliptik trennen® und
der Krebs ca. 10° - 30° nérdlich des Aquators liegt, vergroRert sich die nord-siidliche
Distanz des Bechers zum Tierkreis noch mehr.

Es scheint gerade die siidliche Position des Bechers zu sein, die die zweite
Begriindung fiir den Krebs als Ort des Ausbruchs liefern soll. Zwar liegt nach an-
tiker Vorstellung auch der Becher (wie der Krebs und Uiberhaupt alle Sternbilder)
auf der &uBlersten und hichsten Fixsternsphire, dennoch scheint er dem Beobachter
von unseren Breiten aus tiefer und in Horizontnihe zu liegen. In der astrologischen
Kombinatorik vereinigen sich somit zwei Perspektiven: Als Fixsternbild hat der Be-
cher trotz seiner siidlichen Position an der Kreisbewegung der Fixsternsphire teil,
als stidliches Sternbild vollzieht er jedoch einen kleineren Kreisbogen und erdffnet
damit den Weg nach unten —ebenso wie die sich nach unten hin verjiingende Spi-
ralbewegung zwar die himmlische Kreisbewegung fortsetzt, sich aber nach unten
hin mit einem linearen Abstieg verbindet. Auch auf diese Weise geht das Géttliche
und Ewige in irdische Verginglichkeit {iber.

Denkt man in dieser rational zwar unzuldssigen, aber astrologischer Kombina-
tionsweise entsprechenden Analogie von zwei verschiedenen Arten eines Abstiegs
von oben nach unten weiter, dann lassen sich vielleicht sogar die verschiedenen speku-
lativen Daten fiir den gleichzeitigen Aufgang des Bechers mit ekliptikalen Graden
erklidren. Zu der falschen Behauptung des Macrobius, der Becher liege zwischen Krebs

4 Hauptquellen sind Teukros von Babylon, Manilius und Firmicus Maternus, dazu grundlegend

Bor, Sphaera (wie Anm. 10), ferner W, Huener, ,Manilio e Teucro di Babilonia®, in: Manilio fia
Ppoesia e scienza. Atti del convegno, Lecce 14-16 maggio 1992, hrsg. D. Liuzz, Galatina, 1993,
21-40; Ders., Grade und Gradbezirke der Tierkveiszeichen: der anonyme Traktat De stellis fixis,
in quibus gradibus oriuntur signorum; quellenkritische Edition mit Kommentar, Stuttgart - Leiz-
pig, 1995 (Sammlung wissenschafilicher Commentare); Degs. (wie Anm. 1), 43-45; Ders., ,, The

tropical Points of the Zodiacal Year and the Paranatellonta in Manilius’ Astronomica®, in: The
Winding Courses of the Stars: Essays in Ancient Astrology, ed. CiarLEs Burnerr and Dorian Gie-
SELER GREENBAUM (= Culture and Cosmos 11, 2007), 87-109,

Vgl. HusNEr (wie Anm, 1), 43 Anm. 180.

Uber die Ekliptik als Grenze fiir die nérdlich-stidliche Abweichung vgl. Eudoxos, F9 bei Hipp.,
1,2,17; Autolykos von Pitane, ITepl émrokév ked Sboeav 1,5, p. 223,9-12 Mocener; Ptol., synt. 7,4,
p. 35,2-6.
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und Léwe, gibt es an versteckter Stelle soger eine Parallele, die ich in meiner Bestand-
saufnahme® nicht angefithrt habe. Das von F, Boll veréffentlichte Excerptum Baroc-
cianum 11" des Astrologen Teukros von Babylon nennt als letztes Krebs-Paranatellon
den kpotrp und dann unter dem Léwen an dritter Stelle noch einmal gleichlautend den
Kkpatrip. Da dieser Teukros spétestens Ende des ersten Jh. v. Chr. anzusetzen ist*®, diirf-
te die Ansiedlung des Bechers unter dem Krebs und dem Léwen schon lter sein als
der Neuplatonismus. Hierfiir spricht bei Macrobius auch der zunichst unscheinbar an-
mutende Ausdruck in regione. Genau an der gegeniiberliegenden Stelle, ndmlich beim
Ubergang vom Steinbock zum Wassermann, d.h. an der einen Nahtstelle zwischen den
Tag- und den Nachth#usern der Planeten, beschreibt der Dichter Manilius den Aufgang
des Sternbildes Cepheus mit demselben Wort. Wahrend er sonst in der Regel genaue
Einzelgrade angibt, bleibt er in diesem Fall eigentiimlich unscharf*:

sed regione means Cepheus umentis Aquari ...

Withrend Manilius hier ,die Gegend* des Wassermanns angibt, nennt Firmicus Ma-
ternus, der aus derselben Quelle schipft wie Manilius, fiir den Aufgang des Cepheus
prézise die Mitte des Steinbocks (Capricornus 15°)®, und selbst Manilius gibt fiir den
Aufgang des Cepheus, der doch ,,in der Gegend des Wassermanns® aufgehen soll, Pro-
gnosen, die eigentlich in die Mitte des Steinbocks gehéren®!. Die Unschirfe ist also
gewollt und muf einen sachlichen Hintergund haben. Letztlich diirften solche Diskre-

% Hownes (wie Anm. 1), 42f, Hinzuzufilgen ist, da8 Manil,, 5,234-250 trotz der Lokalisierung des
Bechers am Ende des Léwen Prognosen gibt, die eher fiir den Krebs zutreffen, vgl. einstweilen
S. FErABOLI - R. ScARcIA in ihrem Kommentar 1T (2001), 478 zu 5,234-249: , al segno del Cancro,
col quale il Cratere di Manilio (forse per la presenza della vicina Idra) ha molto in comune® sowie
meinen demniichst erscheinenden Kommentar zu Buch 5,

7" Bow, Sphaera (wie Anm. 10), 465,20-21.,

4 Gegenitber einer frilheren Spitdatierung ins erste oder zweite nachchristliche Jahrhundert hat

sich inzwischen eine Datierung vor der Zeit des Manilius durchgesetzt: W. Gundel, RE XVIII 2,2
(1949), 1214-1275 s.v. »Paranatellonta®, hier; 1221,58-63; O. NEUGEBAUER, The Exact Sciences in
Antiquity, Kopenhagen - Princeton - London, 1951 (21957; Ndr. New York, 1969), 169 und 180; Id.,
»Melothesia and Dodecatemoria®, Analecta Biblica, 12 (Studia Biblica et Orientalia IIT) (1959),
270-275, hier: 273; A. ScHERER, Gestirnnamen bei den indogermanischen Vélkern, Heidelberg,
1953 (Indogermanische Bibliothek. 3), 240 w.5.

Manil,, 5,449,
Firm., math. 8,154 in XV, parte Capricorni oritur Cepheus.

49
50

Al Der Realismus der Komddie ist mit dem Zusammenlaufen der Parallelen des Sehens und dem

Dodekaoros-Tier des Affen zu begriinden, hierzu genauer HOBNER (wie Anm, 16), 187-193 zu dem
signifikanten Polyptoton Manil., 5,476 vitae ostendit vitam, vgl. auch hier meinen demnéchst er-
scheinenden Kommentar,
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panzen auf Diskussionen {iber die genaue Lage der Jahrpunkte zuriickgehen, die sich
bekanntlich infolge der Priizession verschieben®?. Dasselbe kénnte auch bei Macrobius
an der gegeniiberliegenden Stelle der Fall sein: Der Becher befindet sich zwischen Krebs
und Léwe. Diese Unschiirfe fligt sich zu jener in dem Wort labendo aufgezeigten Ambi-
valenz: Das Verbum kann ebensowohl das gleichmiBige Gleiten oben an der Fixstern-
sphire bezeichnen wie das langsame Hinabgleiten im Sinne von delabendo™,

Auf den Cepheus folgt bei Manilius (bei Aquarius 12°) das Paranatellon des
Adlers, der als jener Adler des Zeus gedeutet wird, der den Ganymed zum Himmel
emporgerafft hat>*:

rorantis luvenis, quem terris sustulit ipsa (sc. Aquila).

Es war ein leichtes, diese Aufwiirtsbewegung zum Himmel auf die Riickkehr der
Seelen durch das Tor der Gétter zu beziehen, zumal Eratosthenes in diesem Zu-
sammenhang die Unsterblichkeit erwihnt®®: 11 TéteVyev GBavaciog Toig avlpdrow
dyvidatov obiong. Ein Bezug der beiden einander gegeniiberliegenden Paranatellon-
ten des Bechers und des Adlers liegt umso néher, als der dem Manilius am néchsten
kommende zweite Teukrostext gegen Ende des Lowen einen “Knaben der den Be-
cher tragt” erwéihnt>®: 6 Meipa 6 tov kpotfipo Paotalov. Trotz der Skepsis Bolls®’
diirften der Knabe mit Becher unter dem Lowen und der Adler des Ganymed = Was-
sermann ein diametrales Paar bilden, Die Verschiebung des Tores um ein Zeichen
vom Steinbock zum Wassermann deckt sich im tibri gen mit der asymmetrischen Lo-
kalisierung der Himmelstore bei Herakleides Pontikos auf der Grenze zwischen Krebs
und Lowe einerseits und zwischen Wassermann und den Fischen andererseitss.

Die tibrigen Angaben fiir den Aufgang des Bechers reichen vom Krebs bis zum

52 Vgl. Husner, , The Tropical Points* (wie Anm, 43).

53 Hierzu genauer HUBNER (wie Anm. 1), 32, zu Macr., somn. 1,12,4.

54 Manil, 5,487.

53 Eratosth., catast. 26 p. 144,21 Ropegt.

%6 Zweiter Teukrostext bei Bor., Sphaera (wie Anm. 10), p- 47,10 = HOBNER, Grade (wie Anm. 43) 1
5,9-11, wo die lateinische Ubersetzung mit der genauen Gradangabe Leo 23°-25° nur ein Lavato-
rivin kennt, Der erste Teukrostext bei Bovw (ibid, p. 18 baw. im Catalogus codicum astrologorum
Graecorum VII, 1908, p. 201,14-18) verteilt beides auf zwei Dekane: Mit dem zweiten Dekan des
Léwen erheben sich 6 véytog tic "Ydpog koi Kporip, mit dem dritten ein Mepéxioy HWKPOV ... kol
it péoo. Tiig "YBpug. Vgl. hierzu HusNer, Grade (wie Anm. 43), II 43f.

3" Bow, Sphaera (wie Anm. 10), 223-226.

58 Beide sind gleich weit von dem dritten Tor in der Mitte des Skorpions entfert, s.0. Anm. 8.
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Ende des L&wen, wobei der Lowe tiberwiegt™. L4Bt man nun die stindi ge Kreisbewe-
gung am Himmel langsam in ein Spirale nach Siiden (bzw. unten) {ibergehen, miiBte
eine niedersinkende Seele, die den Tierkreis durch die Pforte des Krebses verlassen
hat, den Sektor des Bechers (der sich nun iiber ihr befindet) erst nach einer gewissen
Zeit erreichen, ndmlich nachdem sie vom Krebs aus in Richtung auf Léwe und Jung-
fran nach unten weiter vorangekommen ist. Damit wéiren »die Phidnomene gerettet*,

Da dieser letzte Gedanke nirgends wirtlich ausgesprochen wird, kann er nur eine
hypothetische Extrapolation der von Macrobius iiberlieferten Lehre bleiben. Fest
steht jedoch, daB die von dem Rezensenten vorgeschlagene Alternative ihre Tiicken
hat und weit davon entfernt ist, die Schwierigkeiten zu beseitigen. Bewegen sich die
Seelen nach Durchlaufen des Krebses weiter auf dem Tierkreis fort, bleibt unver-
stdndlich, wozu der Sprung innerhalb des Tierkreises um 180° dienen soll. Vor allem
aber bleibt die grundsitzliche Frage der Platoniker ungeldst, wie denn die Seelen bei
ihrer ersten Einkdrperung die gottgleiche Kreisbewegung durch den Tierkreis aufge-
ben und langsam von der Fixsternsphére auf die Erde niedersinken.

3% Wenn Setarour (wie Anm. 4), 291 zur Positionierung zwischen Lowe und Jungfrau sagt: “la lo
collocano anche certe fonti antiche, come risulta dallo stesso resoconto di Hilbner”, ist das nicht
ganz richtig: Die Jungfrau wird nur in einem Arat-Scholion (443 p. 280,12) erwihnt, dieses nennt
zwar pauschal die drei Tierkreiszeichen Krebs, Léwe und Jungfrau, aber nicht fiir den Becher
allein, sondem fiir die gesamte Trias Hydra - Becher - Rabe. Da der Rabe auf dem Schwanz der
Hydra steht, diirfte mit dem dritten Tierkreiszeichen, der Jungfrau, nur der Rabe gemeint sein,
Der zweite Teukrostext erwihnt den Becher aufler beim Liwen ein zweites Mal etwa im Geviert-
schein dazu erst beim Skorpion. - Auch die weiterhin zitierte Edition: Macrobe, Commentaire au
songe de Scipion, texte établi, traduit et commenté par M. ArmiseN-Marcuerm I, Paris 2001, 169
Anm. 270, spricht nur von der tatstchlichen Position “entre le Lion et la Vierge” und bietet keinen
antiken Beleg, sondern stellt nur die Abweichung des Macrobius klar, Die Diskrepanz hat keinen
astronomischen, sondern einen spekulativen Grund.
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ABSTRACT

In the imperial thought the notion of stochasmos is sometimes applied to the practice of
medicine. The concept, allowing for certain imperfections in the formal structure of given
theory as well as for an occasional failure of actual practice, seems particularly well adapted
to the needs of astrology, and it may be argued that it was consciously and creatively emplo-
yed by Clandius Ptolemy in his introduction to the Apotelesmatica (1 1-3).

Kevy Worbs: AstroLocy, PToLemy, MEDICINE, STOCHASMOS.

ASTROLOGIA, TOLOMEO Y LAS TECHNAI STOCHASTIKAI
Resumen

La nocién de stochasmos se aplica a veces en el pensamiento del Imperio a la préctica de
la medicina, El concepto, que tiene en cuenta ciertas imperfecciones en la estructura formal
de una teorfa dada, asi como un eventual fallo de la préctica real, parece particularmente bien
adaptada  las necesidades de la astrologfa y se puede defender que fue utilizada consciente y
exhaustivamente por Claudio Tolomeo en su introduccién a los Apotelesmatica (11-3).

PALABRAS CLAVE! AsTroLoGfA, ToLOMEO, MEDICINA, STOCHASMOS.

In her contribution to the proceedings of the 1995 Leiden conference on the ancient
medicine, Katerina lerodiakonou investigated the notion of this particular science as
stochastic one. This concept, she argued, was shared (albeit with notable differences)

I IEroDIAKONOU, 1995, Interesting remarks on Galen's views on the importance of both experience

and speculation in medical research are offered by Garcia-BALLESTER, 1981.
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by Galen of Pergamum and Alexander of Aphrodisias—such a shared perspective, in
turn, indicates that the notion of conjectural sciences was widely acknowledged in the
contemporary world. Thus, the primary aim of the present study is to analyze how the
same concept was successfully applied to another science, namely astrology, in the
works of Claudius Ptolemy, and, moreover, to point toward the possible consequences
the acceptance of the conjectural character of astrology had in shaping the entire por-
trayal of the lore as it results from the Tetrabiblos?. Though the works of Ptolemy (or,
for that matter, Galen) predate those of Alexander by several decades, once we decide
to consider them as reflecting the intellectual climate and philosephical current of the
epoch, the posterior date of the peripatetic scholarch forms no obstacle in analyzing

what should be regarded as a current of philosophy of science?,

Before we look into the concept of astrology as emerging in the opening chapters of
the Apotelesmatica (1 1-3), it is necessary to pay some attention to the notion of stochastic
arts as it was formed in Antiquity. Thus, Hankinson provides the following definition;

A stochastic téxvn is one whose theorems admil of exceptions or
imperfections; less technically, it may be said that a stochastic TEXVY is

Jounded not on constantly successful outcomes, but on the development of the
E&EE@E:%.

On the other hand, its distinctive features as indicated by Ierodiakonou (who
herself relies on Alexander’s account in his Commentary to Topica®) are as follows:

- stochastic arts proceed in a systematic yet not fully determined manner,
- their function is to aim at doing everything possible to achieve their end,
- the success is not to be judged by the final outcome, and

- the failure is due to the nature of art itself, which is such that its subjects are also
influenced by external factors.

That Ptolemy regarded astrology as stochastic is noted by Hankmison, 1988, p. 134, n. 57. However, his
argument is based principally on the variety of causes as acting upon human nature/life (this limitation is
undoubtedly related to the main purpose of his essay, which focuses on the relationship between science and
divination, and on the establishment of causal relationship as characteristic to genuine science).

That the second century society remained sensitive to the philosophy of science as exemplified by the
logical congruence of a given doctrine is confirmed by the emergence of the ‘heresy’ of Theophilus
and his supporters, who sought to improve the teachings of the Holy Writ through correcting the text
with help of Aristotle, Theophrastus, and Galen (cfr Eusebius, HE V 28, 13-14).

Hanxison, 1988, p. 146, n. 92.
Cfr. CCAGTI, 2 pp. 32-34.
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Clearly, these four features are to be considered essential to the nature of techné
stochastiké. Certainly, a point well argued by Ierodiakonou, medicine remains an art
ill at ease with the strict postulates formulated by Aristotle himself in his Analyrica
posteriora®, Based largely on the observation of symptoms, the art (at least in some
of its versions) would often be criticized for its ignorance of causes: and, ironically,
this lack of appropriate reference to the aitiai, the explanatory causes, could, at least
in the terms of the dnalytica, disqualify medicine as a proper science’.

Next, there are some practical reasons that could have motivated the insistence on
the stochastic character of medicine. A fter all, certain ignorance as far as the causes
were concerned would frequently result in the misapplication of therapies: it is in
this context that one has to consider the symptomatic reservation that in stochastic
art one has to consider the intent, and the final judgment should not rely on the final
outcome®. Frequently this latter would be far from successful: and yet, one had to

6 An. post. 113 78a-79a: true science relies on tenets syllogistically derived from what is obvious;

in this, it constitutes knowledge of true causes. To quote the version of Aristotle’s assertion as
given by Burnyeat: X émictotar Y if and only if (a) X yryvdoxerm what the explanation of Y
is and (b) X yryvdoket that Y cannot be otherwise than it is (106). As a consequence, the author
stresses the importance of cause in the explanatory discourse, highlighting the demonstrativeness
of scientific procedure (on the demonstrative functions of science one may also compare the
article of Barngs (1969)). The important point is that by implication, the deriyation of scientific
tenets from the first, undisputed principles would convey the impression of scientific discourse
even when the argument would be far from correct (which is the case of Ptolemy’s argument in
support of the stars being active in the sublunary sphere in the Tetrabiblos 1 2, 1-4 —cft. Long,
1982 or Hankinson, 1998, pp. 370-372).

To say that medicine in general displayed an ignorance of causes would certainly oversimplify the
matter and fail to do justice to the efforts of ancient doctors aiming at the discovery of the true aitiai
of illnesses — indeed, Galen himself devoted considerable space of his own work to the respective
discussion (one may invoke the De causis antecedentibus). Still, once we consider the reservations
expressed by the anonymous commentary on Euclid’s Elementa, it becomes clear that the medical
lore could be regarded as being derived from experience (empeiria) rather than from an advanced
logical procedure. In summa: it is not that all the medical schools of antiquity rejected a study of
causes — it is rather that many causes remained unknown (and unknowable) to the ancient doctors
owing to the limited possibilities of inquiry: thus, for the major part of problems, ancient medicine
was forced to rely on experience alone, often with rather disastrous results, One may also add that
the knowledge of aitiai is considered as the basic feature of episteme in the scholia to Euclides’
works (Scholia in Euclidem p, 72 Hei.).

§ Cir. Ieroprakonou, 1995, p. 474, Interestingly, Sextus Empricus, when discussing the epistemic
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defend the scientific nature of medicine against its possible detractors. What I intend
to stress below is that Ptolemy consciously fashioned his astrology in a manner al-
lowing the qualification of the lore as founded upon stockasmos: thereby no failed
horoscope would reflect badly on the theory itself. By implication, T shall also insist
that despite his systematizing efforts contained in the Tefrabiblos Ptolemy remained
highly aware of the problematic nature of astrology when regarded from theoretical
point of view, an uneasiness possibly stemming from his well attested interest in
theories of knowledge and science®,

ASTROLOGY AND THE STOCHASMOS

The account of the lore as found in I, 1-3 of the Zetrabiblos is designed to establish
the veracity and utility of astrology, yet without agreeing to the more radical versions
of determinism as known from the writings of Manilius and Vettius Valens'®. This
limitation results in several admissions rather surprising in the astrological work:

- it forgoes the usual assumption that everything in the sublunary world is subject
to the influence of celestial bodies,

- it stresses the incompleteness of the lore itself, and

- it leaves a wide margin of error even in the case of prognoses coming from the
most expert of interpreters'",

Now, let us consider the above account of astrology against the guidelines drawn
by Alexander in his definition of stochastic science.

1. The systematic, yet not fully defined way

This description is certainly true of astrology if we consider its concept as advo-
cated by Ptolemy: given that the interpretation methods are still in the process of dis-

status of rthetoric, stresses the fact that some arts (technai, which in his case may cover also univer-
sally acknowledged sciences, a fact witnessed by his own examples) lack the certainety of others,
yet being based on what happens ‘for the most part’ they deserve the name of art: xal v énel ndioo
Téxvn fitor éotnidg Exel 10 Téhog kol méryiov, dig gikosopie el Ypappatikr, fj tod g 0 ToAD
£xduevov, xabamep lutpicr 1& xal xuPepveruai, Serfjoer xal TV priTopuciv, einep dotl éyvn, o
Etepov TobToV énoyyéAdecBon (AMTI 13).

On this cfr ManuL, 1981, Damsska, 1971,
See Hankinson, 1998, pp. 369-372.

In this, the Tefrabiblos contrast sharply with the fourth century work of Firmicus Maternus, for
whom the false prognosis seems to stigmatise the practitioner as not only incompetent, but morally
failing (fallax), cfr. Mathesis 1 8,
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covery, and allowed for the incompleteness of the data pool that results from obser-
vations which themselves are limited in time and cannot comprehend the exceedingly
large periods of cosmic nﬁ%ﬁnﬁm&w_m the undefined element seems considerable!?,
What we actually observe is constant search for precise and accurate interpretative
principles and tenets, which would enlarge and redefine the already existing set of dog-
mas™, By contrast, the systematic aspect of astrology is reflected in the orderly manner
in which the Alexandrian tends to organize his manual of astrology: the systematic also
manifests itself in the stress the author lies on the four elements doctrine as underly-
ing principle of cosmology. We have to remember that in Ptolemy all the effects of the
stars’ influence result from the oscillation between two pairs of opposites: wet — dry,
cold — hot: this tentative of introducing internal order to the lore of astrology becomes
even more visible if we consider his orderly division of the oikoumene between the
four trigons, or the decision to link the doctrine of nativity horoscope with the Aristote-
lian notion of the formation of being (this is particularly important, as one of the results
involves the rejection of the katarchoscopy principle)!”.

12 The Great Year, which is completed when the Sun, the Moon and the five planets are brought back

together to the same sign where they once were (cfr e.g. Censorinus, de die natali 18. 11)

= Concerning the cosmic year and universal apokatastasis in Greek thought, cfr e CALLATAY, 1996,

pp. 1-80.

" This obvicusly contradicts the more traditional view of astrology as revealed science, as it appears

e.g. in Manilius, Astronomica 1, v. 50 sq. or Vettius Valens, Anthologiae VI 1. 9-10.

In contrast to numerous other practitioners and theoreticians of astrology, Ptolemy (Tetrabiblos
11, 3-4) arranges for an exceedingly clear and orderly distribution of the sublunar regions between
the Zodiacal sign. Uniqueness of this treatment emerges clearly if we consider those known from
other authors such as Manilius, Astronomica 1V, 472-805, Vettius Valens, Anthologiae 1, 2 pas.,
Paulus Alexandrinus, Eisagogika cap. 1 passim, Hephaestio, Apotelesmatica ], | pas. For the usual
associations of the trigons see Boucni-LecLErQ, 1899, pp. 199-206. Another example of Ptolemy’s
search for order is easily found in his distribution of horia (Zetrabiblos 1, 19. 20 et sq.), which,
contrary to the traditional one, reveals orderly sequence of attribution and remains unique feature
of Tetrabiblos, being neglected even by Ptolemy’s great compiler, Hephaestio. In possible opposi-
tion to the nativity principle, assuming thet the moment of the formation is central to the future
fate of an individual, katarchoscopy presupposes continuous influence of the heavenly bodies on
human actions and allows a practitioner to divine the result of any newly undertaken action (for
the exposition of katarchoscopy see Dorotheus, Carmen astrologicum V, passim and Hephaestio,
Apotelesmatica 111, passim). One may also note that numerous changes aiming at the orderly and
logical arrangement of the matter are introduced to the theory of aphesis in Apotelesmatica 111 (on
this, cfr Bouchi-LecLerg, 1899, pp. 410-19).
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Interestingly, Ptolemy’s concession that methods of astrological prognostica-
tions remain to some extent imprecise serves to justify his occasional confessions
of helplessness: thus, when discussing the horia division in the Tetrabiblos I 20, the
Alexandrian notes that the Egyptian division, though clearly devoid of order and
logic, remains the most effective!S, With sincerity that can only be termed disarm-
ing, he also confesses that there are no reasons that would explain the success of
this particular division, while others can be shown to possess far more ‘scientific’
structure!”, Similarly, the sacrifice of ‘scientific’ character of horoscopic astrology
and acceptance of its imprecision allows for the introduction of tenets that would be
hard to reconcile with the ‘physical’ interpretation given in the opening chapters of
Book One, such as the existence of solar domiciles or the theory of kléroi, the lat-
ter being mathematically calculated points of the ecliptic endowed with particular
power'®, Indeed, it seems symptomatic that the theory of twelve domiciles does
not emerge until the discussion turns to the more detailed aspects of human life: it is
possibly at this point that the tension between the scientific attitude of Ptolemy, who
seeks to ground his version of astrology in the undisputable, easily observed physi-
cal facts, and the inherited body of astrological tenets manifests itself most visibly.
The division of the daily rotation circle facilitates the detailed prognostication con-
cerning various aspects of human life by associating each of the resulting sections
with a different domain. This is a tenet particularly hard to reconcile with the physi-
cal approach owing to its intrinsic arbitrariness: as a consequence, Ptolemy simply
postpones a mention of this possibly controversial tenet until Apotel 11 11 and then
refers to the section in most cursory fashion!?,

Lt Cfr. Tetrabiblos 121. 18: Now of these terms those which are constituted by the Egyptian method

are, as we said, more worthy of credence, both because in the form in which they have been col-
lected by the Egyptian writers they have for their utility been deemed worthy of record, and because
for the most part the degrees of these terms are consistent with the nativities which have been re-
corded by them as examples...(p. 101 Rogeems).

Cfr. Tetrabiblos 121, 18-19,

The kleroi would be frequently associated with the Hermetic thought, cfr Paulus Alexandrinus, Fl-
ementa, ¢, 23 pp. 47-53 Bogr; of the seven principal kigroi mentioned by the latter author, Ptolemy
makes use of one, the Kléros tychés e.g. in the Tetrabiblos 111, 11.

12 This is hardly a place to discuss the details of Ptolemy’s treatment of domiciles and it should be

remembered that the above mention was intended purely as an exemplification of the possible con-
sequences of the Alexandrian’s approach.
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2. The objects are influenced: by number of external Jactors beyond the control of
astrological lore itself

This is an important point, and, simultaneously, it forms one of Ptolemy’s most
important concessions to the critics of astrology: the assumption that some features
of human life are shaped by factors different than the stellar powers locates our
astrologer in direct opposition to Manilius and Valens, the latter steadfastly defend-
ing the notion of all the events being controlled by the divine will manifested and
actualized by the motion of heavenly bodies?’. Characteristically, Long considers
the concession as restoring the faith in Ptolemy’s scientific integrity?!, possibly ob-
scuring far more important point: by allowing for the influence other than that of the
stars, the Alexandrian in fact corroborates the truth of astrology as a science (and
this is certainly not something Long would like him to do). The difference, I would
argue, lies in the intent: Ptolemy is not so much seeking ‘to save the appearances’,
but rather strengthening his own case by deliberately bringing forward the basic
similarity between astrology and medicine.

3. That the success of astrology is not to be judged by the actual outcome, though
never explicitly stated, is implied by Ptolemy’s insistence that even most competent
astrologers will occasionally fail to provide an accurate prognosis®. This is much
in contrast with the basic tenets of astronomy, an art able to provide exact data on
basis of appropriate calculatory methods. Obviously, such an occasional failure has

0 o Manilius’ treatment of destiny in Astronomica IV, 1-118 and Valens exposition of the workings
of Fate in Anthologiae V, 6.

L Cfr, Low, 1982, p. 182.

22

The key formulation comes in 12, 14: Nevertheless it is clear that even though one approach astrol-
ogy in the most inquiring and legitimate spirit possible, he may frequently err, not for any of the
reasons stated, but because of the very nature of the thing and his own weakness in comparison
with the magnitude of his profession (p. 15 Romains; to quote the Greek original: 6AL" Sag évapyéc
€01 6m1 wbiv Biepevynicdic T g Evi pahiota kol yvnolaog 05 poffpaot npooépysta, TOALLKLG
mroiew abtov Eviéxetan, SU' obBE pdv iy elpspévary, 8t ey 58 v 100 Tpdypatog glow kai
TV mpdg 10 péyebog g EémayysMog doBeveiov). Given that in the paragraph just before Valens
refers to the moral and intellectual failings of some practitioners of astrology, his &' 0082v pév év
eipepévav refers to the possibility that the error of prognostication results from astrologer’s fail-
ings: instead we have a perfect pepaideumenos forced into error by gloig 10 mpéyparog, the nature
of astrology itself. It may be relevant that the word used in this particular context is npliypno and not
(as it happens in Valens) 8zapio.
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to be linked to the above discussed features of astrology: with the incomplete data,
an accurate prognosis becomes dependent on the confluence of multiple factors be-
yond the control of practitioner: in this, the practice of astrology strongly revokes
that of medicine, where a therapy is applied with the intention to cure a patient, yet
without certainty of success®. What is important, though, is that Ptolemy’s approach
to sources of astrological failure combines attitudes known from both Galen and
Alexander®: neither astrologers possess complete, sufficient data, nor human life
emerges as free from influences that can possibly change a prognostic derived from
the stars alone. This approach, it needs to be said, is one of the most important fea-
tures setting Ptolemy apart from the other astrologers, who all too often are perfectly
happy to blame the failures of prognostication on the moral or intellectual inadequa-
cies of individual practitioner?’.

Characteristically, the Tetrabiblos bear witness to Ptolemy’s own doubts concern-
ing the reasons for possible failure in prognostication: the passage dealing with this
particular theme, I, 2. 12 et sq. shows him beginning with the most traditional at-
titude to gravitate gradually toward the more elaborate explanations. The first step is
to obviously to lay the blame squarely on the imperfections of the practitioners, or on
their false claims to astrological competence?®, Yet, he observes, an occasional fail-
ure occurs even where professional abilities of the practitioner cannot be questioned
(I, 2. 14): in such cases the cause must be sought within the doctrine itself: &t adtny
ol Tpdypatog oy, Now, what is this nature of the lore to which Ptolemy alludes?

2 Cfr Alexander, foc. cit; Galen, De sanitate tuenda V, 10 (VL p. 360 K.), de compositione medica-

mentorum secundum locos 1, 4 (XI1, p. 452 K.) et aliis.

24 lerodiakonou’ suggestion locates the main difference between those two in the fact that while for

Galen the causes of medical failure rest in the secondary circumstances external to that of disease
and medicine itself, while for Alexander it is the inadequacy and incompleteness of the data that
constitutes the main problem (Ieropiakonou, 1995, p. 483). Interestingly, Ptolemy accounts for
both possible sources of error in his own treatment of astrology.

8 This may be easily observed in Valens’ Anthologiae V, 8. 109 sq. or in Firmicus Maternus® Mathesis

L, 8 as he notes: hominis fallax ac temeraria notetur inscientia,

e Tetrabiblos 1, 2. 12-13: For the thing like this is an impotence not of the science but of those

who practise it... we need not abolish it because there are evident rascals among those who pre-
tend it (pp. 13-15 Roseins; to give the Greek quote: ob Tiig EmoTiung S Tdv petayeipiiopdvay
éotlv dBuvapia... 0b82 yap prlocopiay Gvonpetéov, émel Tiveg Tév mpooTotoupévey oy Tovnpoi
Ketapaivovtoy).
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As it was said above, the main reason for the failure of competent man is to be
sought in the conjecturality and heterogenous origins of astrology?’. These features,
one may say, are decisive in astrology’s definition according to the Alexandrian: it is
glcaoti kol o SwPeBormtuc) kol dk moAAGY dvopolov cuykipvauivn. The adjec-
tive eicoom) designates is an inferior kind of knowledge that relies on similes, not
on exact observations: as such, one may infer, it cannot comprise the cognition of
causes?®. It gains particular meaning if considered together with the author’s allega-
tion that astrology is by nature §voépuictov, the latter word explicitly suggesting
many difficulties in collection and evaluation of data®. By contrast, the meaning
of 00 SaPePorotucr is relatively clear: uncertain because of impossibility of verifi-
cation, which obviously alludes to the apokatastasis problem: manifestly, only the
repetition of exactly the same circumstances provides a true source of cerfainty in the
view of Ptolemy®™. The third property concerns the composition of the lore, which
constitutes an array of differing elements: the word dvopotog, unlike, dissimilar,
may denote the difference as stemming from the source of observation, from condi-
tions of observations, and, finally, from the need to account for various aspects of a
single event during the observation.

Then, Ptolemy acknowledges the limitations of astrological data that stem from
the long return cycles (the Great Year docirine): the exact repetition of celestial bod-
ies, necessary for any data proofing, is either impossible, or occurs at intervals far
exceeding the limits of human experience. The argument concludes in symptomatic:
it is because of this that prognosis will occasionally fail due to the singular nature
of the data at our disposal’, Finally, the data problem is demonstrated as only one

7 i Tetrabiblos 1, 2. 15: every science that deals with the quality of its subject-matter is conjectural

and not to be absolutely affirmed, particularly one which is composed of many unlike elements (p.
15 Roepins; the Greek original: 7pde Tl T mepl Td Towdy g BAng Bewpiav mioay elcooticiy elvar
Kod 00 SrafeumpTuay xai pédior TV €K ToAAGY Gvopiny CUYKPLVEPEVTY KTA.).

. Characteristically, it remains relatively rare in ancient literature (this being the only instance it appears in

Piolemy), Robbins’ translation of the term is conjectural (mirrored by Feraboli’s congetturale),

28 Tetrabiblos 1, 1. 2.

20 Dokimasia, confirmation by repetition, was a category of proof of particular value in the arts that
relied on experience; cfr Vettiug Valens on his own achievements in Anthologiae IV, 1. 2V, 1.2;V,
6.54 et aliis.

3l Cir Tetrabiblos 1, 2. 16: so for that reason predictions sometimes fail, because of the disparity of

the examples on which they are based (p. 17 Rossins; dig 161 Tolito «al TlG TpoppIioELS Gvopoiny
Svtav tdv dmokeévav mopadeypbrav éviote SwepaptévesBo).
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of numerous obstacles that may stop even the most accurate prognosis from being
verified: as it was already mentioned, in I, 2. 18-19 Ptolemy discusses the complexity of
influences that act on the developing being, ending the chapter with an express compari-
son of astrology to medicine: as the author notes that it is rather to the credit of a medi-
cine man if asked for a diagnosis, he proceeds to investigate the nutrition, family, etc. of
the sick person (I, 2. 20) — this seems to be an example worthy of emulation, Given the
complexities mentioned just before, this is an important step in the author’s argument,
as it implicitly points to the large chances of mistaken diagnosis that would be due to the
number of factors beyond doctor’s knowledge: and this importance of external factors,
as Ptolemy has argued, is also characteristic of astrology.

Obviously, the Alexandrian astronomer, not unlike Galen or Alexander, makes
careful distinction between prognosis issued by the professional, and an accidentally
true prognosis provided by a charlatan®?. Thus, we have to conclude that the accurate
prognosis, which entails the state of foreknowledge, is not the ultimate and unique
aim of the astrological science. Apparently, the prognostication must follow some
established set of rules, and the moral/intellectual demands made on the practitioner
form far from only postulate®, Since Ptolemy leaves no explicit outline of astrologi-
cal procedure what we must conclude is that he regarded the methods described in
the Tefrabiblos as those qualifying for the title of a professional.

Conclusions

To summarize: though far from expressly stating the fact, Ptolemy considers as-
trology as a techne akin to medical one, and its aim (apparently identical with accu-
rate prognosis) to be achieved only in some cases notwithstanding practitioner’s pro-

42 Interestingly, Ptolemy’s approach starts with rejecting the proposition about the accurate progno-

sis being purely accidental, which possibly implies the negation of the professional abilities of a
pretender: as a person without an appropriate knowledge, he would occasionally be able to utter
an accurate prediction much in a manner of a self-pronounced healer succeeding at healing the ill
person (the problem is discussed in Alexander, for it poses considerable obstacle to the definition of
the telos of medical science: if we accept healing as its main telos the study of medicine runs into
trouble as learned men often prove unable to heal their patients, while the untutored healers and
miracle workers may occasionally and by accident succeed with the cure; cfr Alexander loc. cit.).

2 Clearly, there existed certain rules that were to be followed in the composition of horoscope: thus,

Ptolemy warns the practitioner against investigating questions pertaining to the quality of life be-
fore one ascertains whether and how long the person will live (Tefrabiblos 111, 10. 1).
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fessional attitude®®. This implies that his definition of the scope of astrology would
be more like: providing the best researched prognosis available, which is a far cry
from the demand of absolute accuracy that would result as an implied aim in number
of astrological writings®®. On the other hand, limitations resulting from Ptolemy’s
treatment are obvious: the assumption of the open character of astrology, its incom-
pleteness, together with the concessions made to the external factors yields no crite-
ria for appraisal of actual prognoses: thus, the Alexandrian leaves us without a clue
how we should tell the prognosis issued by a professional from that delivered by a
charlatan: like the adequacy of the treatment, the accuracy of prognosis is no meas-
ure of excellence’®. Yet, contrary to the opinion of Calderén-Dorda, there seems to
be no doubt concerning the scientific character of astrology: at least not when we
view it against the stochastic model®’. True enough, it is a science in the making, the
pool of data constantly growing, the tenets being revised and reworked: but it would
seem that to repeat the dteyvio accusation of Geminus would be a gross injustice in
the face of considerable methodological effort on the part of Ptolemy.
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35 One may quote the telling remark of Taub: He was something of a pragmatist, content to achieve

the possible, relying on what was available.

36 On this problem see Ieropiaxonou, 1995, pp. 483-484. This is not to impute that Galen did not strive to

provide his audience with a paradigm image of 2 perfect doctor (the treatise de optimo provides a per-
suasive testimony of his vivid interest in the matter): the problem is rather more complex, once we agree
that the mastery of logic and philosophy is not enough to save a medicine man from committing grave
errors in the treatment — in such cases the professional character of the respective prognosis/ diagnosis is
to be evaluated on basis of the internal qualities of the practitioner and of his actual motivation.

37 Cfr CaLpErRON-DORDA, 2002, p. 116. His reference is to Geminus Rhodius, Elementa XVII, 25:
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EL CALENDARIO ESTELAR DE PLINIO, T

CARMEN ORDOREZ
Universidad Complutense de Madrid

RESUMEN
Este estudio ofrece, con la ayuda de un programa informatico de astronomia, un anélisis
exhaustivo de las referencias astronémicas que aparecen en Historia Natural XVIII (201-
320) de Plinio con el objeto de identificar las confusiones y los errores que aparecen en el
texta. Debido a la extensién del proyecto, éste se presentard en dos partes, de las cuales mos-
tramos aqui la que corresponde a los cielos de invierno y primavera.
PavraBrAs CLavE: PLiNIO, CALENDARIO, PARAPEGMATA.

PLINY’S STELLAR CALENDAR, I

ABSTRACT

With the use of an astronomy software, this study provides a thorough analysis of the
astronomical references found in Pliny’s Naturalis Historia XVIII (201-320) in order to
identifying confusions and mistakes existing in the text. Due to the extension of the project,
it will be presented in two parts of which we show here the correspondent to winter and
summer skies.

Kry Worbs: PLiNY, CALENDAR, PARAPEGMATA.

El ciudadano de hoy tiene escasas posibilidades de mirar al cielo como lo hacfan sus
antepasados en la Antigiiedad y, atin menos, de compartir su mentalidad ante la obser-
vacién de los fendmenos que en él se desarrollan. Por un lado, estdn fuera de nuestro
alcance las fuertes connotaciones religiosas y filoséficas que animaban al hombre ante el
mero hecho de la contemplacién del cosmos, hasta el punto de que llegara a concebir una
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serie de figuras -que hoy nos resultarfa imposible identificar si no tuviéramos el apoyo
iconogréfico de los atlas celestes- y a entronizar en el firmamento sus mitos y leyendas.

Por otro, el perfeccionamiento en la medicién del tiempo y en la orientacion es-
pacial nos ha ido apartando de la observacion estelar con fines meramente practicos:
en la Antigiiedad el cielo era la inica herramienta de que el hombre disponia para si-
tuarse en ambas coordenadas; y atin perviven refranes y tradiciones locales® que dan
cuenta de la enorme importancia de los fenomenos estelares para el buen desarrollo
de la vida cotidiana entre los hombres.

Y, por tiltimo, existe hoy una barrera pricticamente infranqueable de la que em-
pezamos a ser victimas hace poco més un siglo todos los ciudadanos del mundo
urbanizado. La contaminacién luminica que rodea nuestro entorno natural més in-
mediato nos impide localizar a simple vista asterismos que, como las Pléyades, du-
rante siglos tuvieron carta de presentacién en el mapa del conocimiento humano,
gjerciendo como faro y gufa de nuestras coordenadas espacio-temporales, y ahora
sélo pueden ser vistas en circunstancias que hay que considerar excepcionales o, al
menos, extrafias a nuestra cotidianidad.

De manera que hoy estamos muy lejos de saber exactamente cémo vefan el cielo
Eudoxo, Plinio o Tolomeo y no tienen nada que ver en ello la precesion de los equi-
noccios, ni el lugar de observacién ni otros factores de indole fisico-astrondmica: ni
el cielo ha cambiado su apariencia ni la mecénica celeste ha variado desde entonces,
pero muy dificilmente podrfamos sistematizar a simple vista un calendario como el
que va a ocupar nuestro interés a lo largo de estas péginas: el que Plinio registra en
el Libro XVIII de su Historia Natural, basado en los ortos y ocasos de las estrellas.

Algunos autores modernos lo intentaron sirviéndose del célculo matemético, pero
—aun contando con la exactitud del proceso y del resultado, e incluso con la ayuda de
los actuales programas informdticos de astronomia—no por ello han de considerarse
més fiables sus conclusiones que las que nos han llegado a través de los textos clési-
cos. No deberian, pues, tomarse como modelo para una estricta correccién de éstos,
sino tinicamente a titulo de referencia.

La sempiterna, porque se refleja tanto en autores clésicos como modernos, ob-
sesion por la precisién matemética resulta aqui indtil. Hay que tener en cuenta

L un ejemplo ilustrativo en J. A, BELmoNTe & M. SNz DE Lara, El cielo de los magos. Tiempo Astrondmico
y Meteoroldgico en la Cultura Tradicional del Campesinado Canario, Islas Canarias, 2001.

MHNH, 9 (2009) 205-232 ISSN: 1578-4517




El calendario estelar de Plinio, I 207

demasiadas variables para asignar a una fecha concreta la visibilidad primera y
Gltima de un orto u ocaso estelares. Incluso son discutibles los periodos de mar-
gen que deben tenerse en cuenta: algunos investigadores contemporaneos asignan
entre dos y cuatro dias de vigilancia sobre el fendmeno en cuestion?; otros afinan
ain mas y, desde luego, ante un asterismo tan tenue como las Pléyades deberian
observarse hasta siete dias de margen®.

En la tradicién de los parapegmata ya se daban por sentados estos mérgenes de
error aunque se emitieran los prondsticos meteorolégicos dia a dia. En Gémino* se
comenta que algunos, cuando la prediccion resulta equivocada, se escudan en el he-
cho de que existe un margen de tres o cuatro dias, hacia delante o hacia atrés, en el
tiempo del orto o el ocaso de una estrella, lo que puede desencadenar un prondstico
erréneo. Eso es precisamente lo que hace Plinio, quien recomienda en varias oca-
siones observar estos cuatro dias de margen a la hora de esperar los efectos de una

determinada ?m&comasm.

1.- Las ocho fases del ciclo

El ciclo —heliaco, porque siempre se establece en relacién con el Sol-en el que
se basan los parapegmata y calendarios agricolas se compone de ocho fases: cuatro
de ellas aparentes y ofras cuatro verdaderas®. La terminologia aparece confusa en
algunos autores, por lo que hemos optado por la mayor claridad en este aspecto: los
Jlamaremos ortos y ocasos matutinos y <nmﬁ¢&=o%. En raras ocasiones —sélo cuan-

F. K. GivzeL, Handbuch der mathematischen und technischen Chronologie, Leipzig, 1906, v. L, pp.
26-27, y D.R. Dicks, Early Greek Astronomy to Aristotle, London, 1970, pp. 36-37.

3 3. E. Scuaerer, “Heliacal Rise Phenomena”, JHA, 18 (1987) 19-33.
Gem., XVIL22.

5 Plin., NH XVIIL.247, 285, 286, 287, 322 y 329. La duda, en uno y otro caso, es si la cautela se
refiere a la imprecisién de los céleulos 0 a la de los efectos.

D. R, Dicks, 1970, pp. 9-15. Un clasico imprescindible, que explica de forma concisa y clara todo
lo necesario para adentrarse en la materia.

E. Grg, Ovid, Aratus and Augustus: Astronomy in Ovid’s Fasti, Cambridge, 2000, app. 2, pp. 205-
208, discute sobre los tecnicismos de los diferentes ortos y ocasos. M. L. WEsT, Hesiod Works and
Days, Oxford, 1978, pp. 376-382, nos presenta un discurso similar sobre este asunto. J. Evans, The
History and Practice of -Ancient Astronomy, Oxford, 1998, p. 197, desestima la terminologfa técnica
que suele utilizarse _“helfaco”, “cosmico” y “acrénico™— por considerarla innecesaria e inadecuada
para el estudio de los clasicos.
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do sea preciso, al no ser posible la calificacion de un determinado fendmeno como
aparente— acudiremos a la posibilidad de encontrarnos ante una fase correspondiente
con el fenomeno verdadero, puesto que éste nunca es visible, aunque sf sea posible
situarlo mediante el cilculo.

La secuencia base, teniendo en cuenta ‘inicamente los fendmenos aparentes, que
siguen las estrellas proximas a la no:@:osm. es la siguiente:

Orto matutino—=s Orto vespertino — Ocaso matutino — Ocaso vespertino

mmm%amﬁmﬁo se produce un periodo de invisibilidad hasta comenzar de nuevo
el ciclo’.

Entre los asterismos que aqui vamos a estudiar, se cifien 2 esta secuencia, por
ejemplo, Spica (o Vir.) y Regulus (¢ Leo), que se encuentran en la ecliptica misma.

Las estrellas lejanas de la ecliptica, por el lado contrario a la latitud terrestre del
lugar de observacién —para la franja mediterrdnea, las de latitud Sur- siguen este
ritmo: Orto matutino —s Ocaso matutino — Orto vespertino — Ocaso ves-
pertino — Periodo de invisibilidad. Sirio (o CMa.), Procyon (oo CMi.) y Rigel (B
Ori.), el Pie de Ori6n, son las més representativas de este mEnoS

Las estrellas lejanas de la ecliptica, situadas en el mismo lado de la latitud te-
restre del lugar de observacién —Norte, para el drea mediterrdnea—, presentan esta
secuencia; Orto matutino —e- Ocaso vespertino —= Orto vespertino — Ocaso
matutino. No tienen perfodo de invisibilidad, ya que no hay un dia en el afio en que
no se vean en algin momento de la noche desde estas latitudes geogréficas'’: son
vecinas de las estrellas circumpolares. En el texto de Plinio y en cualquiera de los ca-
talogos al uso, las més elevadas son Vega (o Lyr.), Arturo (o Boo.) y Capella (o Aur.)

Ahora bien, hay algo muy importante a tener en cuenta a la hora de abordar este
trabajo: una misma estrella puede variar la secuencia y el perfodo de invisibilidad se-

Tolomeo las llama kohoPodigtodot: “de recorrido cortado o interrumpido”: Ptol., Phas. 5, p. 8.16.

Si introducimos las fases correspondientes a fenémenos verdaderos, la secuencia seria asi: Orto
(verdadero) matutino —» Orto (aparente) matutino —»- Orto (aparente) vespertino — Orto
(verdadero) vespertino — Ocaso (verdadero) matutino — Ocaso (aparente) matutino —e Ocaso

(aparente) vespertino — Ocaso (verdadero) vespertino —- Periodo de invisibilidad.

10
Tolomeo las llama vuktidiéEoson, “estrellas que vagan por la noche™ Ptol., Phas. 6, p. 9.4.

11 N v geray P
Tolomeo las llama éviovtoouveig, “visibles todo el afio” o bien Gpupovels, “visibles en ambos
tiempos”, porque hay dias en que se ven al anochecer y, también, al alba. Ptol., Phas. 6, p. 9.18-22.
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giin la latitud del lugar de observacion. Cuanto mayor es la distancia de una estrella
respecto a la ecliptica, mayor es la variacién que experimentan sus ciclos al cambiar
de localidad.

Los parapegmas y, en calidad de sucesores, los calendarios agricolas tienen una
misi6n eminentemente practica. Los autores que los construyeron y difundieron se
manifiestan a través de dos perfiles bien definidos: de un lado esta el matematico,
que nos ofrece un resultado basado en sus célculos y, desde luego, en la observa-
cién directa del cielo y, por otro, el bibliotecario que fundamenta su trabajo en la
recopilacién de datos de diversas fuentes —en algunos casos, sin tener en cuenta la
procedencia, es decir, el lugar de observacion, v la época— sin detrimento de sus
particulares dotes a la hora de comprobar por sf mismo el fenomeno. De entre los
primeros, Tolomeo es un excelente paradigma: en “Las fases de las estrellas fijas y
coleccion de prondsticos meteorolégicos” (Phoeig GmAaviY GOTEPOV KU1 CUVOLY®YT)
gmionpacl@dy) recoge los orfos y ocasos de treinta estrellas para cinco latitudes
(ihipoTa) diferentes!?. Plinio se encuentra entre los segundos y nos proporciona un
calendario bastante acertado, como veremos, con los margenes de error propios del
tipo de trabajo que acomete.

Tengamos en cuenta que los primeros en recoger los datos fueron aquellos indi-
viduos, andnimos, directamente interesados en servirse de ellos, es decir, pastores,
campesinos, agricultores y navegantes: ellos son la fuente primera y de ellos, de la
tradicion, debieron recoger la leccion estelar tanto Homero como Hesiodo, quienes
ya dan cuenta de los més importantes fenémenos estelares’>.

12 Tunto en las Phaseis como en el Almagesto (Ptol,, Phas. 1, pp. 4.20-5.3; Alm. VIIL6), admite que
sus parimetros para ordenar y cronometrar las fases estelares para cada latitud estin basadas en
célculos. Traza el método para este cilculo en el dimagesto. Pero lnego admite que incluso este
método es demasiado farragoso para resultar practico, y que se contentaréd con utilizar los registros de
sus predecesores, ayudandose de una esfera celeste para calcular las fases para las diferentes latitudes.
Sobre el calendario de Tolomeo, E. Pérez Sepemo, “Las observaciones calendaricas de Claudio
Tolomeo”, Arbor 486, t. 124 (1986) 79-88; F. BoLt, Studien iiber Claudius Ptoleméiiu, Leipzig, 1894.

Existe abundante literatura al respecto: M. P. NiLssow, Primitive Time-reckoning, Lund, London,
Paris, Oxford & Leipzig, 1920; J. Evans, The History and Practice of Ancient Astronomy, Oxford,
1998; D.R. Dicks, Early Greek Astronomy, London, 1970; E. Mc.Carmuey, “The Classical Astral
Weather Chart for Rustics ando for Seamen”, Classical Weekly, 20 (1926-27) 43-49; HLA.T. REICHE,
“Fail-Safe Stellar Dating: Forgotten Phases”, TAPh4, 119 (1989) 37-53; M.L. West, Hesiod Works
and Days, Oxford, 1978.
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Puesto que el registro de los ortos y ocasos de algunos asterismos era exclusi-
vamente funcional, hemos de tener en cuenta que el fenomeno verdadero carecia
de interés, y s6lo el fendmeno aparente tenfa importancia: es més, en algunos casos
hemos de contemplar la posibilidad de que fueran consignados los datos para una an-
ticipacion sobre el acontecimiento en si'*. Sin embargo, un somero repaso a los datos
ofiecidos por la mayoria de investigadores contemporaneos nos indica que éstos
consignan preferentemente el dia en que se producen los ortos y 0casos verdaderos,
simultaneos con la salida y la puesta del sol; y ademas los datos no coinciden entre
unos y otros. Esto es consecuencia de una extremada fidelidad al proceso matemé-
tico, sin tener en cuenta otros factores incidentes en la visibilidad, que son los que
verdaderamente importan y que son de muy dificil precision.

2.- Cuestiones técnicas

En la observacién de los ortos y ocasos de las estrellas existen una serie de fac-
tores espacio-temporales, que podriamos denominar “universales”, de indole pura-
mente astronémica v, desde luego, objetivables y medibles:

o Las coordenadas celestes del asterismo: a partir de su declinacién (distancia esfé-
rica del ecuador celeste) y conociendo la latitud terrestre de un lugar de observa-
ci6n preciso, sabremos si esa estrella es circumpolar desde ese lugar; pero solo a
través de la latitud (distancia esférica de la ecliptica), puesto que hemos de poner
su situacién en relacién con la del Sol, podremos concluir con cual de las tres
clases de la distincién tolemaica —“de recorrido cortado” (xohoPodieEoddc), “vi-
sible todo el afio” (EvionTopoviic) o si es una estrella “que vaga por las noches™
(vukTieEoB0g)— se identifica mejor su ciclo helfaco y, de este modo, sabremos su
comportamiento en todas sus fases a lo largo del afio.

o Sumagnitud, es decir, su grado de brillantez o de visibilidad, un dato importante

a la hora de considerar si es o no visible a una determinada distancia azimutal del

Sol. Ambos factores se tendrdn en cuenta para establecer el arcus visionis">.

14 gobre este punto, me parece crucial el articulo de H.A.T. Reiche (1989) 37-53. Reiche interpreta,
a partir de dos fragmentos de Gémino, que en la tradicion helenistica se contemplaban no sélo
los habituales mérgenes de error, sino otras fases a modo de aviso o de prevencitn del fenémeno,
introduciendo incluso las culminaciones (neoovpdvnua). Este aspecto concreto también es sefialado

por M.P. Nicssow, 1920, p. 129. Tolomeo lo sugiere en su introduccion a las Phaseis, si bien no
aparece ninguna culminacién enfre las fases estelares de su calendario: Ptol., Phas. 1, p. 3.10.

5 Cada cuerpo celeste, ya sea una estrella o un planeta, tiene un arcus visionis propio que depende de
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o Si la magnitud de una estrella influye en su visibilidad dependiendo de su dis-
tancia azimutal del Sol, ha de tenerse también en cuenta que esto variara en cada
una de sus fases: cuando el astro se esta poniendo al amanecer o levantandose al
anochecer, la luz del Sol no influird tanto en la visibilidad como cuando ambos
surgen o se ocultan simultineamente, momento en que la distancia azimutal con
el Sol se convierte en un factor determinante.

Estos factores son propios y précticamente invariables desde un mismo lugar de
observaci6n para cada una de las estrellas que llamamos fijas'®, Pero el célculo de la
primera o (iltima visibilidad de un cuerpo celeste es aiin més complejo.

En segundo lugar intervienen otras variables espacio-temporales, en funcién del
lugar de observacion y el perfodo histérico en que nos encontramos. No hay una gran
diferencia entre el calendario de ortos y ocasos en época de César y los datos que se
obtienen para un siglo —o incluso dos, situdndonos ya en tiempos de Tolomeo— més
tarde. Sin embargo, la latitud del lugar de observacion si es una variable de mucha
mayor importancia, de manera que, en el seguimiento de algunos asterismos es-
pecialmente los més alejados de la ecliptica, se obtienen resultados sensiblemente
diferentes para el mismo dia en Roma con respecto a Alejandria. De ahi que el calen-
dario pliniano, que recoge sus datos de varias fuentes, resulte especialmente valioso
en este sentido, puesto que no deja de citar tanto a los autores a quienes acude como
los lugares desde donde, se supone, se hicieron las observaciones astronomicas'’.

su luminosidad aparente: cuanto mayor es la luminosidad, menor es su arcus visionis y, por lo tanto,
el astro seré mds visible estando en el horizonte a pesar del resplandor solar. K. ScHock, Planeten-
Tafeln fuer Jedermann, Berlin and Pankow, 1927, ofrece una tabla del arcus visionis de los cinco
planetas y de Sirio, en valores medios, sin tener en cuenta el azimut y suponiendo una buena
visibilidad. Los datos ne difieren mucho de los de Tolomeo en el A/magesto, quien dijo haberlos
calculado en torno al solsticio estival.

16 1a precesion de los equinoccios y el lentisimo movimiento propio de cada estrella introducen leves

cambios en grandes periodos, éase siglos, de tiempo. Por ¢jemplo, una estrella como Canopus,
que aparece en el catilogo del Calendario de Cérdoba, era visible desde esta localidad en época
califal, mientras que hoy sélo podria verse en la Peninsula -y ello, en condiciones muy favorables—
desde Malaga o Cédiz. En Cérdoba culmina con menos de 5° de altitud, lo que la convierte en
précticamente inobservable.

17 También Tolomeo indica con fidelidad sus fuentes y los lugares de observacion desde donde
trabajaron (Ptol. Phas., pp. 66.23 - 67.21), pero en ¢l desarrollo del texto sélo las cita con precision
cuando se trata de pronésticos meteoroldgicos, nunca cuando se refiere 2 las fases de las estrellas.
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Ademas de estos factores han de considerarse otros tales como la temperatura y
la humedad de la atmésfera —variables que entrarian en el rango de aleatorias— que
intervienen en la refraccién atmosférica, modificando las condiciones de visibilidad
del cielo y alterando con ello los pardmetros que pudiéramos obtener mediante el
céleulo matemético',

Por tltimo, intervienen otra serie de variables de cardcter puntual que inciden
en la visibilidad: algunos son de cardcter estrictamente local, como la orografia del
terreno, pero también son determinantes las condiciones ambientales, ya sean meteo-
rolégicas o atmosféricas. No hay mds que observar la cantidad de referencias sobre
los ortos y ocasos estelares que aparecen, en este tipo de calendarios, para la tempo-
rada de otofio e invierno en relacion con las que se registran para la primavera y el
verano, cuando las condiciones climatologicas ofrecen un cielo més despej ado'®, El
desarrollo mismo de la observacion estelar en la Antigiiedad remite a las latitudes
geograficas que presentan habitualmente los cielos mas claros.

Otras, como la fase lunar en curso, son variables puramente aleatorias, pero de
una importancia significativa. Las noches de plenilunio no son favorables para ob-
servar el cielo: cualquier estrella, incluso la mas luminosa, que efectie su orto ves-
pertino en esos dias, serd précticamente invisible.

En resumen, serian necesarios varios afios para reconstruir un trabajo de semejan-
tes caracteristicas, con un entramado tan fragil y complejo como el que acabamos de
presentar, en el que incidirfan incluso factores tan subjetivos como la propia agudeza
visual del observador.

3.- El calendario de Plinio

De entre las fuentes explicitas en el indice del libro XVIII —28 autores latinos y
51 griegos— hay que destacar el calendario de César como la principal para los datos

18 13 efecto de la refraccién atmosférica disminuye aparentemente la distancia cenital y, en consecuencia,
aumenta la altitud de un astro a simple vista. La refraccién atmosférica aumenta progresivamente
desde el cénit, donde es nula, hasta alcanzar el méximo valor en el horizonte, Cuando observamos una
estrella distante del cénit su altitud aparente o refractaria es mayor que su altitud verdadera. El indice
de refraccién depende principalmente de la temperatura y de Ia presi6én atmosférica.

19 porlo que se refiere a Plinio, ésterecoge aproximadamente el doble de referencias para la temporada

de primavera y verano, entre los dos equinoccios, que para la de otofio invierno. De hecho, pone
fin a las referencias de las fases estelares con el orto de las Pléyades, a principios de noviembre, de
manera que queda un vacio entre esta fecha y el comienzo del calendario, con la aparicion de Sirio
el 30 de diciembre.
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técnicos que serdn el motivo principal de este estudio. También es significativa la in-
fluencia de Varrén, aunque tiene mds protagonismo en las cuestiones de agronomia:
su desaparecida Ephemeris naualis fue manual de consulta para Ovidio, Columela,
Clodio Tusco, Quintilio, Aecio y Vegecio™. Es dificil evaluar la semejanza entre la
obra de Plinio y la de Columela, aunque parece debida inicamente a que ambos tienen,
especialmente en la seccién agrondmica, a Celso como fuente comtn?', Para Rehm, en
lo que se refiere al apartado estrictamente astronémico, existe una mayor confluencia
de datos entre Ovidio y Columela, desvidndose Plinio de ambos®%.

Plinio debié consultar de primera mano el libro de César™ y él mismo lo con-
firma (§ 214), pero en realidad los datos —recogidos por Sesigenes, segun todos los
indicios— no se corresponden con la latitud geogréfica de Italia, como subraya inge-
nuamente nuestro autor. Si es cierto que Sosigenes también partié de un calendario
anterior y de procedencia meridional respecto a la peninsula Italica, esto explicaria
que algunos de los datos que ofrece se anticipen al acontecimiento astronémico®®, En
este trabajo hemos constatado que la mayor parte de las referencias sobre los ortos
y ocasos, y especificamente aquéllas que remiten a César, se corroboran en la latitud
de Alejandria, pero algunas se sitian mejor en Roma.

Asi pues, los desajustes que enconframos en el calendario pliniano —excepcién
hecha de algunos errores, ficilmente identificables— no son tanto consecuencia de

20 4 RenM, Parapegmastudien, Munich, 1941: un estudio imprescindible que pone en relacién los
calendarios y parapegmas més representativos de este género.

21 gobre la aversién de Plinio hacia Columela —a quien, a pesar de transitar sus mismos argumentos y
en ocasiones reproducir sus sentencias, Plinio apenas cita en toda su magna obra— es ilustrativo R.
MarTv, Recherches sur les agronomes latins, Paris, 1971, pp. 375-385.

22 A, Remu, 1941, p.52.

23 . KroLw, “Plinius der Altere”, RE 21.1(1951), col. 335.

24

Cf. F. K. Gmzer, 1906, vol. 2, p. 284; Pline I'Ancien. Histoire Naturelle 11, texte établi, traduit et
commenté par J, Braueu, Paris, 1950, p. 203, n. 1. Ambos sefialan este aspecto pero ninguno de ellos
apunta de qué fuente podria tratarse. Un calendario anterior y calculado desde un lugar méas meridional,
que llegd a Roma procedente de Cartago y del que sélo quedan rastros en otros autores, podria ser el
atribuido a Magén. Considerado como uno de los primeros agrénomos y altamente valorado por Varrén,
Magén proporciona a éste y a otros autores algunas lecciones; ahora bien, no he encontrado referencias
astronémicas que pudieran derivarse de su obra, lo que no quiere decir, y es sélo una especulacién,
que no pudieran estar presentes, por ejemplo, en el propio calendario de César. Sobre el calendario de
Magdn, cf. R. Martiv, Recherches sur les agronomes latins, Paris, 1971, pp. 43-52.

ISSN: 1578-4517 MHNH, 9 (2009) 205-232

214 CARMEN ORDONEZ

los diferentes lugares de observacion, que el autor especifica en muchas de sus refe-
rencias, como de las divergencias que ya se encuentran en los calendarios que toma
como modelo, Esta es la causa, y no otra, de las repeticiones y contradicciones, a
veces disparatadas, que hallamos no s6lo en ¢l texto de Plinio, sino también en los de
aquéllos, como Ovidio y Columela, que compartieron sus mismas fuentes.

La lista de lugares citados como punto de observacién (§ 214-216) recuerda va-
gamente a la que aparece en las Phaseis®®, pero Plinio no vincula, como Tolomeo,
a los autores con las localidades, ni la relacidn que presenta se corresponde con una
serie ordenada de latitudes geogréficas, como debiera ser. En este aspecto, como en
otros, la introduccién de Plinio es més prometedora de lo que resulta ser el desarrollo
posterior del trabajo: si allf habla de una serie de Iugares, finalmente solo mencio-
nar algunos, y de forma muy general: despues de Italia —que es la localizacién mas
veces citada, por si misma y, ademds, sobreentendida como centro de observacién
del calendario de César’®, sumando en total una treintena de menciones—, Egipto (13
recurrencias) resulta ser el lugar que recaba mayor cantidad de datos de observacion;
luego, por este orden, el Atica (10), Asiria (8) y Beocia (2). En realidad, Plinio no
hace sino reflejar lo que ha dicho en su introduccion, retratando sobre el mapa que

existen sobre este asunto tres escuelas: griegos, caldeos y ommns.owﬁ.

Siendo el de Gémino uno de los repertorios calendéricos més completos, resulta
cuanto menos sorprendente que no lo cite; sin embargo algunas de las referencias
que aporta se corresponden con las que éste recoge de Euctemoén y Eudoxo. En esta
misma linea, es interesante destacar algo que ya observd Rehm?: “los egipcios” de
Plinio y los de Tolomeo parecen ser la misma fuente. También ambos tienen como
referencia comin a César, pero Tolomeo sdlo utiliza a éste y a aquéllos para avisos
meteoroldgicos y para sefialar el comienzo de las estaciones, y en ningln caso cita
a ninguna de estas dos fuentes para recoger las fechas que se correspenden con los
ortos y ocasos de las estrellas. En cualquier caso, a lo largo de este estudio, consul-
taremos con frecuencia las Phaseis, considerdndolo como un texto proximo al de
nuestro autor y mucho mejor estructurado.

25 Plino trata los 7 climata en NH 6.211 ss.

26 § 214: Nos sequimur obseruationem Caesaris maxime; haec erit Italia ratio.

Ly § 211: tres autem fuere seclae, Chaldaea, Aegyptia, Graeca.

28 A Remv, 1941, p. 51,n.3.
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Porque si hay algo que caracteriza el calendario pliniano es un desorden de dificil
reparacion. El desbarajuste se hace atin mayor por la omisién de algunos datos pre-
cisos para sistematizar el calendario como es debido: las dos terceras partes de los
fenémenos que se indican aparecen sin la mencion especifica que permita identificar
completamente la fase concreta a la que se refieren.

En otros autores —pongamos por ejemplo a Tolomeo— la mencién de un orto,
sin especificar el momento en el que se produce, hace referencia a la mafiana;
mientras que un ocaso, sin m4s precisién, nos remite a la fase vespertina. Pues
bien, en Plinio encontramos un abuso de esta indefinicién, hasta el punto de que,
en repetidas ocasiones, nos sefiala un acontecimiento como matutino o vesper-
tino, simplemente: hemos de entender, en principio y a la inversa de lo que es
habitual, que para él “matutino” lleva consigo la definicion de “orto” mientras
que “vespertino” implica la circunstancia de “ocaso”. Efectivamente, en la ma-
yor parte de los casos, tiende a identificar “orto” con “matutino” y “ocaso” con
“vespertino”, sin importar cuél de estos términos anote. Pero también encontra-
remos citas que ni siquiera responden a este criterio.

En otros casos, el laconismo —probablemente producto de la inseguridad o el
desconocimiento de la materia— llega a tal punto que s6lo menciona el nombre del
asterismo en cuestién y la fecha, sin mas datos. Induce a error, especialmente, cuan-
do esto ocurre en la misma frase, a continuacién de otra referencia distinta, es decir,
cuando especifica la circunstancia particular de una estrella ¢ inmediatamente con-
tintia —et postero die, o determinados dias después— mencionando otro asterismo sin
més precision. Habria que entender, en estos casos, que la fase relativa a la primera
estrella es la misma que se debe aplicar a la segunda, pero tampoco este criterio se

cumple en todos los casos?.

Un aspecto més que serd motivo de confusién: en ocasiones encontraremos en el
texto la nota referente a una estrella cuando en realidad ésta es s6lo representativa de
toda una constelacion. Hemos de tener en cuenta que algunas, como Orién o Escor-
pio, tardan cerca de un mes en efectuar sus ortos y 0casos.

Para complicar alin més este, ya de por si, delicado material, Plinio se permite
ampliar la terminologia usual: en 218-219 nos ofrece un discurso sobre la distincion

29 : —_ .
Esto lleva a pensar que podrian existir lagunas que no han sido detectadas a lo largo de la transmision
del texto pliniano.
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entre exorfus y emersus, por un lado, y ocassus 'y occultatio, por otro. Parece refe-
rirse, aunque no queda del todo claro, a la diferencia entre fenémenos aparentes y
verdaderos. Sin embargo, en el desarrollo posterior s6lo aplicard esta terminologia

en contadas ocasiones’’.

Es también en este punto donde indica que la observacion debe hacerse 45 minutos
antes y después de la salida y la puesta del Sol, criterio que seguiremos a lo largo de este
estudio: aunque pueda parecer un método arcaico y poco riguroso, es sorprendente lo ttil
que resulta, sin alejarse apenas de la realidad astron6mica entre los dos tiempos principa-
les del amanecer y el crepiisculo, que son el momento mismo en que el Sol sale o se pone
(crepusculo civil) y en el que el cielo estd lo suficientemente oscuro como para permitir
la visibilidad de las estrellas més importantes (creptsculo astrondmico).

4.- Metodologia

Intentaré, a lo largo de estas paginas, soslayar estos problemas y ordenar en la
medida de lo posible las diferentes fases estelares que aparecen mencionadas en el
calendario pliniano.

Para ello, utilizo el mismo método que M. Fox en su estudio sobre el calendario
de Ovidio®': Con la ayuda de un programa informético de astronomia (Voyager IIL
Carina Software) he ido siguiendo paso por paso el texto de Plinio, verificando una a
una las referencias a los ortos y ocasos de las estrellas y constelaciones.

En principio, el lugar de observacion es Alejandria, pero en los casos en que el
desfase se hace evidente y la estrella estd muy distante de la ecliptica, lo traslado a
Roma, siempre que no s mencione otra localizacién. La época en que he situado
el estudio, si bien este dato no va a acusar desfases significativos, es la del propio
Plinio: a mediados del siglo L.

Con la amplitud de criterio que requiere el trabajo, segtin lo expuesto anterior-
mente, doy por vélidas -y, por ende, no me detendré en explicaciones— las anotacio-
nes que se cumplen con un margen de cuatro dias antes o después del acontecimien-
to, siempre que no resulte més coherente otra explicacién. En todos los casos, sin

20 § 237: maior pars auctorum vindemiatoris emersu; § 246: [l non. April. in Attica vergiliae vesperi
occultantur, § 248: VI Boeotiae et Atticae canis vesperi occultatur [...], Aegypto autem eodem die
canis vesperi occultatur.

MM Fox, “Stars in the Fasti: 1deler (1825) and Ovid’s astronomy revisited”, 4JPh., 125 (2004) 95-98.
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importar la fecha ni el lugar de observacion, he calculado los ortos y ocasos aparen-
tes para 45 minutos antes de la salida y después de la puesta del Sol.

Si el dato que ofrece Plinio es incompleto, interpretaré que un orto, cuando aparece
sin més precision, es matutino; del mismo modo actuaré con el ocaso, sin mis datos,
considerandolo vespertino en primera instancia. De este modo se eliminan una serie de
aclaraciones que resultarian reiterativas; pero es imprescindible intervenir cuando en
el texto leemos escuetamente, por ejemplo, fidiculae occasus si el ocaso es matutino.

En la bibliografia se indican varios estudios comparativos con otros calendarios
agricolas y parapegmala —especialmente con Ovidio y Columela®*— de manera que
resulta ocioso copiar estas referencias, ya sean coincidentes o divergentes: acudo a
este material cuando aporta ideas que pueden interesar al propio texto de Plinio o
cuando los autores comparten un error, lo que ocurre con frecuencia. También cons-
tan varios estudios de época moderna donde aparecen tablas con fechas precisas para
cada una de las fases de los ortos y ocasos>> pero, como principio general, no utili-
zaré las fechas proporcionadas por autores contemporaneos, que presentan divergen-
cias semejantes a las de los cldsicos: prefiero acudir, en caso de comparacion, a las
Phaseis, un texto preciso y ordenado, a pesar de los desfases que pudieran derivarse
de la.utilizacién del calendario alejandrino.

Porque la idea que quiero dejar patente es que, puesto que existen tantas variables que
influyen en la visibilidad de los ortos y ocasos estelares, lo importante es mantener como
concepto la importancia de una fase dentro un ciclo, y el hecho de que ésta es irrepetible.
Por lo tanto, contemplo la posibilidad de que se registren datos a modo de prevencion,
como aviso de que una fase esta proxima; éstos deben considerarse correctos, mientras
que no pueden serlo aquellos que nos remiten a eventos que ya se han cumplido.

Después de manifestar las divergencias que existen entre las fuentes que va a
manejar (§ 213), Plinio se introduce en la materia ofreciendo la composicién del ca-
lendario estacional®®, para luego recorrer todo el afio partiendo del 30 de diciembre.

32 A demis del extraordinario trabajo de A. Runm, A. Le BOEUFFLE recoge los registros delos principales
autores latinos en Les noms latins d’astres et de constellations, Paris, 1977, pp. 271-275 y Le ciel
des romains, Paris, 1989, pp.147-151.

e Las mis difundidas, en F. BoLt, “Fixterne”, RE V1.2, cols. 2427-28, a cargo de G. HOPMANN, y en
F. K. GmuzeL (1906) pp. 520 ss. :

3 ; - 7 ; .
4 En el calendario popular romano, solsticios y equinocclos no marcaban el comienzo de las
estaciones, sino su punto intermedio.
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A partir de este punto (§ 234), reproduzco los fragmentos integros que se ocupan
del tema, deteniéndome en los puntos que considero necesario comentar, aunque
previamente son necesarias dos aclaraciones —nicamente para completar los datos
que ofrece el autor— que extraigo del texto a continuacion:

222.- [...] quoniam inter solstitium et aequinoctium autumni fidiculae
occasus autumnum inchoat die XLVI,

Se refiere aqui al ocaso matutino de Vega (0. Lyr.). El solsticio en el siglo I tenfa
lugar entre el 24 y el 25 de junio. Unos 46 dias después, en los primeros dias de
agosto, Vega se encuentra en el horizonte occidental de Alejandria al amanecer. En
la latitud de Roma atin serd visible durante unos dias més. Plinio vuelve a mencionar
esta fase (§ 271) sin contradiccién con lo expuesto aqui.

225.- hoc ipso vergiliarum occasu fieri putant aliqui a. d. 111 idus Novembris,

Plinio abre y cierra su calendario laboral con esta fase, que resulta ser uno de
los puntos de inflexién de mayor importancia en el calendario estacional, al que los
textos acuden con frecuencia: el ocaso ~matutino, aunque aqui falta el dato- de las
Pléyades, a principios de noviembre, indica la llegada del mal tiempo ¥, con ello,
abre la temporada del mare clausum.

5.- El cielo de invierno

A bruma in favonium Caesari nobilia sidera significant, I kal. Ian.
matutino canis occidens, quo die Atticae et finitimis regionibus aquila vesperi
occidere traditur. pridie nonas Ian, Caesari delphinus matutino exoritur et
postero die fidicula, quo Aegypto sagitta vesperi occidit. (234)

- matutino canis occidens. Se trata del orto vespertino de Sirio (o Cma.), no del
ocaso matutino. Para encontrar el ocaso matutino hay que retrotraerse hasta aproxi-
madamente un mes antes, tanto en Alejandria como en Roma. Columela (XI 2.89)
y Clodio Tusco también lo confunden con el ocaso <mmwmn§omm Tolomeo sittia esta
fase entre finales de diciembre y comienzos de enero.

- et postero die fidicula. Se ha barajado la posibilidad de que esta Fidicula no fuera

35 ¢f A. Le BorurrLg, “Quelques erreurs ou dificultés astronomiques chez Columelle”, REL, 42
(1964) p. 331 y A. Renn, 1941, pp. 67 y 69, n. 3. También encontramos este error reproducido en
la moderna edicin italiana: Gaio Plinio Secondo. Storia Naturale 3(2), traduzione e note di A.
AracosT [et al.], Torino, 1984-85, p. 791 n. 234.1.
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la estrella que hoy conocemos como Vega, sino la que llamamos Kitalpha (o mmz.uum.
Aunque es muy interesante la introduccion de este asterismo en el catélogo, existe una
solucién mas sencilla: realmente Vega se est ocultando por la tarde en esas fechas.
;Por qué no considerar que nos hallamos ante una confusién tipica entre “orto” y “oca-
s0”, puesto que Plinio ni siquiera concreta la fase? Columela (X1 2.97) y Ovidio (1315
ss.) comparten el error’’. Debido a su elevada latitud (61° al norte de la ecliptica), esta
estrella, la mas brillante en el cielo de verano, siempre es visible en alglin momento de
la noche en el drea mediterrnea, pero sus ortos y 0casos difieren en cerca de un mes
dependiendo del lugar de observacion: asf, en Roma realiza su ocaso vespertino unas
dos semanas después. Las Phaseis sitian esta fase a lo largo del mes de enero.

- Aegypto sagitta vesperi occidit. La fecha que propone Plinio es correcta, pero

da pie para un comentario, puesto que ha sido muy discutida la mencién de este as-

terismo en ofros calendarios agricolas y, aunque se sitie el lugar de observacion en
una latitud més septentrional, es dificilmente justificable el desajuste con respecto a
otros autores. La Flecha estd muy lejos de ocultarse o aparecer —ni al crepasculo ni
al alba— a mediados de febrero, como encontramos en Gémino, remitiendo a Euc-
temoén: es la edicién latina de Gerardo de Cremona la que introduce Sagitta en este
?58%. Me pregunto por qué no se contempla la posibilidad de admitir la version
de Manitius, quien interpreta “Inmog —en lugar de ‘Oiotdc—en este wmm_.:mao%, pues-
to que Pegaso si se estd ocultando en esas fechas al anochecer.

Puedo compartir con Rehm la opinién de que este asterismo s de importancia
menor, pero aun asi no se puede afirmar que su introduccion en la literatura del gé-
nero se produzca por confusion con Sagitario. Plinio cita a la Flecha mas adelante,
en otra de sus fases, y en ninguno de los dos casos hay la menor posibilidad de que
el dato que aporta se refiera a la constelacién zodiacal.

36 \fanilio menciona una Lyra invertida (Astr: 1.628). No parece probable que el Caballito pudiera ser
una constelacién de referencia; sin embargo Abraham Zacuto (s. XV-XVI) registra las coordenadas
de ascension, culminacién y descensién —para una latitud equivalente a Zaragoza— de su estrella
principal, Kitalpha, en el catdlogo de su Tratado breve en las influencias del cielo, identificAndola
como la “Cabega del Cavallo”, J. D CARVALHO, Dois inéditos de Abraham ben Samuel Zacuto,
Lisboa, 1927, p. 23.

37 ¢f. A. Le BorursLE (1964) pp. 329-330; M. Fox (2004) pp. 107-108.

38 Sobreeste espinose asunto, cf. A. RE#M, 1941, pp. 56-57 y A. Le BOEUFFLE (1964) pp. 325-26 y 328.

3% Geminos. Introduction aux phénoménes; texte établi et traduit par G. Aulac, Paris, 1975, p. 105.7.
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item ad VI idus lan. eiusdem delphini vespertino occaso continui dies
hiemant Italiae, et cum sol in aquarium sentiatur transive, quod fere
XVI kal. Feb. evenit. VIl kal. stella regia appellata Tuberoni in pectore leonis
occidit matutina, et pridie nonas Feb. fidicula vespera. (235)

- stella regia [...] in pectore leonis oecidit matuting. Se trata del ocaso matutino
verdadero, Al encontrarse Regulus (o, Leo) en la ecliptica misma, la precision del
dato, seguramente obtenida mediante el calculo, es extraordinaria. Quiz4 afin podria
ser visible ese dia mismo, puesto que es una estrella de magnitud 1.35 y el Sol se
encuentra en el punto opuesto, con lo que dificilmente puede mitigar su resplandor.

- fidicula vespera. Una vez mas 108 encontramos con la indefinicién del dato,
pero, siguiendo la analogia adoptada como criterio, éste se corresponde con el oca-
so vespertino. Es una de tantas repeticiones, pero no ha de interpretarse como una
contradiccién con lo expresado en 234: en este caso, la observacion es correcta para
Roma; en el anterior, lo es para Alejandria.

A favonio in aequinoctium vernum Caesari significat, XIII kal. Mart.
triduum varie, et VIII kal. hirundinis visu et postero die arcturi exortu
vespertino, item III non. Mart. — Caesar cancri exortu id fieri observavit,
maior pars auctorum vindemiatoris emersu — VIIT idus aquilonii piscis
exortu et postero die Orionis. in Attica milvum apparere servatur. Caesar et
idus Mart. ferales sibi notavit scorpionis occasy, XV kal. vero April. Italiae
milvum ostendi, XTI kal. equum occidere matutino. (237)

- arcturi exortu vespertino. El dato es imposible para Alejandria y si se verifica
en Roma, donde la entera constelacion del Boyero aparece recostada sobre el ho-
rizonte noreste. Arturo, como Vega y Capella, forma parte del elenco de estrellas
que Tolomeo llama vievToQOVEL, “yisibles todo el afio”, desde estas latitudes y es
también “visible en ambos tiempos” entre sus dos fases principales: el orto matutino
y el ocaso vespertino, que tendrén lugar hacia el otofio.

- cancri exortn. Bs una referencia para la que no encuentro explicacion alguna:
ninguna de las fases correspondientes a la constelacién de Céncer se produce en
esas fechas, ni siquiera concediéndole amplios mérgenes. En esos dias, el Cangrejo
empieza a alcanzar su culminacion, que se verificard unos 20 dias mas tarde. Ni si-
quiera puedo conceder la posibilidad de una fase de aviso, seglin los parametros de
Reiche*®, como una prevencion de esta culminacién.

40 1 AT Rercue, 1998, 37-53.
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Ahora bien, fuera del contexto de los ortos y ocasos estelares, el cumulo que lla-
mamos ¢l Pesebre —situado en el medio de la constelacion de Céncer, entre los dos
Asnos: Asellus Borealis (y Cnc.) y Asellus Australis (8 Cnc)-ha sido tradicionalmente
objeto de observacién para el prondstico meteorol6gico, casi tanto como el aspecto de
los cuernos de la Luna o la tonalidad que rodea al Sol en el anochecer’’, Forma parte,
pues, del imaginario popular y también aparece en la literatura del género: el mismo
Plinio To recoge més adelante, probablemente tomando la leccién de Arato, a quien
reproduce casi literalmente™2. Pero aqui, a quien cita es a César y quizé uno de los dos
interpreté como dato astronémico lo que no era sino una sefial destinada a la observa-
cién, como un consejo que podria enunciarse asi: “Mire al Pesebre —en estos dias en
que se encuentra alto en el cielo— para juzgar el estado del tiempo™®.

- vindemiatoris emersu. La tmica ocasion en que Plinio se decanta por el término
emersum en vez de exorfum, a pesar de haber defendido en 218 la imprecision de
este vocablo, comtGnmente utilizado. Efectivamente, nos encontramos ante un orto
vespertino verdadero en el cielo de Alejandria: es decir, mientras el Sol se pone, la
estrella Vindemiator (¢ Vir.) se encuentra en el horizonte oriental a una altura de 0°,
y va subiendo —y por lo tanto, haciéndose visible— a medida que transcurren los dias.
Ambos cuerpos, el Sol y Vindemiator, se encuentran sobre el horizonte simultinea-
mente el primer dia de Marzo.

- aquilonii piscis exortu. Se trata del orto matutino. Vecina de Andrémeda, Tridn-
gulum y Aries (Hamal), la constelacion que conocemos como Piscis empieza a salir
por el horizonte criental en esos dias y, por su especial configuracién, tardard en
verse por completo varias semanas. No ha de confundirse con el Pez Austral, cuya
estrella més brillante, Fomalhaut, se encuentra en el calendario de Tolomeo, quien
sitGia acertadamente su orto a mediados de marzo, para Alejandria, y mediados de
abril, para Roma. Calipo menciona ambas constelaciones; pero sus referencias, que
se encuentran en Qmamzoﬁ, estan intercambiadas.

- et postero die Orionis. La constelacién de Orion es, siguiendo a la de las Plé-
yades, la que més cantidad de recurrencias cosecha en el calendario de Plinio. El

41 1. Soueran, “La météorologie 4 Rome”, en La météorologie dans L’Antiquité, Saint-Etienne,
2003, p.51.

42 Arat, Ph. 892-910; Plin., NH 353.

43 - p— 1 3 .
La apreciacién no carece de fundamento: el Pesebre dificilmente puede localizarse a simple vista a
no ser que Nos encontremos ante un cielo despejado.

4% & Caiperon Dorba (ed.), Arato. Fendmenos. Gémino. Introduccién a los Fenémenos, 1993, p. 302.
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gigante Oridn, que preside el cielo de invierno en el hemisferio norte, manteniéndose
invisible desde mediada la primavera hasta el comienzo del verano, emplea cerca de
un mes en cumplir sus ortos y 0Casos. Suele deslindarse en varias secciones, de ma-
nera que se identifican los Hombros, anterior y posterior, el Pie o el Cintur6n, siendo

este segmento el més representativo de toda la constelacion™®.

Pero ninguna de sus fases se corresponde con esta época del afio, momento en que
acaba de pasar su culminacion. Aunque pudiera tratarse de una previsién del ocaso
vespertino, muy temprana, indicadora del final del invierno, es més sensato conside-
rar esta mencién como un error en toda regla por parte de Plinio.

- scorpionis occasu. Se refiere al ocaso matutino. En Alejandria es ain una fecha
muy temprana para la desaparicion del Escorpion, que, no obstante, ya se encuentra
muy cerca del horizonte occidental. Para Roma, y si consideramos el ocaso verda-
dero, las primeras estrellas de la constelacién ya estén en el horizonte mismo al salir
el Sol en esta fecha. La observacion es correcta en cualquier caso, dado el amplio
matgen de tiempo que emplea el Escorpi6n en realizar sus ortos y 0casos.

- equum occidere matutino. No se trata del ocaso, sino del orto matutino de la
gran constelacion de Pegaso, siempre vinculada a Andrémeda, que ya puede verse
por completo en el horizonte oriental en esos dias. Columela (XL 2.31) también con-
funde la fase en el mismo sentido y més adelante lo corrige. Este error comiin nos

indica que ambos han tomado como referencia el calendario de César*®,

6.- El cielo de primavera

Aequinoctium vernum a. d. VIII kal. April. peragi videtur. ab eo ad vergilia-
um exortum matutinum Caesari significant kal. April. II non. April. in Attica
vergiliae vesperi occultantur, eaedem postridie in Boeotia, Caesari autem et
Chaldaeis nonis, Aegypto Orion et gladius eius incipiuni abscondi. (246)

- Aegypto Orion et gladius eius incipiunt abscondi. Plinio se estd refiriendo aqui

45 Tolomeo, que es extraordinariamente preciso, distingue sus principales asterismos: “la que estd en
el hombro posterior de Orién”, 0 &v @ Emoplévae o tob Qplovog (Betelgeuse, o Ori.); “la que es
comiin al rio [Exidano] y al pie de Orién”, & kotvdg TTotapo® kol moddg Qplweveg (Rigel, B Ori.); “la
que estd en el hombro anterior de Ori6n®, 6 &v @ fyovpéve dpm Tod Qpioveg (Bellatrix, y Ori.);
y “la que esta en medio del cinturon de Orién”, & péoog i Givng Tod Qpimvog (Alnilam, € Ori.),
pero nunca cita la figura al completo, como hace Plinio, quien, ala vista de los resultados, ha debido
extraer de forma indiscriminada los datos que presenta.

45 A. Renm, 1941, p. 60, n. 8.; A. Le BorureLE, 1964, p. 331.
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a la constelacion entera y no a sus tres estrellas centrales. La meneci6n al Cinturén
parece més bien una indicacién, como una sefia de identidad, para reconocer la figura
de Orién que, es cierto, empieza a extenderse sobre el horizonte. Sin embargo esta
observacién es mas ajustada para Roma que para Egipto, como dice €l autor. Ovidio
(IV.387) anota el dia 9, aproximandose més a la realidad astronémica, que se verifi-
car4 pocos dias mas tarde.

Téngase en cuenta que la frase aparece ligada a Ja explicacién sobre el ocaso de
las Pléyades: efectivamente, en Roma las Pléyades y Orién —Rigel, en concreto, pues
es la primera estrella de la constelacion que se pone— se ocultan simultdneamente.
Pero en Alejandria esto sucederd unos diez dfas mas tarde y Rigel se oculta al mismo
tiempo que Aldebarén (o Tau.). E1 5 de abril es demasiado temprano para el aconte-
cimiento: la informacién podria provenir de Gémino, quien remite a Eudoxo y anota
una fecha colindante, dato que también resulta temprano, incluso para la época y el
Jugar en que situamos al autor griego (Atica, 350 aC.)*7. Encontraremos otras citas
relativas a esta fase —todas erréneas— que Plinio remite a otros autores y lugares, pero
ésta en concreto puede considerarse como un anuncio del lento y primaveral ocaso
vespertino de Orion.

Caesari VI idus significatur imber librae occasu. XIIIT kal. Mai. Aegypto
suculae occidunt vesperi, sidus vehemens et terra marique turbidum. XVI
Atticae, XV Caesari continuo quatriduo significat, Assyriae autem XTI feal.
hoe est vulgo appellatum sidus Parilicium [...] (247)

- librae occasu. Libra empieza a ocultarse al alba, tanto en Roma como en Alejan-
dria, hacia el 20 de abril. Se trata de una constelacién zodiacal y apenas experimenta
variaciones en su visibilidad desde diferentes latitudes geogréficas. Sin embargo,
tanto Columela (XI 2.34) como Ovidio (IV.385) coinciden aproximadamente con el
dato que aporta Plinio. Se trata, pues, del ocaso matutino verdadero, no del aparente.
Zuban Elgenubi (. Lib.) se encuentra en oposicion al Sol y ambos simultineamente
en el horizonte mismo.

- suculae occidunt vesperi. Una secuencia que apenas ofrece discusion. Le
Boeuffle®® se pregunta con razén el porqué de esta diferencia de dos dias entre Asiria

47 & Catoeron Doroa (ed.), 1993, p. 302.

4 Histoire Naturelle Livre XVILI, texte établi, traduit et commenté par A. L Bommisc avec la
collaboration de A. Lt BoeuFFLE, Paris, 1972, p. 278, n. 247.2.
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y Egipto. Efectivamente, la distancia en latitud terrestre no arroja cambios significa-
tivos en este caso: la explicacion se debe, como en otros casos, a la divergencia en
las fuentes. Conviene sefialar, ademas, que con las Hiades ocurre algo semejante a lo
que sucede con las Pléyades: se encuentran en esta fase a poca distancia azimutal del
Sol (unos 8°). No obstante, el asterismo se identifica habitualmente con Aldebaran
(de magnitud 0.85), cuya luminosidad es mucho mayor. Y probablemente es a Alde-

barén a quien los Tomanos llamaban Paricilium®.

Caesari et VIII kal, notatur dies. VII kal. Aegypto haedi exoriuntur, Vi
Boeotiae et Atticae canis vesperi occultatur, fidicula mane oritur. V lal.
Assyriae Orion totus absconditur, Il autem canis. VI non. Mai. Caesari
suculae matutino exoriuntur et VI id. capella pluvialis, Aegypto autem
eodem die canis vesperi occultatur. sic fere in VI id. Mai., qui est vergiliarum
exortus, decurrunt sidera. (248)

- haedi exoriuntur. Se deduce que la referencia corresponde al orto matutino.
Para la latitud de Alejandria es una fecha demasiado temprana: el orto de las Cabri-
llas se produce algunos dias después, hacia el 5 de mayo. Sin embargo es correcta
para Roma. Las Cabrillas, pegadas a la constelacién del Auriga y vecinas inmediatas
de La Cabra (Capella, 0. Aur.), tradicionalmente est4n relacionadas con la lluvia, al
igual que otros asterismos, como La Cabra misma, y las Pléyades®’. Quiza por ello
se han ido confundiendo éstas con aquellas de manera que, aqui y ahora, los campe-
sinos conocen también a Las Pléyades como las Siete Cabrillas.

- canis vesperi occultatur. Bs la primera de varias referencias al ocaso vespertino
de Sirio, que aparecen en este mismo pérrafo. Todas ellas pueden considerarse vali-
das y, aunque ésta primeta se anticipe al acontecimiento, entra dentro de unos marge-
nes razonables: la constelaci6n entera de Canis maioris se asienta sobre el horizonte
al poniente. La segunda cita, que aparece unas lineas més abajo, también es algo
temprana. La tercera, que ademds se sittia correctamente en Egipto, es la que mas se
ajusta a la realidad. Plinio vuelve a esta fase en 285, con datos aproximados a éstos.

No ha de extrafiarnos que la fase relativa a la ocultacién de un astro —y mas alin si
se trata de una estrella de la importancia de Sirio, que es la mas brillante en el cielo

43 Sobre el tradicional vinculo de Aldebardn con las Hyades, cf. A, LE BoEUFFLE, Les nonts latins des
astres el des constellations, Paris, 1977, pp. 154-159.

30 sobre la pluviosidad de Capella, aunque confunde los datos de ésta y otras fases de la estrella, E.
GeE, 2000, pp. 128-129.
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de invierno— se sitiie unos dias antes del hecho en si, 2 modo de aviso y de forma
reiterativa, porque es el momento previo a su periodo de invisibilidad, cuando ya no
podremos tomarlo como referencia. Tolomeo sitiia el ocaso del Can en los primeros
dias de mayo para las latitudes en que estamos trabajando.

- fidicula mane oritur. Error de Plinio: se trata del orto vespertino. La observa-
ci6n seria valida para Roma, aunque se ajusta més al orto verdadero; en Alejandria
atin faltan unos dfas para que Vega se haga visible al anochecer. Mas adelante (§ 255)
volveremos a encontrarnos esta fase.

- Assyriae Orion fotus absconditur. Las referencias a Asiria —es decir, a los cal-
deos— en Plinio son generalmente motivo de desconcierto: desde luego no se jus-
tifican con la latitud geografica real de la zona donde, en estos dias, atn se estd
poniendo el Cinturén. Siguiendo a Tolomeo, Orién se oculta por completo al ano-
checer —Betelgeuse seria la Gltima estrella de la constelacién en hacerlo— al empezar
el mes de mayo mds al norte del area mediterrdnea, concretamente, mirando desde
una latitud correspondiente con Viena®!. En cualquier caso hemos de considerarlo
una referencia equivocada.

- suculae matutino exoriuntur. Nadie parece advertir un desajuste tan desmesura-
do, de cerca de un mes, y sin embargo no sélo Ovidio (V.163) y Columela (XI 2.39)
—éste, un dia antes— anotan este dato, sino que lo encontramos documentado en una
extensa tradicién manuscrita’, Ahora bien, ni las Hiades ni Aldebaran, que podriamos
considerar su estrella de referencia, pueden cumplir su orto cuando hace poco més de
diez dias que se han ocultado, como el propio Plinio resefia en el parrafo anterior (§
247). La secuencia para el conjunto Hiades / Aldebardn, cuya latitud se sitiia en torno
a los 5° al Sur de la ecliptica —es decir, muy proximo a ella— sefiala que tras el ocaso
vespertino, ya en el periodo de invisibilidad, se producen, por este orden, el ocaso ves-
pertino y el orto matutino verdaderos. Nos encontramos, pues, ante el ocaso verdadero,
mientras que el orto verdadero se cumplird apenas una semana mis tarde.

- capella. Sin hacer menci6n explicita de ello, puesto que inmediatamente acaba
de mencionar la misma fase, el autor se estd refiriendo al orto matutino. Capella es

ST gy Oriente, serfa en la cuenca del Volga, al norte del mar Negro y del Caticaso, es decir, en una
zona mucho m4s septentrional que el drea mediterranea: quiero apuntar que el Libro Astronémico
de Enoch recoge un calendario basado en un céleulo proporcional de las horas de luz que se
corresponde con esa latitud geogréfica, pero hasta el momento es un enigma su procedencia.

52 A.Renm, 1941, p. 62 y 93.
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una estrella casi circumpolar, por lo tanto hemos de concederle un amplio margen
a sus fases, puesto que se mantiene cercana al horizonte durante varios dias®. Ade-
més, su distancia azimutal del Sol le concede una buena visibilidad.

Las fechas que aportan Columela (XI 2.37) y Ovidio (V.111-113) —finales de abril
y primero de mayo— para esta fase se ajustan mejor al cielo de Roma; la que sugiere
Plinio aqui se verifica en Alejandria, donde, efectivamente, Capella puede verse tam-
bién al anochecer de ese mismo dia.

- vergiliarum exortus. Las Pléyades, al amanecer de ese dia, se encuentran aln
demasiado cerca del horizonte —menos de 5° de altura— como para ser facilmente
visibles, salvo en condiciones excepcionales. Pero, de hecho, ahi estdn: podemos,
pues, dar por vilida la afirmacion de Plinio considerdndelo como un aviso, pues las
Pléyades en esta fase anuncian el comienzo del verano con el fin del mare clausunm,
y es un hecho sobradamente importante como para anunciarlo con la debida antela-
cién. El autor se reitera en ello en 287.

A vergiliarum exoriu significant Caesari postridie arcturi occasus
matutinus, 111 id. Mai. fidiculae exortus, XII kal. Tun. capella vesperi occidens
et in Attica canis. XI kal. Caesari Orionis gladius occidere incipit, Il non. Tun.
Cuesari et Assyriae aquila vesperi oritur; VIT id. arcturus matutino occidit

Ttaliae, ITIT delphinus vesperi exoritur. (255)

- areturi occasus matutinus. La duplicidad en los datos para el ocaso matutino de
Arturo se resuelve del siguiente modo: Aqui, donde Plinio cita a César, la observa-
cién estd hecha desde Alejandria; més adelante, pero en este mismo pérrafo, precisa
[taliae. Bien es cierto que atn puede verse Arturo durante unos dias después en am-
bos casos —es decir, de nuevo nos encontramos ante una anticipacién— pero ambas
posiciones resultan correctas, dentro de los mérgenes habituales, silas situamos en la
latitud conveniente. Plinio se reafirma en este dato més adelante (§ 287), y también
lo menciona en VIIL.187, donde aparece fechado el 13 de mayo.

- fidiculae exortus, La imprecision en el dato nos inclinaria a pensar que se trata
de la fase matutina, pero no es asi: se trata del orto vespertino. En 248, y también a
través de una confusién terminolégica, Plinio lo sitia al 26 de abril. Efectivamente,
entre comienzos de abril y mediados de mayo, Vega realiza su orto vespertino. La
fecha aqui propuesta concuerda con una latitud geogréfica incluso més meridional

3 M. Fox (2004) pp. 116-118, donde se define la situacion de forma muy instructiva.
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que Alejandria, donde Tolomeo sitia este orto vespertino unos diez dias antes de la
fecha indicada por Plinio. Los errores que acumula esta fase, no s6lo en Plinio, sino
en otros agrénomos latinos, son debidos al calendario de César™".

- capella vesperi occidens. Con una latitud de 22° al norte de la ecliptica, Capella
se comporta como una estrella “visible en ambos tiempos”: su orto matutino y oca-
so vespertino se van solapando de manera que ambas fases resultan practicamente
simultaneas.

Desde ¢l cielo de Roma, Capella se manifiesta al alba y al anochecer de este dia.
Sin embargo, los agrénomos latinos no hacen mencion de esta fase, que Tolomeo
sitfia a lo largo de la segunda quincena de mayo.

- in Attica canis. Si segnimos al pie de la letra el sentido de la frase, se produce
una contradiceién con lo dicho para la misma fase en 248, donde se sitia el26y
28 de abril —fechas que se corresponden con el ocaso de Sirio en las latitudes mas
septentrionales del 4rea que estudiamos—y el 8 de mayo, para las més meridionales.
Desde finales de abril hasta mediados de mayo, Sirio se ha ido ocultando, primero en
las latitudes geogréficas més septentrionales, para ir desapareciendo dias mds tarde a
medida que nos desplazamos hacia el sur.

Pero en estas fechas ya ha entrado en su periodo de invisibilidad, que durara
cerca de tres meses en Roma y dos en Alejandria, de manera que no podremos verla
desde cualguiera de los puntos de observacion habituales. Esta anotacion sélo puede
referirse al orto verdadero, pero en Alejandria, no en el Atica, donde el Can ya habra
desaparecido en los primeros dias de mayo. S6lo resta affadir que Ovidio (V.723)
también comete un error semejante, registrando para el 22 de mayo que rocte se-
quente diem canis Erigoneius exil.

- Orionis gladius occidere incipit. La peculiaridad de la configuracion de Orién
da origen a una serie de contradicciones en el texto pliniano: téngase en cuenta que
aqui se dice que Orién empieza a esconderse cuando, segin la anterior referencia (§
248), ya se habfa ocultado del todo un mes atras. El resultado es que sélo podemos
considerar parcialmente correcta la segunda (§ 246) de las cuatro menciones al ocaso
vespertino de Ori6n: la primera es algo temprana y esta ultima se retrasa, puesto que
todas las estrellas de la figura han entrado ya en su periodo de invisibilidad en todo
ol 4rea mediterranea. Ovidio (V.493-94, V.545-48), que en este paso se ajusta mejor

54 A Renm, 1941, p. 69.
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a 1a realidad astrondmica, sefiala el 10 y el 12 de mayo para el ocaso de Orion. Para
Tolomeo, esta fase se desarrolla en los diez primeros dias del mes.

La constelacién se extiende de Norte a Sur sobre el ecuador celeste abarcando
desde 16° a 31° de latitud Sur, de manera que las fechas de sus ortos y 0casos depen-
den en gran medida del lugar de observacién y de la esirella de referencia. Plinio ha
recogido datos de aqui y alla pero en realidad s6lo anota aquéllos relativos a las dos
fases principales, que flanquean su periodo de invisibilidad: el ocaso vespertino, del
que tratamos ahora, y el orto matutino, cuyas referencias empiezan a aparecer en el
siguiente parrafo.

XVII kal, Tul. gladius Ovionis exoritur, quod in Aegyplo post quatriduum.
XT kal. eiusdem Orionis gladius Caesari occidere incipit. VIII kal. vero Tul.
longissimus dies totius anni et nox brevissima solstitium conficiunt. (256)

Plinio cierra la temporada de primavera con varias referencias al orto matutino
de Orién. Recordemos que la constelacion empez6 a ocultarse a mediados de abril,
pero su periodo de invisibilidad varfa notablemente dependiendo del lugar de obser-
vacién y de la estrella que observamos: Rigel ha permanecido oculta casi tres meses
en Roma, mientras que Betelgeuse solo deja de verse durante un mes en Alejandria.

Cabe preguntarse aqui exactamente a qué parte de la constelacion se refiere Plinio
cuando menciona gladius Orionis: generalmente se interpreta como la cintura, es
decir, el Cinturén, que es sin duda la parte més representativa de la figura; y en algin
caso, como los brazos del gigante. Las representaciones de Oridn en los atlas celestes
no colocan su espada en la mano, sino en el cinto. Ademas, hay que tener en cuenta
que son las tres estrellas de este cinturén las que dan sefia de identidad a la conste-
lacién®®. Reiterandome en lo dicho unos pérrafos atrds, la mencion al gladius ha de
interpretarse como una manera de identificar de forma inequivoca a la figura entera.

Ori6n comenzaba su orto matutino alrededor del 17 de junio en el cielo de Ale-
jandrfa y unos dias més tarde empezarfamos a verlo en Roma. Las primeras estrellas
que aparecen, de escasa luminosidad, son las que se corresponden con los brazos

55 Desde la Edad Media hasta nuestros dias se conocen popularmente como los Tres Reyes Magos.
Resulta imposible fijar en el espacio y en el tiempo una leyenda, pero es significativo que a
mediados del siglo XIT ~época en que Federico Barbarroja llevé a Colonia las supuestas reliquias
de los Magos de Oriente, dando pie con ello a las peregrinaciones— la constelacién se asentaba
en el horizonte oriental del 4rea centrocuropea al ponerse el Sol en los primeros dias de enero. En
nuestros dias, el fenémeno se produce en las mismas fechas pero en latitudes més meridionales.
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de la figura: Ovidio (VL.716), confundiendo el fendmeno matutino con vespertino,
anuncia para el 17 de junio que pater Heliadum radios ubi tinxerit undis, et cinget
geminos stella serena polos, tollet humo validos proles Hyriea lacertos.

Asi pues, la primera fecha es algo temprana pero perfectamente aceptable, segin
nuestros criterios, y la segunda es aiin més exacta puesto que ya aparece Bellatrix (y
Ori.) el dia 19. Lo que no tiene sentido es la afirmacién de que el orto se produce en
Egipto cuatro dias mas tarde que en Roma, cuando es a la inversa: la constelacion
sale antes a medida que nos situamos més al sur’S. Laultima, sélo puede ser contem-
plada como una confusion entre 0caso y orto.
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TUN HIMNO HERMETICO EN TRES VERSIONES.
EDICION Y COMENTARIO

Josk Lurs Carvo MARTINEZ
Universidad de Granada

RESUMEN
Nueva edicién del himno a Hermes, que aparece en la Coleccién PGM de K. Preisendanz
en tres versiones diferentes (A, B y C) siéndo la {iltima la més reciente (s. 11 d.C.). Se trata de
editarlas por separado, ya que A y B son précticamente idénticas y nunca han sido editadas
por separado; mientras que C es mis larga, divergente de las ofras en gran medida y mas
cercana al pensamiento “hermético”.
PavLaBras Crave: Hivno, MAGIA, HERMES.

AN Herveric Hymn wit THREE VERSIONS.
EpiTio AND COMMENT

AnBsTRACT

This is a new edition, with critical apparatus and a brief commentary, of a Hymn to
Hermes which can be seen in Preisendanz’s PGM in three different versions (A, B and C) .
Of these, C is the longest and oldest (II a.D.), and more akin to “hermetic” thought. On the
other hand, A and B are almost identical and have never been published separately.

Kry-Worps: Hymn, Magcic, HERMES.

1 Introduccion

En la coleccién de PGM encontramos un himno a Hermes en tres versiones di-
ferentes, lo que nos recuerda al Himno al Creador, ya comentado en esta misma re-
vista', Una vez més podemos comprobar lo que alli se apuntaba en el sentido de que

1 yost Luis CaLvo Magringz, “Dos Himnos “mégicos” al Creador: edicién critica con introduccién
y comentario”, MHNH, 3 (2003) 23 1-250.
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la himnica —al menos tal como se manifiesta en los llamados papiros magicos— tiene
un cardcter mixto de oralidad y escritura; en todo caso, que en un himno siempre
cabe la posibilidad de afiadir y amputar, o bien de dotarle de “funciones” diferentes
de acuerdo con el contexto en que va inserto. No podemos asegurar, en realidad, que
hubiera una funcién originaria (Urfunktion) que sea alterada; y en el caso de que la
hubiera, probablemente tampoco podriamos afirmar, ante varias versiones, cudl de
ellas es la “originaria” y cudles las “desviadas”.

Aqui nos hallamos frente a tres formas diferentes de un mismo himno a Hermes.
En primer lugar, hay que sefialar que se trata de un himno sincrético: el Hermes al
que aqui se invoca es una fusién del Hermes Cilenio, mensajero y psicopompo de
la Grecia antigua —con sus alas en los pies y su forma tetragonal (aunque el epiteto
seguramente es multifuncional, véase infra)— con el Thoth egipcio relacionado con
la luna y con el orden tanto cosmico como social.

En segundo lugar, es necesario advertir que de las tres formas himnicas que aqui
encontramos dos son mds cercanas entre si aunque se encuentren en contextos dife-
rentes: una constituye el logos principal del rito de animacién de estatuas conocido
no solo por los papiros magicos sino también por la Tetirgia?; el otro es un logos
perteneciente a un ritual de peticién de suefios. El tercero es un tercio mas largo y
aunque coincida verbatim con los otros dos en los tres primeros versos y en el con-
tenido general del resto, esta verbalizado de forma llamativamente distinta. Por otra
parte, carece de contexto porque se encuentra en una hoja de papiro suelta.

Finalmente se puede plantear la cuestion de si se trata de “un himno hermético™
en el sentido de que pudiera pertenecer al culto de una comunidad hermética. Si la
respuesta es afirmativa, y hay razones para que asi sea, ello constituiria un apoyo
para aquellos estudiosos que consideran que el Hermetismo no es una teologia sim-
plemente, sino que ademds iba acompafiada de las formas culticas caracteristicas de
la época —es decir, un ritual mistérico e inicidtico’.

LAS VERSIONES A (= PV 400-420) y B (= P VII 668-680).

La primera versién la encontramos en el papiro V, lineas 400 a 428. No existe

Cf. Tambl., Myst.3.28 b 88 mpoteiveig g obSupds am6BAnTov 1o elvor yevynucog wv SpacTikidy
l8drov, Oeupbony’ v & tig drodéEuto TV Té SO etdn Tidv Bedv Bewpodviay Oeovpydy. ..
&ote kol eldwhomomzua téyn modhooth Tig o dad Tig guTovpyod Tév ehnbwdy Snpovpyles.
3 Muestra su escepticismo sobre el que sean comunidades de culto A.-I. Festuciene, La révélation
d’Hermés Trismégiste, I-IV, Paris, 1986, “L L’astrologie et les sciences occultes”, 81 ss.; pero
of. G. VAN MoorseL, The Mysteries of Hermes Trismegistus, Utrecht, 1985, y K.W. TrOGER,
“Mysterienglaube und Gnosis”, en CH XIII, Berlin, 1971, 376-378.
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una edicién separada del himno, salvo la diplomética de Wessely (We I 127-139) que
ademas abunda en conjeturas audaces, como tampoco la hay de la otra version similar,
en VII 668 a 680, pese a que el propio Preisendanz sefiala su inclusion en la colec-
cién de himnos de E. Heitsch®. Parece ser que los considera publicados al encontrarse
algunas de sus lecturas en el aparato critico del himno nfimero 15-16 (version C =P
XVIIb); pero existen tantas diferencias de A, B con respecto a C, que las referencias a
ellos en el aparato critico no son suficientes para considerar editados los dos primeros.

La version A forma parte, como se ha sefialado arriba, de un ritual de modelacién
y animacion de una estatua de Hermes con fines adivinatorios. Es un papiro (el Pap.
Gr. XLV del British Museum) que consta de siete hojas con 489 lineas escritas por
ambos lados con letra uncial del siglo IV d. C. No se trata de un rollo, sino de un libro
formado por ocho hojas de papiro de las que falta la primera. Es, por tanto, uno de
los documentos més bien cortos de la coleccion PGM.

Su contenido, en el que estd muy presente el dios Hermes, hizo pensar a su primer
descriptor que se trataba de un “fragment of a gnostic work™. La verdad es que hay
varias recetas relacionadas méds o menos con el dios Hermes —lo que lo convertiria
s en hermético que en gnéstico en todo caso. Pero en realidad parece un pequefio
grimorio en el que predominan practicas de caracter mantico de visidén directa o con
mediums. Y no falta, claro, un maléfico sometimiento y un exorcismo.

Entre las relacionadas con el dios Hermes-Thoth, curiosamente, hay tres para
atrapar a un ladron en las que predomina el aspecto del Hermes de la mitologia
clasica, mientras que de las otras dos, una se relaciona exclusivamente con el egip-
cio Thoth: es una practica llamada “Anillo de Hermes” ('Eppod doxrdhioc) cuyo
centro estd constituido por un logos de simulacion en el que el oficiante, tomando
la identidad de Thoth («yo soy Thoth descubridor y creador de los farmacos y de la
escritura), se dirige al «subterrineo, al gran demon cténicoy a fin de conocer todo
el pasado, el presente y el futuro, es decir, el conocimiento de todo lo césmico y lo
humano; todo ello entre amenazas terribles contra Horus y todos los dioses.

Pero en la segunda préctica, que es la que aqui nos ocupa, Hermes no es ni el de
Cilene ni tampoco solamente Thoth: es justamente el dios sincrético Hermes-Thoth,
como demuestra su caracterizacién (véase infra). La practica es compleja porque
incorpora la presencia de un médium y de una estatuilla de Hermes que ha de ser

4 E. Hemscy, Die griechischen Dichterfragmente der rémischen Kaiserzeit, Gottingen, 1963, Band
1, 186-87, 8. In Mercurium.

Cf, List of Additions. British Museum 1836-40, London, 1843, p.21. Cosa que repite Kenyon
(Palaeography of Greek Papyri, 1899, p.115) quien lo considera obra de un copista descuidado y
de escaso interés.
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“animada” por medio de la eidwhomomTud] Téxvn que, cOMO sefialaba antes, ataca
Jamblico aunque era utilizada también por los tedrgos.

Comienza abruptamente con una receta; «Toma 28 hojas de laurel... », lo que es
ya un indicio de que la luna o una de sus manifestaciones va a tener aqui un lugar
importante; y luego, «tierra virgen, semilla de Artemisa, harina de trigo y hierba de
cinocéfalow. Todo ello debe ser sostenido por un muchacho pure —lo que apunia ya
desde el principio a la utilizacién de un médium. A los ingredientes anteriores (en
simpatia con las divinidades ménticas) debe afiadirse, para formar masa, el liquido
de un huevo de ibis, que es la principal forma terfaca de Thoth. ¥ con ello se debe
modelaruna estatuilla de Hermes «con clémide» y «un caduceo» —y ello solo cuando
el orto de la luna sea en Aries, Leo, Virgo o Sagitario. Esta imagen ha de sera conti-
nuacién animada®, Una vez que esta formada la estatuilla ((@8wov), hay que escribir
el logos de la prictica en un papiro hieratico’ (o bien en la vejiga de un ganso, segin
otra versién) y hay que introducirlo en la estatuilla que, por su parte, debe ser insta-
lada en una capillita de madera de tilo. Si se quiere utilizar todo ello para conseguir
un or4culo, hay que escribir el logos en papiro, envolverlo en un cabello de la cabeza
arrancado en el momento, atarlo con una cinta de plrpura y una ramita de olivo y
colgarlo de la estatua. En fin, hay que ponerse la capillita en la cabeza, recitar el
logos e irse a dormir. Se entiende que quien haga todo esto recibird un vaticinio en
sueiios. S6lo que el médium al final queda obliterado, no se habla para nada de él.
Es posible que en su forma originaria este ritual fuera de adivinacién con médium
y al final se prescindiera de éste para seguir la forma, més sencilla, de la revelacion
directa. Pero la alusién al médium vuelve a repetirse en el logos.

1. TEXTO
Textus: Pap. Gr. XLVI Mus. Brit. .1V (versio A) et Pap. Gr. CXXI Mus. Brit. (versio B)
Conspectus siglorum

A =versio A

B = versio B

C = versio C (= P XVIIb, P.Argent.Gr. 1179v; s. 10
Cal = Calvo Martinez

Diet = A. Dieterich

S palabra empleada aqui es fvmvevpbraog y aparece solamente aqui con este sentido:
habitualmente significa * flato’ y suele aparecer en textos de caricter médico.

En los PGM siempre se utiliza este adjetivo, que se refiere a la clase més costosa de papiro, con
términos referentes a la escritura, como y&pwy, KOAAMpe, Topiov, of. 133, I1 61, LV 2061, 2098,
2358, etc. Nada tiene que ver con “lo sagrado”.
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Ho = Th. Hopfner
Her = van Herwerden
Pl = 0. Plasberg
Pre = Preisendanz
Reit = R. Reitzenstein
Wes = Wessely
‘Epyi] kocpokparop, EYkapdie, worhe ceMivne,
ctpoyydhe kol TETpéyve, Moyoy apymyéro yadeenc,
ne1foducondcove, Yhapwdngope, menvonédihe,
aibéptov dpopov eldiccov Do [zg] Taprapo. yaine,
puoroc fvioy’ Heliov bpBoApe péyicte, 5
Froppdvoy YAOTIe apynyérat, ApmécL TEpray
zovde Hrd thprapa yiic & Bpotode Piov grTelEcVTOC:
potpdv mpoyvdee e Ayn xai Befoc "Ovepoc,
Teptvodc Kol VUKTEPIVODC yPTCHODC EMTENTOY
{6icBo1 néyTo. Ppotdv dAyfpoTo colc Bepameioc. 10
defipo, pxap, Mviunc tereclppovoc Vi péyicte
A
cii popofi ihapode e pavno’ ihopoc T’ Emitethov
avBpdmnm ocie Tropery 6’ iAapdv émitethovt
Bppo. 68 POVTOCHVOIC TOiC Coic daperoict Adfoyu.
B
Gii nopofi thapd e vo TOETYH’ Gvleict & apbaptm 15
KoDPE HovTocHVNY EKTELYOV GAn0R

1'Bppii I1: ‘Eppiic Diet, Ho kocpokpdrap A, C: noviokpérop B o vdpdie >.um“0
« gikche cenvne A,B,C : xorhocEAnve Wes 2 ctpovydhs A,B,C ° am,%_feu..m, Aoyav
apynyéte A,B,C : TeTplymve gvoycovie... Wes 3 mevboducecov B- nﬂé..oammﬁ.ym ?0
: ypucoméShe B 4 ...0ept...8popo B © vrotetaptapa A 5 Gppatoc :iox,. mm?oﬂ“
conieci : TVELLLET TVIOYE signum solis A : TVEDUOTOC, MOV 1VI0YE B 1 mvebpoTe. 0
fivioy@dv, adyfjc Diet 6 mapphvay yhdTmne dpynyto A corrupta censeo, n.w. v.2:
&8avéroy T B corrupta puto 7 yiic Wes, Diet, alii : yainc A, B, Pre © éxtedécovrac
B 8 cv [LOp@Y TPOYVOCTIC CU A HOIPIVTE Khaetp cot Aeyor Beloc B 9 Ko habet
B tantum ° &mmépmov sine interpunctione Cal 10 {6icOer Cal : idicon Pre : s10caL A
fuce B icon Diet : ocar Wes o TovtoA ! TOVTOY B:1iWes 11 Mvijune B : Oefic
B+ teaecippovoc AB : tehecippove Ho 12 pavnOuA, Pre : cv poppmt TAPOLTE VOWL
B ¢ detyp’ dvleic 8’ dpbapra B corrupta 13 poporiv 0’ Dapv énitethov A corrupta,
aliis verbis legitur versus prior ° gpioi, T Setva A extra metrum
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2. TRADUCCION.

Hermes, Sefior del Universo, t que estds en el corazon, circulo de Selene,
esférico y tetragonal, fundador de las palabras de la lengua,
que fomentas la justicia, vestido con clamide, calzado con aladas sandalias,
t que haces girar tu curso etéreo hacia los abismos de la tierra,

5 Auriga del carro de Helios, Ojo Supremo,
(Fundador de la lengua rica en sonidos), ti que con tu luz alegras
alos que estan en la region subterrinea y a los mortales que han terminado su vida.
Se te llama conocedor anticipado del destino y divino Suefio,
tli que envias ordculos diurnos y nocturnos

10 para curar todos los dolores de los mortales con tus cuidados.
Ven aqui, bienaventurado, magno hijo de Memoria que cumple los pensamientos.

Version A:

Muéstrate propicio para mi con tu propia forma y concédeme cumplimiento
ami, hombre piadoso, para que te haga mio en tus vaticinios, que sontus poderes.

Version B:

con tu propia forma y con pensamiento benévolo...
envia un vaticinio veraz a un joven puro.

3. COMENTARIO.

En términos generales se podria afirmar que estamos ante una plegaria o himno
practicamente completo, aunque los versos 12-13 estdn corruptos debido a la
repeticién de una misma idea y la inclusién de la expresién gpoi, @@ Setva (vid.
supra, aparato critico), habitual en las plegarias en prosa’y que no tiene cabida en el
hexAmetro. También es sospechoso el v. 6, que repite la segunda mitad del 2 (detras
de la cesura pentemimeres). Pese a estas irregularidades, y alguna otra menor que
sefialo mas abajo, el himno estd bien compuesto desde el punto de vista métrico y
se conserva practicamente integro. Por otra parte, es claro en sus referencias y, en
general, en su contenido y estructura.

La estructura es similar a la que sefiala Jan Assmann® para los himnos egipcios
antiguos —una estructura bipartita con cuatro partes: breve saludo de introduccién,
indicacion del lugar y ocasién del himno (que aqui falta, o es muy vaga); luego sigue

8 1, Asswaxw, Agyptische Hymnen und Gebete, Ziirich, 1975, p.19.
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la glorificacion del Dios que describe sus cualidades y poder por medio de epitetos
o frases nominales; y, finalmente, la presentacién del suplicante como dios o hijo de
un dios; o, simplemente, como un * hombre piadoso y/o purificado’.

Ya se ha sefialado antes que estamos ante el Hermes griego que desde la época de
los Ptolomeos recibe del Thoth egipcio el carécter de iepogappuaiels de los dioses;
de ahi surge en torno a su figura toda una literatura de carécter teoldgico, médico y
astrolégico. En una palabra, el dios acabara con un status divino similar al de Dios
supremo. R. Reitzenstein lo describe breve y certeramente asi: «Hermes, Horus, y
Agathodaemon manifiestan en esencia el mismo papel, a saber, el de dioses creado-
res en la sefialada doble naturaleza tanto como representantes del Nous y consecuen-
temente, de un lado, como dioses manticos (reveladores); de otro lado, como sefiores
de todo éxito en la vida wwmotomzo. Todo ello se refleja en el himno que comentamos.

Vv. 1-2. Los dos primeros versos hacen alusidn, casi con exclusividad, a su
naturaleza astral y cosmica. KocpokpdTop, que en la version B aparece como
novtokpéop, debe de ser el epiteto més comin en la invocacion a Hermes, ya que
también aparece en C, y son obvios su utilizacion y significado.

En cambio, &yrapdie es un hapax legémenon. No es facil de interpretar y ello se
ha hecho en base a referencias varias sobre la relacion entre Hermes y el corazon;
especialmente el relato que lo hace nacer del corazdn de Ra (cf. su epiteto “corazén
de Ra”, en Mariette, Dend. 111 19n) o de Agathodaemon («Thou art Thot, thou art the
one that came forth from the heart of the great Agathodaemon», Griffith-G.Thomp-
son, The demotic magical Papyrus of Leiden and London, London, 1904, col. II,
p.31). H. van Herwerden, en cambio, lo entiende, cambiando el texto, como “cir-
culo en el corazon de la luna” porque, en sus palabras, «Mercurium dici oculum in
corde Lunae, i.e., mentem eius divinam»'°. Es probable, desde luego, que xopdic
signifique “mente”, y asi R. Merkelbach!! interpretando la cosmologia del P XIII tra-
duce Noiig kotéyov kapdiov. TA0e Eppiig como «da erschien...der Nous (Verstand)
der ein Herz hielt; er wurde Hermes gennant». Y comenta: «der #gyptisches Name
des Hermes is Thoth. Br ist der Gott des Intellekts, des Kalender und des Rechts. Der
Sitz des Intellekts ist im Herzen, s. die Hymnische Anrufung des Gottes in PGM V
400 ‘Epyiic &yxapdie der du im Herzen wohnsty.

Cf. Poimandres. Studien zur griechisch-dgyptischen und friihchristlichen Literatur, Leipzig, 1904,
pp. 30 y 9-10. Sobre el sincretismo de Hermes con Thoth ver también G. Roeper “Thot”, en W. H.
Roscugr, Ausfiihrliches Lexikon der griechischen und rémischen Mythologie, Leipzig, 1909-15,
Vol, IV, cols. 825-863, A. ErmaN, Die dgyptische Religion, Berlin, 1905, y, mas recientemente, G.
Fownen, The Egyptian Hermes. A historical approach to the pagan mind, Cambridge-N.Y, 1986.
10 ¢ “De Carminibus e papyris Aegyptiacis erutis et eruendis”, Muemosyne n.., 16 (1888), p. 325.
Cf, ABRASAX. Ausgewiihite Papyri religidsen und magischen Inhalts, Opladen, 1992, p. 41.
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Sobre la peticién, por parte de un fiel, de que el dios se introduzca en €l
(slomopevdijvan gig épé IV 3204; £\0¢ pot ope Bppdi..P VIIL 2) y le proporcione
indicaciones (8&t&un) sobre un asunto, cf. Poimandres, p. 19 nota 2.

whihe ceMjvie. La relacion de Thoth con la luna estd de sobra atestiguada en
la teologia egipcia més antigua (cf. Boylan, pp. 62 ss y 83 m&E y era conocida por
Plutarco (De Is.12), pero k0iAe ceAfiyne s un sintagma incoémodo y extrafio. Wes-
sely queria cambiarlo por un adjetivo compuesto uhooéhnve, dificil de admitir, y
van Herwerden (aunque lo matiza con un ‘suspicor’, p. 325) por &ykapdiov whxhov
TeMvg, pero el acusativo es dificil de aceptar porque ¢l plural «woicho, no tiene ates-
tiguado un singular neutro. También seria forzado entenderlo como “érbita™ (en el
sentido de ‘movimiento circular’) de Selene”. A mi entender, el genitivo Zehqvng es
de identidad o epexegético: «circulo gue es la lunay. Desde luego, no sélo su rela-
¢i6n, sino la identidad de Hermes con la luna se ve en el epiteto “luna que brilla en
el cielo” que poseia en ¢l antiguo Egipto (cf. Mallet, Kasr el Agouz, 82, p.180 apud
Boylan) y es diafana en més de un pasaje de los propios papiros magicos: no solo
porque se les invoca juntos (koAd oe, tpmpdomnov Oedv, Miivny, éplopiov eac,
‘Epuijv & koi ‘Bxdnv opod, cf. IV 2605), sino porque incluso se crea un término
compuesto de ambos nombres, Eppexdn (cf. PIIL 48).

En razon de esta identidad con la luna se explica ficilmente el adjetivo ctpoyyUAs.
En cuanto a TeTpliyove probablemente hace alusion, sencillamente, a la forma de los
Hermas que poblaban las calles de Atenas (cf. Thue. IV 105 8ol Eppoifioay AMbwor
gv tij moher tfi Abnvaiov (eiol 8¢ kotd to Emydpiov, 7 tetpbywvog épyaoio, TOMOL
Kol &v i6log mpoBopotg kal &v igpoic....). Serfa, por tanto, una forma abreviada y
grafica de simbolizar su caracter sincrético como astro (Hermes o Mercurio) y como
dios olimpico con representaciones tetragonales en las ciudades griegas. Aunque
tampoco se puede excluir en TeTplywve una alusion astronémica que, en todo caso,
se nos escapa (el aspecto cuadril de Mercurio?).

Abyov apynyéte yhdeene. El término apynyéto. es poético y se remonta a las
épocas arcaica y cldsica ya sea en sentido estricto, como gobernante, o referido aun
héroe o dios como patrono de un grupo humano o de un pueblo (Apolo: cf. Thue.
[T 63; Heracles: cf., Luc., Symp. 16, etc. ). En los papiros magicos es excepeional
su aplicacién a Eros (cf. 0md todg modog 100 "Ep@tog Tadte. .. ‘énucahobpai og, 1oV
Gpymyémy mbong yevécems) ¥, en cambio, lo vemos aprovechado por los circulos
herméticos para referirse a Hermes: véase V 2284 mhviov (g phyov apynyéms,
‘Eppig 6 mpéapuc, "Todog moanp, o IV 2325 Evevoag Eppf, 6 Bedv dpynyém, &lg

12 p Bovean, Thoth the Hermes of Egypt, Oxford, 1922.
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thvde Ty npd&w cvpParelv. Pero en realidad aqui tiene un sentido menos “etimo-
logico” que el que sucle tener: no es simplemente “conductor”, etc.; en realidad,
Hermes es el “inventor del lenguaje” —véanse sus epitetos “espléndido en el lengua-
je”, Naville, Myth of Horus, PL. 1, “poderoso con la palabra”, L.D. IV 58a (p. 185),
“sefior del lenguaje” (nb mdw), Turin 1031, “que dio las palabras y la escritura”,
Mariette, Karnak Hmqu. Este rasgo vino a unirse facilmente con ¢l dominio en la
esfera de la palabra que tenia el Hermes Cilenio como mensajero de los dioses. Por
esta su caracteristica tan notable, puede también inspirar a sus fieles el don de len-
guas —como en V 285 ss., donde el que habla quiere «conocer lo que hay en las almas
de todos los hombres, egipcios, siries, helenos, etiopes...de los que me preguntan
y vienen a mi presencia... para que les revele ¢l presente, el pasado y el futuro, y
conozea sus artes, sus vidas, sus costumbres, sus trabajos y sus nombres... y pueda
leer una carta sellada y les revele todas las cosas desde la verdad».

nadoducondcvve. Este epiteto, que es también un hapax legémenon, hace alusion
mas al papel del egipcio Thoth que al del Cilenio en el plano de la justicia y el orden
social. Se remonta también al antiguo Egipto (véase Boylan, ob. cit., Cap IX. “Thoth
as founder of social order and of sacred ritual”, p. 88 ss.) y se encuentra passim en
el Corpus Hermeticum. Pero no significa, en mi opinién, “que obedece a la justicia”
como piensa Plasberg!* sino “que persuade a ser justo™.

En cambio, los otros dos epitetos yAupodneope y mqvonédrhe hacen alusion a
la imagen de mensajero de los dioses tal como aparece ya en Homero aunque éste le

dota, més bien, de sandalias de oro (i’ Emer0’ dmd moooty £8ToaTo Kol TESThe
apppooio ypdoewa 11, 24.340 ss.) que es lo que hace la version B (ypvconiidthe).

v. 4. Aqui lo que se caracteriza es la parte de su viaje como astro hacia las pro-
fundidades de la tierra, es decir, al Hades (véase en P IV 447ss. fiv yaing kevdudvo
LOATG verbmv &l X@pov, Verso que forma parte de un himno a Helios, cf. José Luis
Calvo Martinez, “El Himmo a Helios “Aerofoitéton anémon” en la coleccion PGM™,
MHNH 6, 2006, 157-76). Y con ello se introduce su cardcter de divinidad infernal y
méantica que va a jugar un papel a continuacion.

v. 5. Este verso, que es claro en lo que se refiere al contenido, resulta incémodo
desde el punto de vista textual. Dado que en el papiro se lee mvevpat vioxe (segui-
do del signo del sol en vez de una palabra) dgBoAuE péyiote, se ha interpretado de
variadas maneras: (a) odyfig 0¢BoAus péyiote («méximo ojo de luz») lee Dieterich

13 of Brman, ob.cit,, p. 11.

L] “Strassburger Anekdota”, APF, 2 (1903) 185-228
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basandose en Burip. I7.194 {epdv Spp” odydic; (b) Preisendanz, en cambio, prefiere
Hhiov dpBohpé, péyiote. El texto estd ligeramente alterado pero, en mi opinién,
si tenia la palabra mveDpo, ésta deberia ir en singular (asi en la versién B) porque
nveupdtmy no se ajusta al hexametro pese a que en XIT 145 ss. tenemos, referida a
Hermes, una plegaria en la que se le sitia “31 mando de los espiritus” (¢mucoroBuod
oe ToV &l Thv [mv]evpitev Tetaypévov Bedv 0(c@v). Por otra parte, es probable que
tuviera una forma métrica de “Hhtog (HAlov o Helov) porque el oydg de Dieterich
es forzado y no tiene justificacion paleografica alguna. Creo, sin embargo, que la
lectura que piden tanto fvioyog como ‘Hifov es *Gpporog fivioy’ 'Heliov. La lectura
nvebparo 0’ vioxev de Dieterich es atractiva, pero exige demasiados cambios, ade-
més de introducir la conjuncion t& que resulta obstrusiva.

v. 6 nappdvov yhdrenc dpynyéra. Este sintagma, que tiene la peculiaridad de lle-
var la forma 4tica yAdtmne (aunque cf. también V 202 'y 406; VII 620; VIII 34), y que
es una repeticién, que no estd en la versién B, de parte del verso 2 (Moyov dpynyéto
yAdeenc), puede haber expulsado otra frase original —aunque hay que reconocer que
métricamente es correcta. Y Aapméct tépnav, desde luego, parece bien situado y sin
duda rige al verso siguiente. Por tanto, los versos 4-7 se referirfan a Hermes en su
calidad de astro solar en su viaje nocturno por el Hades donde, mds que actuar como
psicopompo, en este caso ilumina a las almas de los difuntos “con su luz” (Aepmdcy).
Ya en el antiguo Egipto Thot es sustituto de Ra®® o le presta ayuda en la barca'®,

Vv. 8-9. Estos versos hacen alusion a la funcién méntica y ctonica de Hermes.
Este es potpdv npoyvoee (A) o popdv te xhoctp (B) debido a su relacion privi-
legiada con el destino —como se ve en su epiteto “ordenador del Hado” (véase Edfu
R 127). No es relevante siquiera indagar cudl puede ser la denominacion original —si
npoyvaetne o Khmctiip; la primera (“conocedor anticipado”) es mds vulgar y nunca
aparece referida a un dios, pero véase ITI 194, 285, 390; y XIT 351; la segunda es més
poética (“huso de las Moiras”), pero menos adecuada, aunque también aparece en la
versién C. Es cierto que la expresién khoctiip Moipéov se encuentra en CIRB 119.
10, pero no referido metaforicamente a Hermes sino en su sentido propio y habitual.

En cuanto a Bgioc "Oveipoc, esta ya personificado en Homero, Hliada 2. 22 (16 pwv
gewsyevog mpooepdvee Bglog dvepoc). El aplicarselo al propio Hermes resulta de
una distorsién de la conocida frase del canto 24 de Odisea (p6pdov petd YEPCL KOATY
ypvoemy, Tf T avdpav Supora OEkyeL, v £06Ker, Todg 8 obte kol drvdovrog Eyeipen);

15 of G. Rogper, Urkunden zur Religion des alten Agyptus, Jena, 1925, p, 142.
16 of pid. p. 120.
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0, si se prefiere, de una sutil traslacion del drvdrovrug referido a las almas, al dios que
los despierta. Parece claro, en todo caso, que se relacionaba a Hermes con el suefio.

Los versos 9-10 se refieren a la capacidad iatroméntica y onirica de Hermes: el
verso 9 alude al dios como emisor de vaticinios diurnos y nocturnos, mientras que €l
10 se refiere a su capacidad curativa. Cualidades que tiene igualmente Thoth en un
grado tan extraordinario que 1o llevo a ser considerado el mago de los dioses: véase
Pap. Sallier 4,3, 5 sobre la curacion de Isis, a quien Thoth le restituye la cabeza que
le habia cortado Seth.

Vv. 11-14. De los tltimos cuatro versos solo el primero estd textualmente sano,
pese a la sustitucion de Mvijpng por Oefic, que es palabra améfrica y parece un olvido
oun descuido del copista. En cuanto a tehecippovog es otro hapax legémenon creado
ficilmente sobre el mas tradicional Tedasippovog (CL. ‘08vosiiog Toracippavog 1L
11.466, etc). Estos ltimos versos constituyen ya la parte final en la que el suplicante
pide al dios que se presente (§e0po péop); que lo haga con su forma verdadera (ofj
1opoi) y que le conceda un vaticinio (povtootvny). El sentido de las peticiones es
claro, es lo que se espera, pero en ambas versiones el texto estd corrupto hasta el
punto de que resulta précticamente imposible decidirse con confianza por uno en
concreto. Por ello he separado los dos Gltimos versos ya que me resulta dificil, si no
imposible ademds de baldio, el tratar de fusionarlos en una sola version

En cambio, si hay un punto de interés que resulta especialmente importante tra-
tandose de un himno hermético. En las tres versiones el orante y receptor del ordculo
se designa a si mismo como un “hombre piadoso” (A), “muchacho no corrupto” (B)
o “suplicante piadoso y soldado tuyo” (C, si la reconstruccion 21 ¢ crpatidy de O.
Plasberg es correcta). En la version B el ordculo se pide claramente para un médium,
tal como se habia dicho en las instrucciones preliminares de la version A. Estamos,
pues, ante el caso curioso de que las instrucciones de A son para un médium (siem-
pre un nifio inocente, GEOGPTH «oBpw), pero la peticion al final del logos es paraun
hombre (6vBpane). Por el contrario, las instrucciones de B son muy sobrias y no
se habla en absoluto de un médium: se dice expresamente «Toma un jir6n del lino...
ete, etow. Y, en cambio, la peticidn final es para un muchacho inocente. En cuanto
a la version de C, no hay instrucciones y al final se habla de un hombre piadoso
(6vOpdme dol), un suplicante (ixéty) como en A.

Por otra parte lareconstruccion de Plasberg parece muy forzada. El término ctpotdig
solamente aparece en los PGM referida a un suplicante del dios Seth (IV 193); en los
otros dos casos se refieren a soldados ordinarios (véase XXIIb 35 y XXXV 18).
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LA VERSION C (= PGM XVIIb).

Se ha seiialado que se trata de una hoja suelta de papiro (BU 'y R de Estrasburgo
1179) que contiene solamente la plegaria que venimos comentando. No todos los
comentaristas (que no editores) que se ocuparon de las versiones A y B parecen
haber conocido este otro, aunque si lo hizo O. Plasberg al que hay que afladir a R.
Reitzenstein (CGA 173, 1911, 564). Este autor conjetura, ademas, que «se trata deun
creyente que ha copiado la plegaria para uso personal». De igual manera, E. Heitsch,
el editor de los himnos de los papiros mégicos (ob. cit., “Hymni e papyris magicis
collecti”, p. 186-87) no editd independientemente las versiones A y B, sino que toma
esta tltima version como la fundamental y solamente incorpora en el aparato critico
las lecciones de aquellos cuando se apartan de ésta o coinciden con ella en algin
punto. Por ello las linicas ediciones formales del mismo son la citada de Heitsch y
la del propio Preisendanz en la coleccion PGM, ademas de las siempre inteligentes
observaciones de los citados Plasberg y Reitzenstein.

Sin embargo, creo que se impone llamar la atencion sobre ¢l hecho, ya notado
arriba, de que las versiones A y B son sustancialmente mas cercanas entre si, mientras
que la C posee una entidad propia no solamente por su mayor longitud (tiene 12 ver-
sos mads), sino, sobre todo, porque esta mayor longitud se debe a que los versos que
incorpora incrementan el sentido cdsmico y, si se quiere, “hermético” de Hermes. Ello
podria hacer pensar en esta version del himno como material procedente de circulos
herméticos que ha sido reducido a lo esencial en Ay B. No obstante, dado el cardcter
de la transmision de estos himnos a la que aludia arriba, es més prudente considerar
las tres versiones como la “produccién” de una misma plegaria en tres contextos di-
ferentes y en épocas también diferentes, aunque siempre con el mismo fin: obtener un
vaticinio del dios Hermes-Thoth. Finalmente, hay que resefiar que la presente version
es la més antigua con diferencia: sabemos que pertenece al siglo IT d. C. (quizé final
del T) ya que la hoja de papiro lleva en el verso un documento fechado en ese siglo.

TEXTO

Textus P.Argent.Gr. 1179v; 5. 11
Conspectus siglorum
IT = Papyrus
A =versio A
B = versio B
Cal = Calvo Martinez
He = Heitsch
Pl = Plasberg
Pre = Preisendanz
Reit = R. Reitzenstein
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‘Eppfj kocpokplézap, evidpdie, k[Okhe celivne,] 1
ctpoyyhAe Kol TleTpdywve, Aoyav [apynyéte yhbeene,]
neodikoidcuve], yhopodngope, [wtnvomnédiie,]

—= . ylhdoene pedéaly = — w~ — %
..... v ] slemvoriyyip [ooeennnienon14] 5
.. LOPMV TPOEL...

......... veveneen BV TOTOD YPOVD[L i

— e owe Ty wllpdpoo[— e — =

— = ypnepév T’ ddnBéo [— o — F

[Mowpév t& Khac]ep cd Aéyy kol [Beioc "Ovepoc,] 10
— = — Jactoc, Gnep 9g[ ] ou[Ipatl.Jenl.Iv gmucpivorol...]

cOM pév Ec[Bhoficwy mopéyeic, [+ — w  — #
c[o]i &’ fiic dvé[t]ethe, Don 8’ gneld[ooaro deihn
croyelav ¢ k[plateic, mopoc, Gépolc, B8azoc, ainc,].

fvi<i>o mdehobyoc Epue kécpow [v — 15
&y &’ [£19éherc yolxlac mpodyee, [ — ~  — =

KOGHOC YO KOCHOL Yeyame [ — w — =

cd yip kol voveove pepomay [ — w  — =

Auepwobe kafi] voxtepvod[e ypNcpode Emméummy,]

Kot pot edyopé[vle Ty cipy [==2 — »~ — = 20
avBpdme dcly icée xaio[— w  — =

kol cijv povrochvry w[peptéoe — w~  — =

1 "Epyiii kocpokpdrap A : mavtokphrop B whihe ceMjvic A, B 2 ctpoyydie
xod A, B (sine kar) © apynyéra yhdeene AB 3 newoducoidcove A : tevfodikecoy
B nmmvonédihe A : ypooonidirie B 4 nappdhvov coni. He (coll. Av.6) = Bvnroict
npopiite coni. Pre 8 &toy] méik coni. Pre © popowyo]y fipap énéhdy coni. Pre (cf.
0d4.10.175) 9 ypneplév sup. P1 = ddnBoan IT © népmay sup. Pre : mepn ... He 10
Moip@v & Khaoctip... gioc Ovepoc restit. Pre (coll. A et B) 11 movdopdrop,
adapocroc coni, Pre @ odk ovopactoc Reit 12 Sethoict 58 huypd coni. PL. : dvopoict
8¢ Aypd He 13 énehdccato Seikn coni. Cal (cf. 11.21.111) : coL vbE Pl 14 Gdatoc,
aine sup. Pl 151jvi<ico, Pre ° dmoavroc coni. PL 16 tobc 8’ adt’ éveyeipewc P1: todc
5 e xohomeeic He 17 kdcpov cb kporbvec coni, He 18 mcoc Oepazedelc coni.
PlexAetB 19 ypropode émmépmoy restit. Pre ex AetB 20 popoiy énitethov
coni. Pre, popeiv énideifm He, ex A 21 ¢ crpomidty coni. He 22 ynpeptéa Reit
o mépyov v imve coni. Pre
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2. TRADUCCION.

1 Hermes, Sefior del Universo, ti que estas en el corazdn, circulo de Selene, ,
esférico y tetragonal, fundador de las palabras de la lengua,
que fomentas la justicia, vestido con cldmide, calzado con aladas sandalias,
Protector (?) de una lengua.......(Profeta de los mortales?) ﬁ
5 ..........unainspiracion....... _
rvvvrssaaeen...con fu presencia (7)
e .enun mMIiNimMo tempo....aeenn
wvoirrrvr.de nuevo el dia sefialado..........
i .....un vaticinio verdadero.............coeiiiiien
10 th eres 1lamado huso de las Moiras y divino Suefio,
+ovvevnno(indomable?)......lo que.........
a los buenos das bienes (v a los malos, males?)......
Para ti se levanté la Aurora y rapido se te acercd el atardecer.
Tt reinas sobre los elementos, fuego, aire (agua, tierra?)
15 porque eres timonel del cosmos............
Conduces las almas de los que quieres (y a otros los despiertas?)
pues t(1 eres Cosmos del cosmos............. W
¥ también t las enfermedades de los mortales (curas?) “
(enviando ordculos) diurnos y nocturnos
20 a mi, que te suplico, (enviame) tu (aparicion?),
a un hombre piadoso suplicante (...........)
y tu (infalible) adivinacion.

3. COMENTARIO.

En la edicion de este texto he preferido contenerme en la emisién —y admision—

de conjeturas. Me he limitado a seguir, con las ediciones anteriores, aquellas que son
relativamente probables contando con la ayuda de las versiones A y B. Pero creo
que servirse de parecidos en el himno 6rfico a Hermes o en paralelos lejanos de los
propios papiros magicos proporciona la falsa ilusién de un texto razonablemente “
completo cuando es lamentablemente lacunoso. Son, por tanto, pricticamente se- ,
guras las compleciones de los versos 1,2y 3y comienzo de 4, asi como el final de
10 (Beiog velpog). Pero completar con Plasberg popopov fipop énéhdn basandose _
en Odisea X 175 no me parece licito, sobre todo porque no sé adivina la razon para _
esa frase en ese contexto. En cuanto al v. 13 dvdpowot Aypd, ésta es solo una de las
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multiples posibilidades que se han apuntado (&b{xowot Heitsch, dethoiot Plasberg), o
se podrian apuntar; y en vez de Avypd, puede conjeturarse cualquier término que se
oponga a éc0d y tenga una estructura métrica — 2 porque, de hecho, el adjetivo
Avypdg no aparece nunca en los PGM.

Vv. 14-16. La conjetura éneAGocuto oot vOE es fécil y no improbable: una forma
aoristica de meAGl@ es muy probable y, aunque la forma media énghdocoTo no estd
registrada en griego antiguo, nada impide crearla. Sin embargo, en mi opinion, el
sustantivo que se adecua mas al contexto es “e] atardecer”, es decir, defAn frente a
e (cf. I1. 21.111 Eooeton f{ g #| 8eihn fi péoov fipop 6nAOTE TIG wol dpeio Apn &k
Bupdv EAnrar). Y ésta es mi conjetura para completar gl verso evitando, ademés, la
repeticion de oot en un lugar poco adecuado para la anafora poética. En todo caso, la
oposicion entre auroray atardecer es clara, y seguramente alude a los dos momentos
en que Mercurio, como es de sobra sabido, es més brillante en el cielo.

Los versos 15-18 hacen referencia al dominio cosmico de Hermes aqui identifi-
cado con el dios supremo de acuerdo con los testimonios aportados por Reitzenstein
(ver supra). En el v. 15 se alude a los elementos (oTotysicov) y hay dos en el texto
que son claros (mopdg y GEpog), por lo que la conjetura de los dos restantes que hace
Plasberg (§8utoc y oinc) es més que probable.

En cambio, es dudoso en el v. 16 fivio, que queda sintécticamente “suelto”, fviko
de Preisendanz es ingenioso y (quizé) se basa en la frase de Filon que se refiere al
creador'” —sobre todo porque més arriba la comparacion era con un carro y hablaba de
&pyovToc pév vidyov.... Resulta, sin embargo, un tanto forzado porque, 0 bien hay que
entenderlo como causal, o bien Epuc implica, contra su propia etimologfa, que Hermes
unas veces es mndoiiobyoc del cosmos y otras no. Es preferible lo primero.

En el v. 17 a partir de la cesura heptemimeres todo es conjetural, aunque tratin-
dose de la funcion de psicopompo de Hermes estamos ante una contraposicion (las
almas de los que quiere, X, las de los otros, Y) en la cual la alternativa que falta tiene
innumerables posibilidades: Todc 8 ot dveyeipsic Plasberg, tode &' ot koADTTELC
Heitsch. O puede no haber alternativa.

En el v. 18 la anéfora kocpoc yap kocpov yeyadc hace atractiva la conjetura
kbcpov cb kpardveic de Heitsch porque recuerda a XII 247 tig 8¢ Aidv Al<d>va,
Tpépav Aldow GviooEL

El v. 19 se refiere a la actividad médica de Hermes que se ponia de manifiesto en
las versiones A (v. 10) y B (v. 12): {ticBon mévto. fpotdv ahyfnate coic Bepomeloic.

7 ¢ Leg.All.3.226: kol valic ebBudpopel pév, Tvixe v olfikwv Aofapevog 6 oPepviieng tohodBag
nndoAtovyEr.
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Aqui, claro estd, con ofra verbalizacién y con el final lacunoso. La reconstruccion
de Plasberg miicac Bepanedeic es, como las demds de este editor, inteligente pero no
compulsiva,

Igualmente, el v. 20 repite, en este caso verbatim, los versos 9 y 10 de Ay B res-
pectivamente.

Finalmente, los vv. 21-23 estén peor conservados pero menos corruptos, a lo que
se puede ver, que el final de las otras versiones. Obviamente aqui se pide al dios que
muestre su (verdadera) forma, aunque hay que suplir tanto esta palabra como el ver-
bo; el suplicante es, como sefialé antes, un “hombre piadoso” (no un nifio-médium),
pero (pace Plasberg) no un “soldado” de Hermes. Y pide un vaticinio —tinica palabra
que se conserva en el papiro: pavrochviy.
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ANNA PERENNA A DIECI ANNI DALLA SCOPERTA.
TUN RIEPILOGO E UN AGGIORNAMENTO

Riassunto

La scoperta della fontana di Anna Perenna ha dieci anni, e ha sicuramente cambiato molte
certezze sulla percezione del rapporto degli antichi con il religioso e il magico: in questi anni
molte novita sono emerse dal ritrovamento, Si presenta qui una veloce sintesi di quanto si sa
ad ora e di quanto ancora ci sia da fare per completare lo studio di quello che ormai & conos-
ciuto come il rinvenimento magico pill importante mai compiuto 2 Roma. Infatti il materiale
di Anna Perenna sembra non finire mai: ad oggi abbiamo alcuni significativi materiali medio
repubblicani, 549 monete da Augusto a Teodosio, 74 lucere di IV-V sec. d.C., 21 contenitori di
piombo, (tre ancora da aprire), tre di terracotta, 7 figurine antropomorfe, 23 defixiones di piom-
bo e rame ecc. Un contributo fondamentale & stato fornito dal prof. Blaensdorf che ha decifrato
quasi tutte le defixiones di Anna Perenna, presentandole in vari Convegni. Molto lavore accom-
pagna la decifrazione, fondamentale quello del laboratorio di restauro della Soprintendenza. In
attesa della pubblicazione definitiva, ecco un aggiomamento dei dati per metterli a disposizione
della comunita scientifica prima possibile.

PAROLE CHIAVE: ANNA PERENNA, MAGIA, CONTENITORI DI PIOMBO, FIGURINE ANTHROPOMORFE

ANNA PERENNA, TENTH YEARS SINCE THE DISCOVERY.
A SUMMARY AND A WRITING UP

ABSTRACT

The discovery of Anna Perenna’s fountain is now ten years old, and it has surely changed much
about the certainties concerning the relationship the ancient had both with religion and magic. Du-
ring these years many novelties have surfaced, of which only a short synthesis is here presen-
ted to show what is already known and what is still to be done to complete the study of the
most important magic finding of ancient Rome. It seems that the finds from the fountain ne-
ver end: so far we have some very significant materials dating to the mid-republican period,
549 coins dating from the reign of Augustus up to that of Theodosius, 74 oil lamps dating
between the IVth and the Vth centuries AD, 21 lead containers (3 of which are still to be ope-
ned), 3 terracotta jugs, 7 anthropomorphic figurines, 23 defixiones in lead and copper, etc. A
fundamental contribution was provided by Prof. Blaensdorf who deciphered nearly all of the
Anna Perenna curse tablets, presenting them in many conferences. Much work is done along
the deciphering process, first of all by the Conservation Laboratory of the Soprintendenza.
Wiaiting for a complete and definitive publication, here is an update of the data in order to make
them disposable for the scientific community as soon as possible.

Kry Worps: ANNA PERENNA, MAGIC, LEAD CONTAINERS, *“V0oDpo0 DOLLS” (ANTROPOMOR-
PHIC FIGURINES).
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cambiato molte certezze sulla percezione del rapporto degli antichi con il religioso
¢ il magico: in questi anni molte novitd sono emerse dal ritrovamento, molti studiosi
mi hanno aiutato, il gruppo di lavoro & ampio e internazionale. Mi sembra dunque
questa ’occasione di presentare una veloce sintesi di quanto si sa ad ora e di quanto
ancora ci sia da fare per completare lo studio di quello che ormai & conosciuto
come uno dei rinvenimenti magici piti importanti mai compiuti a Roma. Mi scuso
sin da ora con quanti conoscono molto bene il ritrovamento, ma per fare il punto
della situazione e ordine nella congerie di dati nuovi emersi nel corso degli anni
& necessario, anzi, indispensabile, ricominciare dall’inizio e fare una sintesi delle
conoscenze acquisite. Infatti il materiale di Anna Perenna sembra non finire mai,
ogni volta si scoprono nuovi test, magari nascosti in contenitori che nascondono
altri contenitori e che a loro volta contengono figurine o ossa o frammenti di
pergamena ecc. Un contributo fondamentale & stato fornito dal prof. Blaensdorf
che ha decifrato quasi tutte le defixiones di Anna Perenna, presentandole in vari
Convegni, in attesa della pubblicazione definitiva. Molto lavoro accompagna la
decifrazione, fondamentale quello del nostro laboratorio di restauro e di Idana
Rapinesi, nonché la grafica di Danilo Rosati.

Dunque Anna, una dea delle origini, nota da un celebre passo di Ovidio e dai Fasti,
divinita che si credeva praticamente dimenticata in eta imperiale, aveva un suo culto
e una sua festa ancora nel IT secolo d. C. nei pressi del Tevere,vicino alla Flaminia,
nella moderna piazza Euclide (fig.1), in una fontana salvata solo parzialmente dalla
distruzione del parcheggio che vi si & impiantato al di sopra. Le iscrizioni ritrovate
sul fronte della fontana, probabilmente ristrutturata nel TV sec. d. C., almeno a
giudicare dalla tecnica edilizia in opus vittatum, dove sono murate un’ara e due basi
di donario, dimostrano senza ombra di dubbio che la fontana doveva essere ancora
molto frequentata in eta imperiale. Nell’ ara marmorea al centro della fontana e nella
piccola base di donario compaiono i medesimi personaggi e vi & citata la stessa
occasione votiva: si tratta di Svetonius Germanus e della moglie Licinia i quali,
proclamati vincitori per la seconda volta, sciolgono riconoscenti il voto ad Anna
Perenna di dedicare un’ara marmorea se fossero stati giudicati vincitori. L'altare fu
dedicato il 5 aprile del 156 d.C. B evidente che qui si allude alla vittoria in qualche
agone che si doveva svolgere in occasione della festa del 15 marzo e che questo
fosse noto ai dedicanti e ai loro contemporanei perché evidentemente assai popolare,
mentre a noi moderni sembra oscuro. Un’ ipotesi & che si trattasse di gare di canto o di
mimo e poesia in coppia, come espressamente indicato dalle fonti antiche, dubito si
trattasse di una gara a bere pitl coppe di vino, anche se iritrovamenti archeologici fatti
all’interno della fontana rimandano espressamente al vino: infatti essa al momento
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Fig. 1. Vista dalla alto dell’Auditorium. Il punto nero indica il sito della fontana di Anna Perenna
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dell’abbandono fu riempita con anfore vinarie, e all’interno della cisterna, proprio
a contatto con la polla d’acqua sorgiva furono trovati due kyathoi miniaturistici che
rimandano a libagioni sacre del prezioso nettare, oltre al richiamo costituito dal
simpulum sul timpano dell’ara di Svetonius Germanus. Una recentissima conferenza
del prof. Moret, che sta scavando la domus dei Bucrani ad Ostia, ha offerto un nuovo
spunto all’iconografia di Anna Perenna. Nell’affresco rinvenuto e presentato dal
professore in una lezione del 20 ottobre 2009 si vede una scena di festa, con vari
personaggi tra i quali dei nani, nella rappresentazione lo studioso vede il rimando
alle feste di marzo e nella figura di una vecchia rappresentata nell’affresco riconosce
’immagine di Anna Perenna, in questo caso nel tipo della vecchia di Bovillae. Ma la
nostra Anna, o almeno quella citata nelle iscrizioni e anche nelle defixiones trovate
nella fontana & invece una ninfa, quindi una figura femminile ben diversa e molto pili
intrigante della vecchia di Bovillae.

La fontana romana di Anna Perenna ebbe una vita lunghissima, almeno dieci secoli,
dal TV secolo a. C. al V d.C. Infatti al suo interno sono stati ritrovati vari materiali
risalenti al TV-III sec. a.C., che dimostrano, senza ombra di dubbio che la fontana e
il suo culto sono sempre state 1, sin da almeno la media eta repubblicana (figg.2-3).
Le obiezioni di Wiseman sul fatto che le monete di Anna Perenna sono imperiali
e quindi la fontana & imperiale, si scontrano con assoluto dato archeologico dei
materiali, a contatto con la polla, incrostati con essa, che in gran numero rimandano
alla media repubblica e con I’evidenza del muro in opus reticulatum tagliato dalle
paratie che rimanda ad un’epoca precedente la sistemazione in opus vittatum. Quindi
Anna Perenna & sempre stata i, non si & mai spostata. Erauna krene, con la captazione
diretta dalla polla sorgiva e proprio nella cisterna posta sul retro della fontana sono
stati compiuti i ritrovamenti pil straordinari.

Fra i materiali ritrovati nella fontana di Anna Perenna, oltre alle 549 monete
studiate dal collega Fiorenzo Catalli, che vanno da Augusto a Teodosio, a gusci
d"uovo, pigne, ecc. tutti simboli di buon augurio ¢ feconditd, ¢’erano molti
materiali senz’altro ascrivibili a riti magici, e piuttosto aggressivi. Tra questi ¢’&
un recipiente cilindrico, dal diametro di cm 25, in rame, con pareti scanalate e
bordo arrotolato e manico di ferro ritorto con tracce di bruciato sul fondo, una vera
e propria “pentola” perfettamente conservata che rimanda da una parte alla cucina,
dall’alira alle ricette di un mago/maga professionista. La magia antica, cercando
di manipolare le forze della natura ricorreva a rituali assai complessi, pervenutici
nei Papyri Graecae Magicae, dai filtri d’amore alle maledizioni; in buona parte di
queste il fuoco aveva un ruolo preponderante, non solo perché gli incantesimi si
svolgevano prevalentemente di notte, ma perché accanto alle formule e ai rituali
che si ripetevano ¢’erano gli ingredienti delle ricette, erbe, e altro che si dovevano
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Fig. 3. Frammento di statuetta fittile acroma ( 11T sec. a.C.)
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mescolare per ottenere la pozione magica o che dovevano bruciare come il fuoco
della passione, come nel celebre Idillio di Teocrito, “Pharmakeutria”, dove Simeta
organizza un rituale magico a casa sua, rimediando le materie indispensabili: gli
ingredienti che usa sono farina d’orzo, foglie d’alloro, crusca, cera, liquidi per
libagioni, ippomane, salamandra pestata. I suoi strumenti sono un “keleban” cioé
un catino dalla larga apertura, una ruota magica, un rombo e un gong di bronzo.
Possiede inoltre una frangia del mantello dell’amato, che fa a pezzi e getta nel
fuoco. Poi indirizza formule magiche e incantesimi alla luna piena in cielo e
a Ecate nell’Ade. La descrizione che fa Teocrito di questa cerimonia magica &
poetica, ciononostante ¢’¢ in essa un sorprendente grado di verita e di coincidenza
con i testi dei Papyri Graecae Magicae e dei nostri materiali.

Un altro confronto letterario di grande forza ci € dato da Orazio, che ci parla
delle streghe Sagana e Canidia e dei loro incantesimi, per i quali gettano sul fuoco:
“caprifichi, cipressi, uova di rana,....... penne di civetta, .......erbe dalla Tessaglia
e dal Mar Morto ........e ossa strappate dalla bocea di cagne affamate”. Forse,
dunque, nel keleban dell’Idillio possiamo riconoscere il nostro caccabus, strumento
necessario per gli incantesimi.

Le lucerne

Allinterno della nostra fontana sono state ritrovate 74 lucerne, in uno stato di
conservazione eccezionale, ben 54 sono nuove, cioé non sono mai state accese, 18
invece erano gi state usate almeno una o pilt volte. Nella maggior parte (48 esemplari)
appartengono tipologicamente alle cd “lucerne a perling” o Warzenlampen, databili
comunemente tra il TV e gli inizi del V secolo d.C.; altri quattro esemplari appartengono
alle cd “catacomb lamps”, databili nell’ambito del V secolo. L’associazione di
lucerne alle fonti d’acqua in et tarda (III-V secolo) trova dei significativi riscontri
nel mondo greco dove una consistente quantita di lucerne cristiane & stata rinvenuta
in alcune delle pid importanti grotte dedicate alle ninfe della Grecia e dell’Europa
orientale. In particolare a Corinto, nella zona del Ginnasio ¢ stata scoperta negli
anni 1968-1969 la celebre fontana sotterranea chiamata appunto “delle Lucerne”
per V'interessante deposito di circa 4000 lucerne, in gran parte cristiane. Se & vero
dunque che la tipologia di queste lucerne & agevolmente rintracciabile cosi come il
confronto con altri siti archeologici, quello che rende veramente singolare il nostro
contesto & il fatto di essere prevalentemente “nuove”, in due casi di contenere monete,
in sei casi defixiones. Questi elementi le collocano certamente nell’ambito delle cd
“] ampenzauber”, o lucerne magiche, ampiamente citate sia nei Papiri Magici, che
dagli autori di etd imperiale come Apuleio, per altro costretto a difendersi dall’accusa
di magia. In entrambi i casi le lucerne venivano utilizzate sia spente che accese ed
& inutile sottolineare quale parte potesse avere il fuoco nei sortilegi amorosi dove la
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fiamma indicaval’amore che bruciava realmente’innamorato o venivasemplicemente
intesa come forza distruttiva. Va inoltre sottolineata I'importanza della notte nei riti
magici: & quello il momento pili adatto per evocare le forze dell’ Ade o per trasmettere
il sogno nell’amato. Nei Papiri Magici si insiste molto sulle pratiche di divinazione, e
sui sortilegi per i quali le lucerne, mai rosse ( come le nostre che sono prevalentemente
di argilla chiara e depurata) con uno stoppino nuovo e imbevute di olio puro, erano
strumento fondamentale. Non bisogna poi trascurare il fatto che i sortilegi dei maghi
si compivano di notte e che il bosco sacro di Anna Perenna, (I'attuale collina dei
Monti Parioli) fosse allora un luogo buio e fuori dalla citta.

All’interno di sei lucerne ¢’erano defixiones, altre lamine di maledizione si trovavano
all’interno della cisterna, per un totale di 22 lamine, delle quali 16 in piombo e 2 di
rame intere e 4 frammentarie di piombo. Le defixiones della fontana di Anna Perenna
sono state egregiamente studiate dal professor Jurgen Blaensdorf, e ormai quasi tutte

decifrate; era da secoli che a Roma
] non si faceva un cosi cospicuo ritro-
vamento di defixiones (fig4). Su
questo dird solo che alla fontana di
Anna Perenna non solo le lamine
di piombo o rame contengono testi
magici, ma & tutto il ritrovamento della
fontana che costituisce un “catalogo”
di maledizioni e invocazioni a divinita
infernali e alle ninfe.

I contenitori e le figurine

121 contenitori di piombo e tre di

1aaeLe i y .
Eoti sy AL %w.w@aw terracotta, dei quali uno con coperchio
W 22500 denpitli v in piombo, costituiscono una assoluta

raritd non solo per la tipologia, ma
anche perché contenevano in sette casi,
figurine di materiale organico al loro
interno. Erano costituiti da lamine di
vario spessore, con nucleo metallico

SOPRINTENDENZA ARCHEOLOGICA ) u-
Maeri _:22.239_“,_.%_!“&>=EUM"NNH> .ﬁﬂﬁﬁ.ﬂgaﬂb.ﬁn GOﬁm@émHOo nm— HDB O_DHE
el iS85 sura era ermetica, in qualche caso
rilievl sil 2069

addirittura garantita da un materiale
sigillante, o dallo schiacciamento del-
Fig. 4. Defixio inv. 475562 con nome Cassianus la lamina nella zona dell’orlo, per
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impedire I'apertura € la fuoriuscita di quanto era contenuto all’interno del cilindro.
Elemento comune a tutti i recipienti, ad eccezione delle brocchette di terracotta, & il fatto
che essi erano sempre tre, ma falmente ben assemblati da formare un corpo unico, in
alcuni casi il contenitore pill inferno aveva un proprio coperchio, oppure era collocato
capovolto. Il numero tre & sicuramente il numero magico per eccellenza (fig. 5). Le sette
figurine antropomorfe all*interno dei contenitori erano impastate con cera, zuccheri, erbe

e liquidi come il latte, e dovevano essere preparate al momento, vista la rozzezza della
lavorazione e poi infilate nelle scatole (figg. 6-7), che evidentemente i clienti della maga
potevano acquistare in anticipo, poiché hanno un aspetto “seriale”. Anche per interpretare

i dati scientifici e le analisi chimiche bisogna rivolgersi alla letteratura antica:

Nei Papyri Graecae magicae si parla di un filtro d’amore miracoloso fatto plasmando
figurine maschili e femminili, con cera o argilla; Virgilio, fornendoci il ritratto di una
strega che compie un rito per far tornare un amante fuggito, parla della preparazione di
due immagini, una di argilla, una di cera: Canidia in Orazio usa un’immagine di lana e
una di cera, destinata ad essere bruciata, che rappresenta I’amante infedele che bisogna
punire. Le nostre figurine di cera & farina non sono niente altro che la prova archeologica
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Fig. 6. Figurina di cera inv. 475542 con nome inciso Petronius Cornigus
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di quanto & tante volte ricordato nelle fonti
antiche, i pupazzi di cera che venivano forgiati
dalle streghe e poi gettati nel fuoco per bruciare
come doveva bruciare la fiamma dell’amore.
Sempre i Papyri Graecae Magicae hanno
fornito una spiegazione alla presenza di ossa
all’interno delle figurine, fra il busto e la testa,
infatti in una di queste ricette si prescrive la
preparazione di una figurina con all’interno

| della testa un osso animale di sostegno.
| Ebbene le mostre figurine, radiografate ai

raggi X hanno dimostrato di avere tutie un
osso come scheletro, che nei soli due casi in
cui le ossa erano fuoriuscite dalle figurine e
quindi potevano essere osservate direttamente,

| presentavano anche lettere scritte.

Se la presenza delle figurine ¢ molto rara
nel mondo antico, e ce ne sono pochissimi
confronti esistenti, vista la deperibilita dei
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materiali, quella dei contenitori di piombo & ancora piti singolare anche perché non sono
“mut” ma sono essi stessi portatori di maledizioni o di formule magiche rituali, nei quali
sono presenti divinita ¢ demoni di varia origine, quasi che presso la fontana di Anna
Perenna fossero concentrate forze maligne diversificate.

1 contenitori da aprire sono ancora tre, mentre quattro fra quelli aperti presentano
nomi di “defissi” come il malcapitato “Leontius” ben leggibile sulla scatola pitt interna,
che conteneva non una figurina ma un osso inscritto e un frammento di pergamena, al
suo interno. La scatola & inscritta su tutto il suo sviluppo, anzi sembra erasa e riutilizzata
perché sono evidenti tracce di serittura, nell’altro verso, in tutto il cilindro di piombo, che
presentava una figura in forma di uccello, e un “altra simile, forse poi erasa. La singolare
figura di uccello rappresentata sul contenitore pud essere senz’altro identificata
con Abraxas, demone dalla testa di gallo e spesso rappresentato come anguipede
dal corpo umano e dalla testa
di uccello con in mano una
frusta (fig. 8). Il significato delle
lettere sul ventre della figura
non & ancora chiarito. Anche gli
altri contenitori che presento,
mostrano simboli e lettere ma-
giche sul cilindro intermedio,
mentre quello pill interno presenta
di nuovo Abraxas. La scritta
accanto alla testa del nostro
gallo/demone, & chiaramente
“ABAANAG®ANAABA”, il noto
palindromo magico in caratteri
greci (fig. 9). Anche 1’ aliro ci-
lindro aperto presenta nella sua
scatola intermedia charakteres e
la scritta Ablatanabla, in caratteri
latini e senza una sillaba per
un’evidente svista del mago.
Nel cilindro pilt interno appare
il solito disegno del demone con
testa di gallo e con le stesse lettere
sul ventre, I X N O IT/ I nella
prima riga, nella seconda riga X
mone Abraxas N K ©, nella terza riga ® ©. La
erie di contenitor mano che lo ha disegnato sembra
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Fig. 9. Contenitore inv.475539¢ con Abraxas e scritta ABLANATHANALBA
essere la stessa di chi ha disegnato “Leontius”; quindi & sicuro che alla serialita dei
contenitori di piombo corrisponde una ripetizione dell’immagine del demone e delle
lettere sul suo ventre.

Un rituale talmente aggressivo e ripetitivo deve ancora essere completamente
interpretato e capito € anche la presenza di Abraxas va spiegata: si tratta del demone
gnostico il cui nome ha per somma 365, come i giorni dell’anno, riferimento ben
adatto alla fontana di una divinita la cni festa era connessa all’antico Capodanno
romano. 11 catalogo delle divinitd presenti nella fontana non si ferma ad Anna e
alle sue ninfe, ma & sicuramente ampliato anche a divinita egizie, quali Seth nel
contenitore inv. 475549 ed Abraxas, cui la strana figura di uccello, presente per adesso
per ben tre volte, assomiglia, e ad “ Ablanathanalba”, sia esso teonimo o no: dunque
alla fontana di Anna Perenna lavorava uno o pill maghi professionisti, il rituale
Ii praticato era molto aggressivo e complesso, stanno inoltre cominciando ad
affiorare similitudini nella grafia utilizzata, quindi si cominciano a riconoscere
le stesse mani che disegnano o scrivono su defixiones e contenitori. I contenitori
cilindrici sono tutti di duttile piombo. In genere in queste oggetti si riconoscono
scatole da inchiostro, soprattutto in base ad una nutrita collezione proveniente dalla
Pannonia e studiata dal Bilkei. Alcuni dei contenitori pannonici sono identici ai
nostri romant, il fatto che siano strumenti legati alla scrittura ben si adatta ai riti e
alla grande quantita di parole che con lo stilo si incidevano sul tenero piombo, quindi
il riconoscimento delle nostre scatole con contenitori di inchiostro (visto anche che
si utilizzava I’inchiostro per scrivere sulle ossa e sulla pergamena) potrebbe essere
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molto convincente. C’¢ perd da osservare che i contenitori pannonici sono di bronzo,
i nostri di Anna Perenna di piombo, che era usato per la conservazione di profumi,
unguenti e farmaci. Plinio infatti dice:

1 profumi si conservano al meglio in vasetti di alabastro, le essenze in olio,
che sard tanto pil utile per la loro durata quanto pitl sard grasso, come quello
di mandorle. Anche i profumi migliorano con 1’ invecchiamento. 1l sole 1i
danneggia; questo & il motivo per cui vengono conservati all” ombra, in vasi
di piombo (Plinio, X1I1,3).

Materiali poveri ed evidentemente di minor pregio, “ contenitori usa e getta *“ non
riutilizzabili, come & facile pensare di un calamaio, quindi adatti ad un uso rituale
specialistico e forse acquistabili proprio presso il sacello, da chi dovevarivolgersi alla
maga, per un maleficio. Alcuni contenitori di piombo trovati a Pompei contenevano
un farmaco considerato nell’antichitd la panacea di tutti i mali, la teriaca. Si trattava
di un medicinale, noto dal ITI secolo a.C. ad Alessandria, la cui prima prescrizione
viene atfribuita ad Apollodoro, ed era indicato esplicitamente come antidoto contro
il veleno delle vipere; la sua formula, composta di 47 elementi, era molto insolita in
quanto vi predominavano componenti di origine animale, come sangue di tartaruga
¢ di capretto, caglio di daino e di lepre uniti a svariate erbe. Chi si occupo a fondo
della teriaca fu Galeno, nei suoi libri  degli antidoti” e “ Sulla teriaca” che alla fine
ne canonizzd la formula e lo rese celebre non solo come un antidoto per i veleni, ma
anche come farmaco miracoloso che guariva tutti i mali. Era composto in prevalenza
di vegetali, sostanze animali, ossa di anfibi, di rettili, di uccelli e di mammiferi di
piccola taglia e minerali, con eccipienti quali vino e miele. La teriaca era attiva
anche dopo trenta anni dal suo confezionamento, si prendeva con acqua o vino,
lontano dai pasti pesanti. Con Galeno divenne un farmaco molto comune, dopo la
fine dell’Impero Romano fu dimenticata, ma con la rinascita dell’Occidente nel XII
secolo 1arte degli aromatari riprese vigore e gid in quel secolo risulta che a Venezia
fosse regolarmente prodotta e commercializzata.

Tra i materiali di piombo conservati a Pompei ci sono due scatole cilindriche
simili alle nostre, mentre in un Museo della medicina sono conservati contenitori da
teriaca in piombo del IT sec. d. C. identici ai nostri; questi due dati, uniti insieme, mi
fanno ipotizzare che le scatole della nostra fontana fossero usate come contenitori per
un rimedio dell’antica farmacopea romana, poi “smaltito” in un rito magico, poiché
Ja magia & il contrario della medicina e quindi questo uso capovolto al negativo della
teriaca & assolutamente convincente.

Ma Anna Perennanon finisce mai di stupirei, nel settembre 2009, durante I"apertura
di un altro contenitore che abbiamo prestato alla Mostra “Hexen” che si tiene a
Speyer, la restauratrice Idana Rapinesi ha avuto un’altra sorpresa dalla nostra ninfa:
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i contenitori questa volta sono non iscritti, ma le defixiones sono inserite, incollate
con resina terpenica (colofonia) tra un cilindro € un altro, pronte per essere studiate
e decifrate dal prof. Blaensdorf. Concludo questa breve sintesi con la sorpresa di chi,
pur studiando e lavorando su Anna Perenna da dieci anni, e credendo di sapere cosa
aspettarsi, resta ogni volta “spiazzata” dalle novitd che la ninfa/maga ci propone;
sono ormai convinta che questo prezioso e antico giacimento della fontana di Piazza
Fuclide finira di fornirci sorprese solo quando I'ultimo frammento di piombo o di

ceramica sara stato studiato.
MARINA PIRANOMONTE

Sopraintendenza Speciale per i beni archeologici di Roma
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INTORNO Al PRIMI COMMENTATORI DEL QUADRIPARTITUM TOLEMAICO: IL
COMMENTO ASCRITTO AD EUTOCIO D’ ASCALONA

Ri1ASSUNTO

Gli storiografi arabi ascrivono a Eutocio d’Ascalona un Conunento alla Tetrabiblos di
Tolemeo. Questo testo ci & preservato solo in alcuni manoscritti arabi. Tuttavia, il presunto
commento di Eutocio si rivela essere una congerie di aforismi astrologici che presenta alcune
simiglianze con il Centiloguitm dello PseudoTolemeo.

ParoLE CHIAVE: ASTROLOGIA GRECA ANTICA, TOLEMEO, QUADRIPARTITUM, CENTILOQUIUM, Euto-

CI0 D’ ASCALONA

On THE FirsT COMMENTATORS OF THE ProLEMY’S QUADRIPARTITUM:
TrE COMMENTARY ATTRIBUTED TO EUTOCIUS OF ASCALON

ABSTRACT
Arab historiographers ascribe to Eutocios of Ascalon & Commentary on the Tetrabiblos
of Ptolemy. This text is preserved only in some arabic manuscripts. Nevertheless, the alleged
Butocio’s Commentary is actually a collection of astrological aphorisms, which presents some

resemnblances to Centiloguium of Pseudo-Ptolemy.
Key Worns: ANCENT GREEK ASTROLOGY, PTOLEMY, QuADRIPARTITUM, CENTILOQUIUM, Burocus

OF ASCALON

Vi sono testimonianze, tutte di provenienza araba, che ascrivono ad Eutocio
d’ Ascalona un commento al primo libro del quadripartitum tolemaico. Eutocio visse
tra la fine del V e I’inizio del VI secolo della nostra era. Vi sono quindi poco pitt di
tre secoli che separano il nostro autore dall’epoca in cui visse Tolemeo. In questo pe-
riodo di tempo abbiamo conoscenza di altri due commenti, scritti in greco, alla ma-
ggiore opera astrologica del’astronomo alessandrino, Uno & quello di Pancharios,
noto ad Efestione di Tebe, e quindi anteriore alla seconda meta del TV secolo; 1'altro
2 1’anonimo commentario edito da Wolf nel 1559, e che, per gli esempi citati, uno
dei quali presente negli ‘Aroteleapomicd di Efestione medesimo, sembra databile tra
la fine del V secolo e I’inizio del viL

Ora, riguardo al nostro testo, dobbiamo limitarci ad alcune considerazioni, che
esprimiamo opportunamente in una serie di questioni: che cosa non ¢ questo com-
mento; che cosa &; chi & ’autore.

! Questo lavoro fa parte del progetto FF12009-12353 del MICINN.
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Troviamo notizia del commento di Eutocio in CasiriZ, la cui Bibliotheca arabum
philosophorum, cui spesso attinge, altro non ¢ che il Kitab ta * r1h al-hukama’ di al-
Qifif, ma la prima menzione & nel Fihrist di al-Nadim. Entrambi i bibliografi arabi
danno, come titolo di questo commento: Kitab tafsir al-maqalat al-ula min kitab
Batlamiyis fi * 1-qadd’ ‘ala al-nujiim, Libro commento alla prima parie del libvo di
Tolemeo sul decreto delle stelle®. Quest’opera ascritta ad Eutocio & conservata solo
in alcuni manoscritti arabi di epoca assai tarda®. Di questi manoscritti, il pit antico &
stato desctitto dettagliatamente da Griffini®. 1l manoseritto proviene dalla collezione
Caprotti, il mercante lombardo che, nel corso del suo lungo soggiorno nello Yemen,
invid a Griffini da San '@’, nei primi anni del XX secolo, unaricca e preziosa raccolta
di manoscritti arabi yemenici. Tuttavia, la titolazione dell’opera ¢ diversa da quella
riportata da al-Nadim e da al-Qiftt: al-fusil al-mustamila “ala mi’atai fasl li-l-hakim
al-failasiif Utiigiyiis min kitab Batlamiyts, che possiamo tradurre: Capitoli che rac-
chindono <tutto> cio che ha da venire, definiti dal sapiente filosofo Eutocio dal libro
di Tolemeo. Gia la titolazione mostra che non siamo qui di fronte ad un commento al
primo libro di Tolemeo, ma a sentenze, vuoi aforismi, tratti non gia dal primo libro,
consacrato ai rudimenti dell’arte astrologica, ma dai quattro libri della tetrabiblos.
Poi, all’inizio del suo scritto, 1’autore dichiara di voler qui illustrare (fassara) due-
cento enunciazioni o sentenze (alfaz).

Si tratta quindi di una raccolta di brevi aforismi che non presentano un ordine
logico. Alcuni riguardano la parte prettamente isagogica della tecnica astrologica,
quali la prima, sui gradi equidistanti dai punti tropici®; la seconda: i segni curvi

]

M. Casii, Bibliotheca arabico-hispana escurialensis, Madrid, 1720, 1, p. 383. Ripetuto da J. G.
WenricH, De auctorum graecorum versionibus et commentariis syriacis, arabicis, armeniacis,
persicisque commentatio..., Lipsiae, 1842, pp. 197-198. Le autorita di Wenrich sono Mohammed
ben Ishak e Dschemaluddino; il primo & Muhammad ibn Tshaq al-Nadim, il secondo & Jamal al-din
Abii ’1-Hasan ... al-Qifi1.

C#x. Tbn al-Nadim, Fihrist al- "Uliim, ed. G. FLocEL, Leipzig, 1871, p. 267 (testo arabo); The Fihrist of
al-Nadim, ed. B. Donoe, New York, London, 1970, IT, p. 638 (trad. inglese); Tbn al-Qifii’s Ta'rih al-
hukama’, hsg. Juws Liepert, Leipzig 1903, p. 73 del testo arabo., Nel Fihrist il commento & citato sotto
la vace Eutocio (Autarqiyfis), mentre poco oltre, ove si parla delle traduzioni arabe della Tetpafiphog,
(testo ar. p. 267, trad. ingl. p. 640) Ibn al-Nadim scrive espressamente: «Eutocio commentd il primo
libra (maglat)». La traduzione latina del titolo, in Casiri e Wenrich, non & accurata: Commentarius in
librum primum Ptolemaei de apotelesmatibus et judiciis astrorum.

Sui manoscritti cfr. F. Sezaiv, Geschichte des arabischen Schriftums, Leiden, 1979, VII, p. 48,

E. Griremi, “Lista dei manoserifti arabi nuovo fondo della Biblioteca Ambrosiana di Milano”,
Rivista di Storia Orientale, 8 (1920) 269-276.

Cfr. quadripartitum, 1, 15.
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ascoltano quelli che sono retti e obbediscono loro’; la terza: quando i benefici con-
cedono una cosa, la danno largamente, quando i malefici 1a concedono, ne chiedono
la restituzione; la dodicesima: i luoghi dei pianeti, con il firmamento, con il sole, con
le loro virtd (anfushama) insegnano sulla generazione ¢ la corruzione; la quattordi-
cesima: i pianeti maschili sono quelli che governano nel giomo € i pianeti femminili
quelli che governano nella notte allo stesso modo riguardo ai segni®; la quindicesi-
ma: sono segnali evidenti le disposizioni dei pianeti negli angoli <da cui> proviene
il bene e il male; la diciassettesima: la rapidita nei mutamenti non proviene se non
da Marte e 1’abbondanza del freddo se non da Saturno; la diciottesima: la migliore
applicazione & quella che avviene in longitudine e in latitudine.

Altre sentenze rivelano un modo d’espressione tipico dell’astrologia araba, quali
la 27: non accumulare tesori se il signore dell’ascendente e il signore del quarto
<luogo> non & il medesimo astro; la 29: cosi come il signore della quinta orbita
insegna sui corsi d’acqua e sulle piogge, il signore della sesta orbita insegna sui via-
ggiatori e sui viaggi; la 47: 1 segni insegnano sulla forma € le stelle insegnano sulla
disposizione della forma; la 103 quando il signore del decimo <luogo> si separa per
congiunzione dal signore dell’ascendente, e non & recepito (ghayr magbil), allonta-
na dalla @Bmmmmmob%. Ed altri ancora denunciano tecniche dell’astrologia cattolica
che sono proprie della cultura araba. Segnaliamo, ad esempio, la 69 i due <pianeti>
wonmﬁ.omto producono contraddizione e mutamento e questo mediante il passaggio
da una triplicita ad una <altra> triplicita e secondo la natura della successione e del
Jjalb al g.&@:w o la 70: dal pit fortunato dei pianeti nel grado di esaltazione e nel
grado di depressione: da tutto questo si ha conoscenza delle condizioni e della sos-
tanza dei re e delle nazioni. La 19 fonda la conoscenza degli eventi mondani sulle
congiunzioni di Saturno e Giove nelle triplicita dello zodiaco, sull’ascendente delle
loro congiunzioni e sulla revolutio annorum mundi (tahwil sanah al-‘alam). La 134

Cfr. quadripartitum, 1, 14,

Questo aforisma modifica in parte la nozione greca della oipecig in quella, prettamente araba, dello
hayyiz, cfr. G. Bezza, “The Development of an Astrological Term — from Greek hairesis to Arabic
hayyiz”, in: Cx. Burnert, D. G. GreensauM, The Winding Courses of the Stars: Essays in Ancient
Astrology, Culture and Cosmos, 11 (2007) 229-260.

Correggo man in "an.

10 al-tagilani, intende Saturno & Giove.

Sul termine jalb cfr. G. Brzza, op. cit.,, pp. 253.254. Una definizione pitt articolata del jalb ¢
nell*aforisma n. 87: «jalb: segreto dei segreti della scientia stellarum, sirt min asrar sind'at al-
nujiim (correggo qui la lettura: Sarr min a8rdr), e questo ¢ quando i pianeti maschili sono nel giorno
sopra la terra nei segni maschili e nella notte sotto 1a terra, € i pianeti femminili al contrario».
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offre indicazioni pi particolari: nella revolutio annorum si devono considerare il
luogo della divisione, gism, ¢ il divisore, qasim, il signore dei raggi, sahib al-%u'a‘at,
¢ Ia fardar. Questi termini sono noti all’astrologia bizantina e convengono alla tec-
nica sui tempi futuri che Tolemeo espone nell’ultimo capitolo del quadripartitum.
Tuttavia sono propri della genetlialogia: in Zebeleno si ritrovano nel capitolo mept
ypbvav Swpéoeng'?; nella traduzione bizantina del de revolutionibus nativitatum di
Albumasar concernono il futuro dei singoli'®, Gli Arabi, per contro, hanno adottato
la tecnica previsionale delle nativita dei singoli alla previsione degli eventi generali.
E questi aforismi non costituiscono che una fra le molte evidenze.

Altri aforismi mostrano una stretta simiglianza con alcuni del centiloquium pseudo-
tolemaico. E fra questi ve ne sono di generici, ovvero aforismi che si ritrovano in varie
raccolte arabe e medievali. Ne sono esempi il 22: quando nella nativita i luminari sono
infortunati, il suo occhio non sard esente da danno, che ritroviamo in forma piti ampia
ed argomentata nella sentenza n. 69 del Centiloguium; il 26: non temere di morire di
cattiva morte quando un benefico & nell’ottavo luogo, e il contrario'*; il 28: dalla per-
muta dei due luminari si ha conoscenza riguardo all’affetto tra due®; o ancora il 21,

ove si dice che i due malefici all’ascendente producono un segno nel volto'®,

Ve ne sono perd altri che sono esclusivi, per quanto & della nostra conoscenza dellalet-
teratura astrologica aforistica, del Centiloguium pseudotolemaico. E il caso dell’aforisma
13 sui doni delle stelle fisse, che possiamo confrontare con il testo greco della sentenza
29 del Centiloguium e la versione araba di Ahmad ibn Ysuf ibn al-Daya'’:

“Eutocio”: le stelle beibenie!® apportano dignitd sublimi difficili a
comprendere, con passaggio da uno <stato> inferiore ad uno elevato, ¢ questo
non fanno le stelle erranti.

12 G G. Brzza, “1l tratato sulle nativita di Eleuterio Zebeleno di Blis”, MHNH, 2 (2002) 257-300;
in particolare pp. 295ss.
13

14

Cfr. in particolare I, 1; PNGREE, p. 124

Cfr. Centiloguium v. 76 (ed. ZB. Boer, p. 55,2): £l 8¢ dorw &v T 0Y86e dyobomodg éyydg TovTaY
yevopevag, ovk dmobaveitoL

Cft. Centiloguium v. 33 (ed. /B. Boer, p. 44,10).
Cfr, Centiloguium v. 74 (ed. /. BOER, p. 54,7).

L’edizione del commento di Ahmad ibn Yiisuf ibn al-Diya, accompagnata dalla versione bizantina,
& in preparazione a cura dello scrivente e di F. MARTORELLO.

al-biyabaniya, che proviene dal medio persiano a-wiyaban-ig, che designa I'assenza di movimento,
I’essere fisso (Cfr. W. B. HENNING, “An Astronomical Chapter of the Bundahishn”, Journal of the
Royal Asiatic Society (1942) p. 229; P. KuniTzsc, “Stelle beibenie - al-kawakib al-biyabaniya. Ein
Nachtrag”, Zeitschrift der Deutschen Morgenlandischen Gesellschafl, 131 (1981) 263-267.
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ol dmhavelg dotépeg TupEXOVCTY ghruying GAGyoVg Kol mapodotovg, GAN
(g &l 1o mhgloTov moepoyitovot totog duotuylals.

Ibn al-Daya: «Disse Tolemeo: le stelle fisse concedono doni che vanno al
di 14 delle proprie origini, ma spesso marchiano con una disgrazia».

Vediamo che la versione araba di Tbn al-Daya traduce fedelmente il senso genera-
le del testo greco e non si serve dell’espressione beibenie, ma di quella, prettamente
araba, di kawakib al-tabitah, stellae fixae. Cid in cui differiscono le due versioni
arabe di questo aforisma ¢ 1’assenza, nel testo asctitto ad Eutocio, della minaccia
finale. Tuttavia, in questo ultimo testo, abbiamo la traduzione letterale di GAGyovg
ol mapadoEovg, al-‘ulya al-dagiqat, dignita difficili a comprendersi. Qualcosa di
simile accade riguardo al verbum 38 del Centiloguium. Anch’essa & una sentenza
esclusiva di questo testo, frequentissimamente ripresa, a partire dal medioevo latino,
da filosofi, astrologi, ﬁmoﬂomw_u.

§te O bpufig dmdpyel &v Twvi TV olKov 0¥ ypbvov Koi EoTt EvBBVOLLOC,
Sidwot 6 yevvnBEvTL oToYOOTIKTY Sibvoay ek depiBf] T@v mpoypdTav, v 88

~ 7

3 ol ToD Bpewg didmow goyhortiav kol pédoto &v 76 pudd.

Ibn al-Déya: qala Batlamiyts: ida kana “wtrid fi burjl zuhal wa-hwa qawiyy
datuhu a'td al-mawlud judat al-fike fi usil wa-in kéna fi burji al-mirtih a'ta jdat
al-badihat wa-"l-safah wa-"l-qawiyy al-mawda‘ani al-hamal,

Disse Tolemeo: quando Mercurio &nelle due case di Saturno ed esso & di per
sé potente, dard al nativo un’eccellente riflessione sulle verita fondamentali; e
se si trova nelle due case di Marte dard un’eccellente prontezza di mente e la
sfrontataggine, e la pit forte tra le due posizioni ¢ I’ Ariete.

“Entocio” Min kina ‘utarid fi buyft al-mirrih kana $ay’ al-zann tayyas.
Min kana'utarid fi buyiit zuhal fahmha “alim ba'1du’l-ghauri daqiq al-hatir.
Se Mercurio & nelle case di Marte, le sue opinioni sono alquanto precipitose.

Qe Mercurio & nelle case di Saturno, la sua facolta percettiva discerne fin
nel profondo e le sue opinioni sono puntigliose.

Nel suo catalogo dei manoscritti arabi della Biblioteca Ambrosiana, Griffini affer-
ma che «vari sono gli elementi che concorrono a far ritenere che si abbia qui il com-
mento composto, secondo gli Arabi, da Eutocio Ascalonita intorno alla prima delle

a:mﬁ.oEm@m_mﬁoEu_.:wowonﬂmuo il Quadripartito o tetpafirog di Tolemeo»?’.

19 Basti citare s, Tommaso, Summa contra gentiles, 111, 84.

X E. GriFFmy, op. cit., p. 269. Sulla sola base delle testimonianze dei bibliografi arabi, questa & la
conclusione che possiamo leggere in M. ULLMANN, Die Natur und Geheimwissenschaften im Islam,

Leiden — Kéln, 1972, p. 285: «Eine arabische Ubersetzung des Kommentars des Eutokios zum ersten
ISSN: 1578-4517 MHNH, 9 (2009) 265-272
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Ma non ¢ affatto cosi. Il nostro testo appartiene in tutta evidenza alla letteratura astro-
logica aforistica. Lofgren e Traini, che rigettano I'assunto del Griffini, ritengono da
parte loro che codesti aforismi, nonostante alcune simiglianze, non possano provenire
dal centiloguium pseudotolemaico e concludono che I’identificazione di questo testo &
molto EoEaBmaomE. Nondimeno, non si tratta di sapere da dove gli aforismi proven-
gono: le raccolte aforistiche sono spesso una congerie di nozioni ¢ concetti disparati.
E tuttavia, se qualcosa in questo testo ¢ ascrivibile ad Eutocio, questo & da ricercare
fra gli aforismi che hanno similitudine con quelli del centiloquium pseudotolemaico.

Nella titolazione del nostro testo, Eutocio & definito sapiente filosofo. Ora, il Wes-
terink®? ritiene che Eutocio succedette ad Ammonio, suo maestro, alla guida della
scuola di Alessandria e questo spiega forse come fosse possibile che uno scienziato,
dedito soprattutto alle matematiche, abbia potuto assumere la guida di una scuola
che era tradizionalmente diretta da filosofiz®, Inoltre, all’epoca di Butocio ¢, pitt in
generale, dal III secolo in poi, sovente I’astrologo & chiamato filosofo. Poche sono
tuttavia le testimonianze riguardo all’attivitd di Eutocio in astrologia. Dei quattro
manoseritti che riportano la descrizione di una nativita del 497 d.C., due, il Lau-
ventianus Pluteus 28,34 ¢ il Parisinus graecus 2425 recano come autore Eutocio®*.
Per contro, nel mondo arabo, Eutocio € espressamente citato in qualita di esperto in
astrologia, nel Kitab al-masa’il, Liber interrogationum, di Abi *All al-Hayyat, noto
agli astrologi del medioevo latino come Albohali®®.

Oltre alle menzioni dei due bibliografi arabi citati all’inizio, anche Hajji Halifa,
nel XVII secolo, cita il commento di Futocio, ma lo pone, erroneamente, sotto la
voce dell’almagesto. Questo fatto fu notato da Steinschneider®®, che giunse alla con-

Buch des Quadripartitum ist durch ibn an-Nadim bezeugt und in zwei Handschriften erhalten», Cfr.
L. LecLerc, Histoire de la médecine arabe, Paris, 1876, I, p. 226: «Eutocius: (...) on traduisit aussi un
commentaire sur le Tetrabiblon de Ptolémées.
2l g, LogGren, R. TRANI, Arabic manuscripis in the Bibliotheca Ambrosiana, vol. TL, Vicenza, 1981, p. 209.
22 1 G.WestsrNK, Anonymous Prolegomena in Platonic Philosophy, Amsterdam, 1962, p. XIII; off.
P. TANNERY, Mémoires scientifiques, 11, Sciences exactes dans I'antiquité, Paris, 1912, p. 121.

23 . Neucesaurr, 4 History of Ancient Mathematical Astronomy, Berlin-Heidelberg-New York,

1975, 111, p. 1042.
Cfr. O. Neuassauer, H. B. van Hoesen, Greek Horoscopes, Philadelphia, 1959, pp. 152ss.

25 F. SezaiN, op. cit., VL, p. 121; D. PINGREE, “From Alexandria to Baghdid to Byzantium. The
Transmission of Astrology”, International Journal of Classical Tradition, 8 (2001), p. 19.

24

26 M. STENSCHNEIDER, Die arabische Ubersetzungen aus dem Griechischen, Leipzig, 1897, p. 195, §

110: «Ich bemerke noch, dass der Namen des Butocios in den Artikeln der Araber {iber Ptolemaus
auf verschiedene Weise corrumpirt, und dass dieser Commentar sonst unbekannt ist, Man méchte
bei Nadim einen Irrthum annehmeny.
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clusione che il nome di questo commentatore non ¢i & noto. Tuttavia, tutti coloro che
si sono espressi, in vario modo, sul nostro testo, non ne hanno valutato il contenuto.
E poiché il testo non costituisce un commento alla fetrabiblos, né conviene in tutto
al discorso astrologico proprio di Tolemeo, possiamo ben considerarlo uno pseude-
pigrafo che reca una titolazione che non gli corrisponde.

GIUSEPPE BEZZA
Universita di Bologna
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AnotHER Horoscore GEM

ABSTRACT

Tn addition to the horoscope gem from Beirut that was published by Otto Neugebauer in
1969 and dated astronomically to 23 June 215 A.D., there is another, hitherto neglected horos-
cope gem, It is of Roman origin and now property of the Hessisches Landesmuseum at Kassel,
Germany. It can be dated astronomically to 11 September 195 A.D. This article contains the first
discussion of the astronomical, astrological and iconographic features of the Kassel gem. The
appendix discusses a third astrological gem which comes from a private collection in Bonn,
Germany. It shows a total of six zodiacal signs, three on each side. Since no planetary longi-
tudes are given, it is uncertain yet possible that the Bonn gem, too, was based on a horoscope.

Key WORDS: APOKLIMA, ASTRONOMICAL DATING, AUGUSTAN PROPAGANDA, AUTHENTICITY PRO-
pLEMS, EPANAPHORA, ForTUNA, GEM, HOROSCOPE, LOT OF Fortung, PHAX, PLANETARY DEITIES, ZO-
DIACAL ICONOGRAPHY, ZODIACAL TRIPLICITIES,

OtrA GEMA HoRrOSCOPO
RESUMEN

Ademds de la gema hordscopo de Beirut, publicada por Otto Neugebauer en 1969 y datada
astronémicamente el 23 de junio de 215 d.C., hay ofra gema horéscopo hasta ahora olvidada. Es
de origen romano y actualmente propiedad del Hessisches Landesmuseum de Kassel, Alemania.
Puede datarse astronémicamente el 11 de septiembre del 195 d.C. Este articulo contiene la
primera discusion de los elementos astronémicos, astrologicos e iconogréaficos de la gema de
Kassel. El apéndice discute una tercera gema astrologica que procede de una coleccion privada
de Bonn, Alemania. Muestra un total de seis signos zodiacales, tres en cada lado, Puesto que
no se dan longitudes planetarias, no es seguro, aunque si posible, que la gema de Bonn también
estuviera basada en un horéscopo.

PALABRAS CLAVE: APOKLIMA, DATACION ASTRONGMICA, DIOSES PLANETARIOS, EpANAPHORA, FOR-
TuNA, GEMA, HORGSCOPO, ICONOGRAF{A ZODIACAL, PINAX, PROPAGANDA AUGUSTEA, PROBLEMAS DE AU-
TENTICIDAD, SUERTE DE LA FORTUNA, TRIPLICIDADES ZODIACALES.

Forty years ago the American Journal of Archaeology published, under the title
A Horoscope-Gem, Otto Neugebauer’s astronomical analysis of a gem containing a
horoscope for June 23, 215 A.D.! The small intaglio was bought in 1967 by Profes-

1
AJA, 73 (1969) 361-362. For that gem, see also Hans GrorG GuwpEL, Zodiakos. Tierkreisbilder
im Altertum. Kosmische Beziige und Jenseitsvorstellungen im antiken Alitagsleben, Mainz, 1992
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sor H. Seyrig from a dealer in Beirut. For decades, this unprecedented find was the
only known horoscope gem preserved from antiquity. However, there is a second
datable piece that deserves to be brought to the attention of historians of astronomy
and astrology. This hitherto neglected gem, which the present author became aware
of while browsing the plates with planetary motifs in the Lexicon Iconographicum
Mpythologiae Classicae (LIMC)?, is a Roman artifact, a medaillon of yellow jasper.
It comes from the collection Capello at the Hessisches Landesmuseum in Kassel,
Germany’. This gem was purchased in 1701 by landgrave Charles of Hessen from
the Venetian aristocrat Antonio Om@mzo».

The astronomical alignment recorded on the Kassel gem can be dated to Sept-
ember 11, 195 A.D. As the present author realized some time after establishing this
date, the same date had already earlier been found by a German archaeologist with
astronomical expertise, Dr Manfred Leppert. However, Leppert’s find was never pu-
blished. Tt is mentioned only in passing in a footnote to a German article on other
gems and not supported by detailed argument’. Therefore it seems justifiable to dis-
cuss this case properly, in the context of other ancient horoscopes®. This is even ne-

(Kulturgeschichte der Antiken Welt, vol. 54), 128 (pl. 57) and 253 (n° 173), and ERIKA SIMON, Art.
‘Planetae’, LIMC VIIL1(1997), 1003-1009, at 1008 (with plate in LIMC VIIL2 p. 665, ‘Planetae n®38").

Eight vols. plus two (index), Zurich — Munich — Diisseldorf, 1981-1999.

PETER ZAZOFF, ,.Die Gemmensammlung der Staatlichen Kunstsammlungen Kassel®, in: Ip. (ed.),
Antike Gemmen in Deutschen Sammlungen, vol. TII: Braunschweig, Gottingen, Kassel. Bearbeitet
von VOLKER SCHERF, PETER GERCKE und PETER ZAZOFF, Wiesbaden, 1970, 177-261, atp. 216 (n° 80, pl.
95). For this gem see further: Antike Gemmen. Eine Auswahl. Zweite, erweiterte Auflage, bearbeitet
von Crustors Hocker, Melsungen, 1987/88 (Kataloge der Staatlichen Kunstsammlungen Kassel,
vol. 15), 75 n° 55 and plate III (after p. 70) with a color photograph of the obverse of the gem. See
also LIMC s.vv. ,,Ares/Mars* 322 (and plate 406), ,,Helios/Sol* 295, Mercurius* 353 (and pl. 295),
,Planetae 42 (and pl. 665), ,Saturnus® 39, ,, Tyche/Fortuna® 150, ,,Zeus/Tuppiter” 274, I thank the
Museumslandschaft Hessen Kassel for permission to reproduce this gem (see next page).

Zazors, 1970 (see previous note), 179. The original collector was a certain professor Patini from
Padova whose heirs sold the gem to Capello.

See Worr-RopiGer Mecow, “Zwei Gemmen in Bonner Privatbesitz”, Archéiiologischer Anzeiger
1989, 443-451, p. 451, n. 45 (with reference to Zazoff's tentative dating to the first century A.D.
and his doubts [see below n. 7] whether the gem is at all from antiquity): “Wie M. Leppert, der das
Horoskop der Darstellung errechnet hat, mir frenndlicherweise mitteilt, bezieht sich die Gemme
auf den 11. September 195 n. Chr., was einen Terminus post quem abgibt und Zweifel an der
Authentizitit ausriumt.” I thank W.-R. Megow for providing me with contact information regarding
M. Leppert, and M. Leppert for confirming that he never published on the Kassel gem.

See the following major collections: OTT0 NEUGEBAUER and H.B. van Hoesen, Greek Horoscopes,
Philadelphia, 1959 (MAPhS, vol. 48; repr. 1987); Donata Baccant, Oroscopi greci. Documentazione
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cessary in view of doubts that have been expressed with regard to the ancient origin
of the Kassel gem’ and especially with regard to the legitimacy of interpreting its
iconography as a datable horoscope: Gundel over-cautiously speaks of ‘nothing but
a noamoga.m. I shall argue against this statement in two steps, showing first that the
iconography of the Kassel gem records beyond reasonable doubt an astronomical
alignment and second that this alignment can be dated with certainty.

Kassel Ge 80 (obverse) Kassel Ge 80 (reverse)

The Kassel gem shows a total of seven human busts in profile, four on the obverse
and three on the reverse. That these represent the seven planetary deities of ancient
astrology is clear from the accompanying celestial imagery: In the center of the ob-

papirologica, Messina, 1992 (Ricerca Papirologica, vol. 1); ALEXANDER JONES, Astronomical Papyri
from Oxyrhynchus (P. Oxy. 4133-4300a). Bdited with Translations and Commentaries, 2 vols,
Philadelphia, 1999 (MAPhS, vol. 233).

Zazorr, 1970 (see note 3), 216: “Der antike Ursprung dieser Arbeit von durchschnitflicher Qualitit
kann nicht ohne Zweifel angenommen werden. Ganz sicher ist jedoch die Voraussetzung einer
antiken Vorlage mit Horoskopbildern, wie sie wihrend der Kaiserzeit verbreitet waren.” (followed
by Hocker, 1987/88 [see n. 3], 75).

GunpiL, 1992 (see note 1), 147, discusses the gem briefly without mentioning its horoscopic
character or its datability. Later on (ibid. 268, n°® 216) he expresses explicit doubts regarding
Leppert’s astronomical interpretation: “Ob sich die Gemme tatsichlich auf eine Konstellation vom
11. Sept. 195 n.Chr. bezieht [...], bleibt wohl Vermutung.”
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verse features a star with eight rays, and below each of the seven busts is the picture
of a zodiacal sign. The obverse of the gem presents the following combinations
(from the top, clockwise): Moon and Taurus, Jupiter and Aquarius, Sun and Virgo,
Mercury and Leo. The reverse shows, in a horizontal line from left to right, both
Mars and Venus combined with Libra and then Saturn combined with Omﬁwmooﬁw,
Above these three deities, a representation of Fortuna reclining on a bed (with rudder
and cornucopia) occupies the upper third of the reverse, bringing the total number of
divinities represented on the reverse to four, as on the obverse.

The combination of planets and zodiacal signs on the Kassel gem does not repre-
sent any of the systems of planetary dignities known from ancient astrology, such as
the ‘houses’ and ‘exaltations’ 10 Also, the arrangement presents one irregularity insofar
as Mars and Venus are not assigned one sign each but share the sign of Libra. These
details can be explained only by assuming that the gem records a horoscope and that
the signs beneath the planetary busts are those in which the respective planets happe-
ned to be at the time for which the horoscope was cast. The only way to invalidate this
hypothesis would be to show that the elongations of Mercury and Venus from the Sun
are greater than astronomically possible (respectively 28° and 47°), which is not the
case. Modern computation shows that there is only one date in the first five centuries

of the common era, namely September 11, 195 A.D., which satisfies all conditions'":

Gem Modern Computation
obv.: Sun Virgo Virgo 17° 8
Moon Taurus Taurus 6° 41'
Mercury Leo Virgo 4° 38’
Jupiter Aquarius Aquarius 25° 37’ &
rev.: Mars Libra Libra 17° 27"
Venus Libra Libra 8° 10’

9 Ror the characteristics of the zodiacal signs, including their iconographie attributes, see WOLFGANG
Hoengr, Die Eigenschaften der Tierkreiszeichen in der Antike. Ihre Darstellung und Verwendung
unter besonderer Beriicksichtigung des Manilius, Wiesbaden, 1982 (Sudhoffs Archiv, Beiheft 22).

10 For details, see AugusTe BoucHE-LECLERCQ, Llastrologie grecque, Paris, 1899 (repr. 1963, 1979),
esp. 182-199.

n Computed with Galiastro 4.3 (based on SwissEphem) for Rome at noon. The true place and time of
the horoscope are unknown. Other dates that deserve attention are in Sept. 254 A.D. and Sept. 313
A.D. On both occasions, however, Mars was too far distant from Libra.
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Saturn Capricorn Capricorn 14° 11" K

The results of our modern computation are in agreement with the data on the
gem, except for Mercury whose longitude is a few degrees off the sign of Leo. Note,
however, that the tables used by the ancient astrologer were in all likelihood based
on sidereal longitudes, not — as modern astronomical software — tropical longitudes.
In 195 A.D. the shift between sidereal and tropical longitudes was ca. 2°30"2, When
adding 2° 30 to the tropical data in the right column above, we again find all sidereal
longitudes in agreement with the data on the gem, except for Mercury which the
tables used by our ancient astrologer must have located in the final degrees of Leo.
Mistakes in the amount of 10° or more for Mercury are not uncommon'. There is no
reason to doubt that this is a horoscope computed for September 11, 195 A.D.

Note also the astrologically favorable positions of the moon in Taurus (its exal-
tation) and of Venus and Saturn in their respective day houses, Libra and Capricorn.
None of the planets happens to be in its depression. Ancient observers of the gem
with a basic astrological knowledge would recognize and appreciate these features.
The less desirable fact that Jupiter and Saturn were both retrograde on September 11,
195 A.D., would go unnoticed except for experts who knew the calendrical date of
the horoscope and had astronomical tables ready for consultation.

Tt remains to be asked if the distribution of the iconographic elements on the two
sides of the gem can be interpreted further. The lack of comparable gems makes
this task arduous'®. One thing is clear: the design of the gem does not follow the
usual sequence of planetary data in ancient horoscopic texts, which is @ Ch, %
o @ ¥ (i.e. Sun — Moon — Saturn — Jupiter — Mars — Venus — Mercury). Admittedly,
one often finds variations to this standard sequence that are usually caused by the
accidental grouping of two or more celestial bodies in the same zodiacal sign'®. In
the present case, that explains the proximity of the busts of Mars and Venus (which
both happened to be located in Libra) on the reverse, but nothing else. What was

12 por the difference between sidereal and tropical longitudes and for a handy conversion formula see
Jones, 1999 (see note 6), vol. L, p. 343.

Compare, for instance, P. Oslo III 164 with a horoscope for February 12, 177 A.D., in which
all longitudes are correctly given (to the sign) except for Mercury, which is wrong by 10°. The
authoritative analysis of P. Oslo I1I 164 is in NEUGEBAUER — VAN Hogssn, 1959 (see note 6), 49-50.

13

14 The horoscope gem from Beirut presents all data on one side and is so different in style and

composition as to provide no help in understanding the Kassel gem.
15 goe NEUGEBAUER — van Hoese, 1959 (as in note 6), 163-4, for details and examples.
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then the artistic reason for the arrangement: obv. 2 ® ¥/rev. (0 9) R? With all
due caution, one can advance a conjecture. Since the gem is two-dimensional and
almost circular, it resembles the board (ivog) on which ancient astrologers used to
visualize planetary alignments during consultations. Well known objects of this kind
are the so-called Daressy tablet and the tablets from Grand (France, 2™ c. AD)®.
Such wivaxeg are the origin of the well-known circular diagrams of horoscope mak-
ers, ancient as well as modern!”. The arrangement on the Kassel gem is not exactly
comparable, but it may be a similar way of illustrating a heavenly alignment. It is
tempting to interpret the position of Luna on top of the obverse in the sense that the
moon was near the upper culmination QSQE. That would implicitly convey in-
formation on the one missing data, the astrologically important ascendant’®, Also,
the arrangement of the four deities on the obverse would then rather accurately
represent the positions of those planets that happened to be in the astrologically
important centers and epanaphorai (places following the centers)?’, while the as-

16 gee M. G. Darsssy, “L'Egypte céleste”, Bulletin de I'Institut Frangais d'Archéologie Orientale, 12
(1916), 1-34 (plate 2) and JoskpHE-HENRIETTE ABRY, Les tablettes astrologiques de Grand (Vosges)
et lastrologie en Gaule Romaine. Actes de 1a Table-Ronde du 18 mars 1992 organisée au Centre
d’Btudes Romaines et Gallo-Remaines de P’Université Lyon TIT (Collection du Centre d’Etudes
Romaines et Gallo-Romaines, n.s. 12), Lyon, 1993, The most famous such ‘pinax’ is described in
the novel of Pseudo-Callisthenes on Alexander the Great where Nectanebo shows Olympias the
state of the heavens on a precious horoscopic board, urging her to endure her labour 2 little longer
until the moment is suited to give birth to a world ruler (Ps.-Call., Hist. Alex. Magn. 1.4.5).

17 gor an interesting attempt to explain the different, square diagrams in Byzantine manuscripts
see JomanNEs THoMaNN, “Square Horoscope Diagrams in Middle Eastern Astrology and Chinese
Cosmological Diagrams: Were these designs transmitted through the Silk Road?”, in: The Journey
of Maps and Images on the Silk Road, ed. by Prere FortT and ANDREAS KAPLONY, Leiden —
Boston, 2008 (Brill’s Inner Asian Library, vol. 21), 97-117.

It seems unlikely that Luna is placed on top of the obverse because she happened to be located in
her astrological exaltation (Taurus).

The Beirut gem mentions the ascendant explicitly, and so do most of the documentary and literary
horoscopes in the collections quoted above in note 6.

20 Moon and Jupiter were in centers, Sun and Mercury in epanaphora. This explanation is based

on the so-called sign-house system (each zodiacal sign equals one astrological place) because all
preserved horoscopes until ca. 200 AD. seem to follow this system. For more general information
regarding the so-called dodekatropos with its kentra, epanaphorai and apoklimata see Boucng-
LEecLercq, 1899 (as note 10), 280-288, and WoLFGANG HUBNER, Die Dodekatropos des Manilius
(MANIL, 2,856-970), Stuttgart, 1995 (Mainzer Akademie der Wissenschaften und der Literatur.
Abhandlungen der geistes- und sozialwissenschaftlichen Klasse 1995/6).
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trological ‘evil-doers’ Mars and Saturn would in this interpretation conveniently
be located in the cadent (astrologically weak) places called apoklimata and — in
addition — be relegated to the reverse of the gem (Mars dragging Venus with him,
because she happens to be in the same sign). The conjecture advanced here cannot be
verified, but it is the only plausible explanation that comes to mind as an alternative
to a random arrangement of the planets. The time of birth would then be ca. 3 AM,
and the complete horoscopic diagram thus?!:

It remains to discuss the representation of Fortuna on the reverse*2, Two possibi-
lities come to mind: this iconographic element may either refer to the astrologically

21 Made with Galiastro 4.3

22 paka Smiow, Art, ‘Mercurius’ (ch. 1-X), LIMC VL1 (1992), 500-537, at 532 (Mercurius n®
353), misinterpreted the female figure as a woman about to give birth whose child would have
the horoscope represented on the gem ("eine die Geburt erwartende Frau [...], deren Kind das
dargestellte Horoskop erhalten wird”, repeated by Fuvio Canciant ibid. s.v. Zeus/Iuppiter 274).
Simon later adopted the correct interpretation as Fortuna; see Smion, 1997 (as note 1), 1008.
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important ‘Lot of Fortune’ (kAfjpog ﬂ,_x;nuﬁ or to the goodbye formula éyofj Toxn
(‘with good fortune’) that is attested in various original horoscopes on papyrus from
the 1% ¢. A.D. onwards®*. Both elements are usually to be found towards the end of
horoscope texts, which roughly matches the collocation of Fortuna on the reverse of
our gem. However, it seems artificial to interpret our elaborate picture as a referen-
ce to the comparatively unimportant goodbye formula yo@f Toyy, not to mention
the fact that this element would be the only one on the gem without an individual
significance related to the specific alignment at the time of birth. On the other hand,
the astrologically important Lot of Fortune has an ecliptic longitude, and one would
therefore expect a zodiacal sign accompanying the picture of Fortuna, just as in the
case of the seven planetary busts. This is a possible objection against the interpre-
tation of Fortuna as representing the Lot of Fortune. Nevertheless, various explana-
tions can be thought of: Maybe the picture of Fortuna reclining on a bed with rudder
and cornucopia was in itself too elaborate as to allow for the addition of a zodiacal
sign; maybe the position on top of the reverse is a hint to the Lot’s longitude; maybe
the artist thought it enough to give (on the obverse) the positions of the luminaries
and QBEHESE of the ascendant on which the computation of the Lot of Fortune
depends; or maybe a combination of all three explanations. The usual formula for

computing the longitude of the Lot of Fortune is?
daytime
Ap=Mg £ Qg —-2E)
B L8 nighttime

The daytime formula Ap =Ag + (A¢ —2@) leads, in the diagram above, to a
longitude near 0° Aries which would nicely match the arrangement on the reverse
of the Kassel gem. In addition, the Lot of Forfune would fall in a cadent place
(apoklima), just as the three planetary deities that figure on the same side of the

23 gee Bouct-LEcLERCO, 1899 (as note 10), 288-98 (use with caution), Georae P. Gooro (ed. and
transL.), Marcus Manilius, Astronomica, Cambridge, MA/London, 1977 (repr. 1997), Ixv-Ixviii, and
the recent analyses by DorIAN GIESELER GREENBAUM, “Calculating the Lots of Fortune and Daemon
in Hellenistic Astrology”, in: Culture And Cosmos, 11/1-2 (2007) 163187, and Eap., “The Lots of
Fortune and Daemon in Extant Charts from Antiquity (First Century BCE to Seventh Century CE)”,
MEHNH, 8 (2008) 167-184.

See, e.g., P. Lond. 130, lines 212-213, and P. Lond. 110, line 43 (= NEUGEBAUER — VAN Horsen, 1959
[as in note 6], n° 81 and n° 137b).

24

25
26

See above in the main text at note 19.
See NEUGEBAUER — VAN HOESEN, 1959 (as innote 6), 8-9. F = Fortuna, H =Horoskopos (= ascendant).
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gem, Mars, Venus, and Saturn?’. However, if the above interpretation of the posi-
tion of Luna at the top of the obverse is correct, then this is a night birth, and the
Lot of Fortune ought to be computed according to the nighttime formula Ap =
Ay — (Mg — M@) which Jeads to a position in Sagittarius, beneath the horizon. As
Dorian Greenbaum, the authority on the computation of astrological lots, points
out to me?®, among the other 83 extant Greek horoscopes (both original and liter-
ary) in which diurnality or nocturnality can be determined and the Lot of Fortune
is ocEﬁEa%o_ there are only two examples of nocturnal charts with the Lot of For-
tune calculated with the diurnal formula: P. Lond. 130 and a Greek papyrus from
Kellis®®. These texts are both fraught with difficulties. Every other chart where
diurnality or nocturnality can be determined uses the correct day or night formula.
In other words, we seem to be left with the problem that a coherent interpretation
of (A) the positions of Luna at the top of the obverse and the Lot of Fortune at the
top of the reverse as indicating in both cases longitudes near the upper culmination
and (B) all iconographic elements being assigned to the obverse and reverse of
the gem based depending on their positions in the strong and weak places (cent-
ers and epanaphorai versus apollimata) is possible only at the cost of assuming
that the expert who provided the astronomical and astrological data for this gem
committed the rare mistake of applying the daytime formula for the Lot of Fortune
to a nighttime horoscope. There is one theoretical solution to this problem, which
however cannot be supported by parallels in the empirical evidence: the astrologer
may have followed Ptolemy’s method of using only the diurnal formula for the
Lot of Fortune, which Greenbaum considers to be “more or less an anomaly in the

practice of Hellenistic astrology™!.

27 gee above n. 20,

28 /ig e-mail (25 Sept. 2009). See GREENBAUM'S publications on the lots quoted above n. 23.

2 The figure of 83 such charts includes a horoscope in a Berlin papyrus that was recently discovered

by Alexander Jones and will be published soon. This horoscope is not included in the analysis of
Greenbaum, 2008 (see above n. 23).

30 Gremnsaum, 2008 (see aboven, 23), 169. For P. Lond. 130 sce NEuoeBAUER — VAN HoEsEN, 1959 (see

note 6), 21-28 (No. 81). For the (hitherto unnumbered) P. Kellis see T. pE Jong, Kraas A. Wore,
“More Greek Horoscopes from Kellis (Dakhleh Qasis)”, ZPE, 137 (2001) 203-214, at 210-212 (No.
4a), See further S. HeiLeN, “Astrological remarks on the new horoscopes from Kellis”, ZPE, 146
(2004) 131-136.

See GreensAUM, 2008 (as above n. 23), 169, with note 7, who refers to Ptol., apotel. 3.11.5 and
42.1.
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In sum, while the underlying artistic rationale of the arrangement of the plan-
etary busts and the reclining Fortuna on the gem can only be conjectured, not as-
certained, the astronomical dating to September 11 (or Hw%u, 195 A.D., is certain.
Since the current whereabouts of the Beirut gem (215 A.D.) are unknown, the
Kassel gem is to be considered the only preserved datable horoscope gem from
Greco-Roman mnﬁnﬁa‘uw.

Appendix

There may be one more extant horoscope gem which, however, cannot be dated.
This piece is a red camelian gem owned by a private collector in Bonn, Germany. It was
published by Megow in 1989 Each of the two sides of the gem is evenly subdivided in
three segments by dividing lines. Those of the obverse contain pictures of Taurus, Virgo,

5

and Capricornus, those of the reverse contain Libra, Scorpio, and Pisces™.

Megow tried to establish a connection between the iconographic elements of this

32 The moon’s position allows for the 12th of September, too, but the error in the longitude of Mercury
would be slightly larger.

33 1 thank D. G. Greenbaum and A. Jones for profitably reading an earlier draft of this article.
34 gee Mrcow (as above n. 5), 448-451.

¥ Reproduced from the original photographs taken by I Luckert and kindly put at the author’s
disposal by the current owner, Prof. Dr. W.-R. Megow.
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gem and Augustan propaganda. This line of interpretation was continued, with cer-
tain differences in detail, by C. WeiB} and E. Zwierlein-Diehl*®, However, none of
these scholars provided a complete, satisfactory explanation of the choice and ar-
rangement of all six zodiacal signs on this gem. Various details in their discussions
are speculative and/or reveal insufficient knowledge of ancient astrology” . Since the
present author is neither an archaeologist nor an art historian, he will abstain from
discussing the stylistic features of this gem which was, according to the previously
quoted experts, cut during the Augustan period. However, it seems necessary to draw
attention to a hitherto neglected possibility, namely that this gem may, apart from the
historical period in which it originated, have nothing to do with Augustus and the im-
perial family. Let us take an entirely different approach and ask from an ancient as-
trological perspective, and with a view to the horoscope gems previously discussed
in this article, what accounts for the selection of six out of twelve zodiacal signs and
for the distribution of these signs into two groups. At first sight, the three pictures on
the obverse make the observer wonder whether the artist’s intention was to illustrate
the astrological doctrine of the triplicities, because Taurus, Virgo, and Capricornus
are the three signs of the so-called earthly triplicity. However, this is unlikely be-
cause the same kind of motive should then unterlie the selection of the signs on the
reverse which actually belong to two different triplicities, Scorpio and Pisces to the
watery one, Libra to the airy one. Hence, the overall arrangement of the gem can-
not be interpreted as illustrating any of the canonical astrological systems. The only
plausible alternative explanation that comes to mind is that we are dealing with a set
of six signs in which the luminaries and the planets (and maybe also the ascendant)
happened to be at a given time, possibly the birth of the person who commissioned
the gem. That would require at least one conjunction of two planetary deities in the
same sign, a frequent astronomical scenario’®. Since we do not know which heav-

36 Carva Wess, ,,Virgo, Capricom und Taurus. Zur Deutung augusteischer Symbolgemmen®,
Jahrbuch des Deutschen Archéolegischen Instituts, 109 (1994), 353-369, esp. 367 (see also ibid.
355 Abb. 2 a/b), and Erixa ZWIERLEN-DIEHL, Siegel und Abdruck. Antike Gemmen in Bonn, Bonn,
2002, 41 (see also ibid. 91, catal. n® 100, pl. 92 a/b).

For instance, the term *horoscope’ is more than once employed in vague manners. Also, the authors
fall short of adequately discussing the highly problematic question regarding the significance of

_Capricorn as Augustus’ sign, On this see SIMONETTA Tewio, Der Steinbock als Herrschafiszeichen
des Augustus, Miinster, 2006 (Orbis Antiquus, vol. 41).

37

L Compare the case of the Kassel gem where Mars and Venus happen to be located together in Libra.
The most likely candidates for conjunctions are the Sun and Mercury whose maximum elongation
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enly body happened to be located in which of the six signs, the alignment — if this
actually is one — cannot be dated. Nevertheless it may have appealed to an ancient
believer in astrology to have those six zodiacal signs engraved on a gem which were,
at the time of his/her birth, marked by planetary deities and therefore of individual
astrological importance for the commissioner. If this approach could be shown to
be correct, the motive for the distribution of the six signs on both sides of the gem
would be easy to conjecture: Since three out of the six signs in question (Taurus,
Virgo, Capricornus) happen to form a zodiacal triplicity, which is one of the most
elementary categories in astrology, and since these signs and the planets that hap-
pen to be located in them form trine aspects (which are of favorable mmmamnmun&uw
with each other, these three signs would have been harmoniously grouped together
on the more prominent obverse of the gem, with the remaining three signs relegated
to the reverse. This explanation cannot be verified, but it is possible and coherent.
Therefore it may be worth bringing it to the readers attention as an alternative to the
entirely different, yet equally uncertain explanations attempted so far.

STEPHAN HEILEN
University of Osnabriick

is only 27°.
¥ s opposed to square aspects and oppositions,
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A. MasTrOCINQUE (ed.), Sylloge Gemmarum Gnosticarum, parte 1I (Bolletino di Nu-
mismatica 8.2.1T), Roma, Istituto Poligrafico e Zecca dello Stato, 2007, 246 pp. + LX
lam. [ISBN: 978-88-240-1033-7]

Este libro constituye la continuacion de su predecesor (Sylloge Gemmarum Gnosticarum
I = SGG), publicado en 2003, enmarcado dentro de un proyecto de investigacién auspiciado
por el Consiglio Nazionale delle Ricerche italiano y que tiene como fin reunir, en diferentes
volimenes, la coleccién de gemas mégicas —o gnosticas— conservadas en Italia. Podemos
decir, por tanto, que se cumpli6 la promesa de un segundo volumen, que el mismo autor
establece en la primera entrega de 2003, o al menos, como indica el profesor Mastrocinque,
en parte se mantiene.

Algunas voces importantes en la materia ya sugirieron a lo largo del siglo XX la necesi-
dad de realizar un Corpus al respecto. Arthur D. Nock indicaba ya en 1929, en su recension
al corpus papiriceo de K. Preisendanz (Papyri Graecae Magicae), tres tareas importantes
que restaban por hacer para un anélisis sistemnatico de la magia antigua. Aparte del estudio de
las voces magicae y de un corpus sobre los dibujos mégicos que encontramos en los papiros,
sefialaba la importancia de elaborar un corpus de las llamadas “gemas Abraxoides”, término
genérico que se utilizaba entonces para denominar a las gemas mdgicas, al ser el demon
Abraxas una entidad caracteristica —si no la que més— de este tipo de piedras. Lo mismo se-
fialaria en 1969 Alphonse A. Barb, al sugerir la necesidad de una Sylloge al respecto, “cuando
no un Corpus Gemmarum Gnosticarum’.

Aungque nada de esto se hizo a lo largo del siglo pasado, serfa injusto, e irresponsable, no
mencionar otros importantes trabajos que si se realizaron en relacién a las gemas mégicas
y de los que el presente volumen que aqui analizamos —como cualquier otro trabajo sobre
gemas magicas que se precie- es deudor. Me refiero, c_u<._m§mnﬁa.. a la obra de C. Bonner, Stu-
dies in Magical Amulets. Chiefly Graeco-Egyptian (Ann Arbor 1950), y a la obra de A. De-
latte y Ph. Derchain, Les intailles magiques gréco-égyptiennes de la Bibliotéque Nationale
(Paris 1964), donde se nos muestra la coleccion de gemas que alberga la biblioteca parisina.
Desde este momento, y pasando por alto otros estudios, principalmente los de P. Zazoff (Die
Antiken Gemmen. Handbuch der Aarchéologie, Miinich 1983) y las gemas mégicas reunidas
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en los voliimenes compilatorios de las colecciones alemanas (Antiken Gemmen in Deutschen
Sammlungen = AGD), habrd que esperar a la labor realizada por la profesora de Hamburgo
Simone Michel, ya en este siglo, cuyos trabajos al respecto supusieron un nuevo pistoletazo
de salida para el estudio de estos objetos, destacando, sobre todo, la publicacion en dos vo-
lamenes que retine la coleccion del British Museum (Die Magische Gemmen im Britischen
Museum, Londres 2001), la mayor en su género con 649 piezas. Por tltimo, y no por ello
menos importante, es de destacar el primer congreso internacional centrado en el estudio de
las gemas mégicas, Gemme gnostiche e cultura ellenistica, celebrado en 1999 en Verona (pu-
blicado en Bolonia, 2002) donde, precisamente, se establecieron los criterios de clasificacion
por los que se rige esta Sylloge.

A pesar de lo encomiable de todos estos trabajos, todavia no se habia realizado lo que
proponian Nock o Barb: la elaboracién de un Corpus que reuniera todas las gemas magicas
conocidas. Y, de hecho, esa labor se presume imposible, ya que no podemos cuantificar con
exactitud la totalidad de piedras preciosas y semipreciosas de tipo méagico —que es lo que se
pretende al realizar un Corpus—, de ahi que el mejor formato para reunir las piezas conocidas
sea a través de una Sylloge, de una coleccion. Esta labor, para nada fécil, entrafia serios pro-
blemas metodoldgicos, principalmente por la propia configuracion de este tipo de objetos.
No se trata, como puede suceder con las inscripciones latinas de objetos que pertenezean
al 4mbito piblico y/o estatal, de mejor localizacién y sistematizacién, sino todo lo contra-
rio. Las gemas mégicas se deben al &mbito privado. Cualquier persona (que se lo pudiera
permitir) podia encargar una, en ocasiones siguiendo patrones preestablecidos o diferentes
modelos que podia encontrar en los “catilogos™ que le proporcionaba el mago de turno,
algo que se puede constatar por el hecho de que muchos tipos responden a producciones en
serie, coincidiendo en muchas piezas los dos elementos bésicos constituyentes de una gema
mégica: 1) imagen del dios o demon; y 2) inscripcién mégica en caracteres griegos. Es lo
que sucede, por ejemplo, con algunos tipos en los que aparece el modelo iconografico de
“Harpécrates sobre el loto” junto al palindromo méagico ABAANAGANAABA. En otros
casos, sin embargo, el cliente podia encargar una pieza siguiendo sus gustos personales,
combinando diferentes imégenes e inscripeiones. Ademas de todo esto, no debemos olvidar
el cardcter eminentemente sincrético de la magia que se desarrolla en estos momentos —siglos
1I-IV—, donde se aglutinan elementos egipcios, griegos, judios y babilénicos, lo que hace,
por fuerza, que su andlisis y sistematizacion resulten harto complejos. Por todo ello debemos
elogiar, ante todo, esta publicacién en serie, la cual pretende poner orden y método en este
apasionante y confuso submundo de la magia antigua.

Pero centrémonos ahora en el caso que nos ocupa, la Sylloge Gemmarum Gnosticarum
italiana, empezando por el titulo. La tradicion secular, principalmente a partir de los siglos
XVII y XVIII —en este sentido destaca la obra de J. Macarius, Abraxas Proteus, Amberes
1657—venia denominando a esta gemas, no como mégicas, sino como gnosticas, siguiendo la
linea marcada por los antignos heresiélogos, que consideraban al gnosticismo como la madre
de todas las herejfas, siendo sus seguidores practicantes de artes oscuras y maléficas, donde
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se insertan estos objetos. Es cierto que en algunos casos las imégenes utilizadas en este tipo
de gemas son de corte gnéstico, como puede ser la figura de Chnubis o del dios leontocéfalo.
Sin embargo, también es cierto que no todas las representaciones se insertan en esta catego-
ria. Sin ir més lejos, la figura de Harpocrates _derivada del panteén egipcio—, de Hécate —la
diosa maga por excelencia—, o de Bes panteo —figura menstruosa derivada de las estelas ma-
gicas de “Horus sobre los cocodrilos” —no entran en esta categoria. Lo mismo sucede si nos
remitimos a otras figuras que, a priori, ni siquiera las vincularfamos a este mundo oculto y
marginal, como sucede con Afrodita anadyomene, pero que sin embargo también la encontra-
mos en algunos ejemplos. Vuelvo a mencionar lo dicho més arriba: las artes mégicas eran de
cardcter privado, cualquiera podia hacer uso de ellas y en ningiin caso su practica se ligaba de
forma inexorable a una tendencia religiosa concreta, aunque en algunos casos pudiera estarlo.
Para justificar el adjetivo grosticarum en lugar de magicarum —desde mi punto de vista de
més amplitud—, el autor alude, ademds de a las concomitancias religiosas, a una forma de
rendir homenaje a aquellos estudiosos de gemas mégicas de los siglos XVI al XVIIL Nada
que objetar en este sentido. Sin embargo, la terminologfa varia si acudimos a otros autores,
como sucede en Bonner —Magical Amulets—, Delatte/Derchain —intailles magigues— o en el
caso mas reciente de Simone Michel, que utiliza, tanto en el catilogo del British Museum
como en su monografia posterior (Die Magischen Gemmen, Berlin 2004) el adjetivo magisch
y no grostisch. Si lo que buscamos es una sistematizacién de estos objetos, la terminologia
deberfa responder también a propuestas metodoldgicas més certeras. Desde mi punto de vista
encuentro mds apropiado el calificativo de gemas “mégicas”, por el simple hecho de que bajo
ese nombre se pueden englobar todas las piedras de tipo mégico, independientemente de que
sean gnosticas o no, mientras que en la otra acepcién —gemas “gndsticas™ incurrirfamos en
cierta falta de rigor, ya que no todas las gemas magicas son de procedencia gnostica.

En cualquier caso, y por no alejarmos en exceso del cometido de esta resefia, remito al
primer volumen, donde la profesora G. Sfameni Gasparro (pp. 11-48) y el profesor Mastro-
cinque (pp. 49-112) analizan, entre otras cosas, esta controversia. En ese primer volumen
también se explican con detalle tanto los criterios de clasificacién de la Sylloge, como los
aspectos astrologicos y religiosos ligados a estos objetos, componiendo la base tedrica y me-
todolégica necesaria para la elaboracién de la clasificacién posterior. Esa primera parte —es
necesario mencionarlo aqui- se centra en la catalogacion de las gemas “gnésticas™ compila-
das en las obras de época moderna, desde el manuscrito de P. Ligorio (1588-1607), la obra ya
citada de J. Macarius, la Dactyliotheca de A. Gorlaeus (1707) o el Harpocrates de G. Cuper
(1737), por citar algunos ejemplos.

Este segundo volumen, en cambio, tiene como objetivo recopilar y difundir las mas de
400 gemas mégicas conservadas en las colecciones italianas piblicas y privadas. Esto, evi-
dentemente, no quiere decir que necesariamente se fabricaran en suelo italiano, sino que es en
este territorio donde se han hallado —en el caso de las excavaciones, por ejemplo, de Roma,
Altino o Aquileia— o bien conservado, principalmente a través de las antiguas colecciones
mediceas. Ademés de las gemas mégicas antiguas también se han incorporado aquellas de
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época moderna, por un lado —como el profesor Mastrocingue sefiala en la introduccion (p. 8)—
porque son un testimonio capital de la cultura mégica medieval y esotérica del Renacimiento
y de época barroca, y también, porque permiten encuadrar mejor el patrimonio museistico
italiano en una composicion de conjunto.

La clasificacion de las diferentes piezas se ha hecho siguiendo criterios museisticos, en
funcién de la ciudad y el centro conservador, salvando aquellas gemas “perdidas™ que por
uno u ofro motive son de dificil localizacién. Estas dltimas estén insertas en el ltimo apar-
tado con la nomenclatura GM (gemme mancanti), al igual que las de procedencia privada.

En cada caso se ofrece, muy oportunamente, una breve historia de cada coleccion acom-
pafiada de una bibliografia principal. En algunos casos, dado el nimero y la variedad de
piezas, se ha hecho una subclasificacién siguiendo un criterio religioso-iconografico (i.e.:
“Dioses egipcios: Harpécrates, Pantheos, ete.”). En la descripeion de cada pieza se ofiece,
cuando ha sido publicada previamente, la referencia bibliografica pertinente, el nimero de
inventario particular, material y dimensiones, descripeién del recto, que por lo general hace
referencia a la representacion iconogréfica especifica de cada gema, y del verso, donde suele
ir grabada la inscripcion mégica en caracteres griegos. Esto no es siempre asi, y algunas
gemas pueden incorporar imdgenes en la parte posterior o bien inscripciones por toda la
piedra -muchas veces aparecen grabadas en ¢l canto de la gema—, al igual que también pus-

. den aparecer charakteres. En cualquier caso, siempre se ofrece una descripcién/franscripcién

completa de todos los elementos que configuran la pieza.

Es de destacar que todas las gemas estin reproducidas a lo largo del libro, en blanco y
negro y a escala 1:1, aun cuando algunas son extremadamente pequefias y resulta complicado
distinguir la iconografia o la inscripeién. Esto no supone ninglin problema, ya que la obra
incorpora al final sesenta laminas a color donde se reproducen, una por una, y a mayor escala,
cada una de las piezas tratadas en esta coleccion.

Al margen de la Sylloge propiamente dicha, el libro se completa con varios articulos
que tratan en profundidad algunos aspectos relevantes vinculados a las gemas migicas. E.
Ciampini analiza en su “Nota su un’iconografia particolare del serpente”, la influencia de la
tradicién magico-religiosa egipeia en la magia grecorromana a través de dos iconografias
bastante inusuales. Por un lado, la que se refiere al dios con cabeza de serpiente y, por otro,
a través del monstruo serpentiforme cuadriipedo que incorpora una segunda cabeza en el
extremo de la cola del animal.

Los otros tres estudios corren a cargo de A. Mastrocinque. En el primer caso, “Il leone
con la testa di toro” analiza otra iconografia extrafia que encontramos en determinadas ge-
mas: aquella del leén que, bien bajo una de sus patas delanteras o con las fauces, agarra una
cabeza de toro. Una iconografia que encontramos paralelamente en algunas monedas del
imperio tardfo, principalmente y como nos muestra el autor, en época de Galieno y Probo. En
el segundo artfculo, “Sulla statuetta magica del Museo Archeologico Nazionale di Perugia”,
analiza esta estatuilla publicada por H. Seyrig en 1963 y que muestra, en su cara anterior, un
bajorrelieve de Helios circundado por un zodiaco y los cuatros vientos. El iltimo estudio,

MHNH, 9 (2009) 287-300 ISSN: 1578-4517




RESENAS 291

“Due monete inedite con soggeti ricorrenti sulle gemme gnostiche”, se ocupa de todo lo
contrario, de iconografias més usuales y menos extrafias pracedentes de las emisiones mone-
tarias que pasan a formar parte del repertorio visual de las gemas gnosticas.

Dos tltimos apuntes. El primero en referencia a la bibliografia que, aunque bastante ex-
haustiva y completa, omite algunas referencias interesantes para el estudio de las gemas ma-
gicas, como el articulo de M. P. Nilsson, “The Anguipede of the Magical Amulets”, HTR 41,
1951, 61-64, el estudio de M. Smith, “Relation between Magical Papyri and Magical Gems”,
Papyrologica Bruxellensia 18, 1979, pp. 129-136, varios trabajos importantes de S. Michel,
como “Der Pantheos auf Magischen Gemmen” (Vortriige aus dem Warburg Haus, 2002, pp.
1-40), asi como otras referencias a estudios sobre magia en espafiol. El segundo apunte, es
que se echa en falta indices que permitan localizar con facilidad motivos iconograficos, nom-
bres de démones, voces magicae, etc.

En cualquier caso estamos ante una obra dificil y necesaria, sobre todo a nivel instru-
mental. Reunir y poner a disposicion del investigador estos materiales —labor que entrafia
la movilizacién de un gran equipo humano especializado— es un trabajo “poco agradecido”,
pero que nosotros aqui lo queremos reconocer. Algunas colecciones de gemas de Italia hasta
ahora dispersas o poco conocidas, se presentan en un volumen cientifico de gran nivel, un
trabajo que —aunque le hayamos puesto algunos “peros”— es un gjemplo para otros paises.
Esperemos que asi sea.

Domingo Saura
UNIVERSIDAD DE MURCIA

ERrAT0STHENES, Sternsagen (Catasterismi), Herausgegeben, iibersetzt und kommen-
tiert von Jordi Pamias und Klaus Geus, Oberhaid, Utopica, 2007, 258 pp. + 1 Karte
[ISBN 2-283-60463-X]

Los amantes de la astronomia y de la mitografia celebramos en 2004 la aparicién del li-
bro de Jordi PAmias i Massana, Eratdstenes de Cirene, Catasterismes (Introduccion, edicion
critica, traducci6n y notas) publicado por la Fundacié Bernat Metge (n° 345; puede verse
resefia en Emerira, LXXIIL, 2, 2005, pp. 353-359). La edicién coronaba un trabajo excelente,
la realizacién de una tesis doctoral acerca de la obra astronémica y mitografica de Eratoste-
nes, el Director de la Biblioteca del Museo de Alejandria. Eratostenes, nacido en Cirene en
276 a.C., fue un gran cientifico en muchas disciplinas (Mateméticas, Fisica, Geometria, etc.)
y, al mismo tiempo, un amante de la poesfa. Desde su doble condicién de poeta y cientifico
escribié poemas de cardcter astrondmico, como los fragmentariamente conservados Erigone
y Hermes. Quedan restos, asi mismo, de una obra titulada los Catasterismos, de la que nos
ha llegado una coleccion de 44 leyendas de personajes mitologicos convertidos al final de
sus avatares en la tierra en constelaciones celestes; se conservan también las descripciones
de las constelaciones, y, puntualmente, algunas nociones astronémicas. El texto de la obra
ha seguido una larga tradicién, extraordinariamente enmarafiada desde el momento en que
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los Catasterismos fueron utilizados como exégesis del poema de Arato de Solos titulado Los
Fendnemos, obra de enorme éxito en la Antigliedad y en la Edad Media. Una edicién solvente
de los Catasterismos era una empresa que venia esperdndose desde hace mucho tiempo, nada
menos que desde finales del siglo XIX. PAmias edit6 admirablemente toda la rama bizantina
de esta obra, compuesta por el Epitome (para lo que colacioné por primera vez el manuscrito
Edimburgensis Adu. 18.7.15) y en una columna paralela, los Fragmenta Vaticana (con la
aportacion de nuevos manuscritos como el Scorialensis T 111 3 o el Salmanticensis 233).
El resultado es una edicién que ya podemos considerar candnica. El texto original venia
acompafiado de una traduccién al catalan y de abundantes, extensos y documentadisimos
comentarios de tipo mayoritariamente mitografico.

Aparece ahora en la Editorial Utopica una version reducida de la editio maior con tra-
duccién al alemAn, méas breve en cuanto a aparato critico y notas de caracter mitografico,
y que varia tan s6lo en una docena de lecturas (por ejemplo, la conservacién de apyfidev
gtextoviOn “construida desde el principio”, referido a la nave Argo, Cat. XXXV 4). La
mayoria de estas lecturas no tienen una incidencia significativa en la traduccién. La obra
apotta, sin embargo, algunas novedades que merecen resefiarse. En primer lugar, un estudio
més detallado de la figura y abra de su autor, en el que se pisan los s6lidos cimientos del
completisimo libro de Geus Eratosthenes von Kyrene. Studien zur hellenistischen Kultur-
und Wissenschaftsgeschichte, Minich 2002. Se introducen también como novedad, dentro
del 4&mbito de la Historia de la Ciencia y de la Astronomia griegas, algunas notas de caracter
puramente astronémico o cientifico (por ejemplo, sobre la Osa Mayor, en donde se sefialan
correlaciones entre la denominacién griega de la constelacion y las denominaciones sumeria
y acadia [n.5], o, sobre la constelacién Delta, donde se utilizan estudios recientes acerca de
su configuracién, como es €l de Hitbner de 2006 [n.87]). Sin embargo, lo més resefiable,
desde esta perspectiva, es la publicacién de un mapa astronidmico (obra principalmente de
Geus) que muestra un cielo estrellado en el que se hallan incluidas 42 constelaciones de los
Catasterismos asi como la Via Lactea (la identificacién de las constelaciones viene sefialada
por sus nombres, y los nimeros corresponden a los capitulos del libro). Se trata de la repre-
sentacion del cielo estrellado tal y como seria contemplado a simple vista desde Alejandria
por un observador de hacia 220 a. C,, época en la que se conjetura que fueron redactados los
Catasterismos. La labor es loable, ya que la confeccién de un mapa de estas caracterfsticas
reviste dificultades: en primer lugar, porque en més de dos mil afios se han operado cambios
en la posicién de las estrellas en el cielo por efecto de la precesién. En efecto, el hecho de que
las estrellas no permanezean realmente fijas en la béveda celeste hace que la determinacién
exacta de la polar, por ejemplo, resulte muy dificil de precisar. Sin embargo, censideraciones
cientificas de este tipo fueron muy tenidas en cuenta por los eruditos alemanes de finales del
XI¥ ala hora de atribuir la autoria de los Catasterismos a Eratostenes (cf. n. 11). En segundo
lugar, porque existe también una clara dificultad de determinacién cuando se intenta adscribir
estrellas individuales a constelaciones concretas, por ser €stas unas figuras que cambian en la
imaginacién de los hombres a lo largo del tiempo, y, en tercer lugar, porque sus limites han
sido trazados en tiempos modernos. Tales dificultades, sin embargo, no han desanimado a los
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autores, quienes, a partir de los registros de Eudoxo, Hiparco y Ptolomeo, y sobre todo, me-
diante Ia utilizacién de técnicas cientificas modernas aplicadas al estudio de la Historia de la
Astronomia (Arqueoastronomia) han ensayado de manera seria el trazado de este mapa en el
que figuran las estrellas conforme a sus dimensiones dentro del contorno de sus constelacio-
nes, y donde quedan también sefialadas (entre paréntesis) otras de trazados modernos. Esta
empresa es parte de un proyecto de la Fundacién Gerda Henkel. El resultado sirve, no tanto
para seguir las descripciones estelares del texto de los Catasterismos, con el que no coincide
en algunas ocasiones, cuanto para intentar entender c6mo pudieron unos puntos luminosos
entrevistos en el cielo excitar la imaginacién de los hombres antiguos (y modernos) hasta el
punto de que llegaran a identificarlos con figuras y personajes mitologicos. Quedan de este
modo felizmente aunados, como si de un homenaje a Eratéstenes se tratara, los dos aspectos
del sabio de Cirene, poeta y cientifico al mismo tiempo.

José Ramén del Canto Nieto

Nicroras Camrion, The Dawn of Astrology. A Cultural History of Western Astrology.
Volume 1: The Ancient and Classical Worlds, London, Hambledon Continuum, 2008, 388
pp. [ISBN 978-1-84725-214-2]

La questione principale sollevata da questo libro porta sulla definizione stessa
dell’astrologia. I primi tre capitoli trattano del mondo preistorico. Se una stretta relazione fra
i corpi celesti e gli esseri umani, dice I’ Autore, avvenne cirea 40 mila anni fa, lo sviluppo di
un pensiero astronomico, con le sue componenti astrologiche, apparve nella cultura megali-
tica. I’ Autore fa sua la tesi di alcuni archeoastronomi, secondo la quale la cultura megalitica
e, in genere, le culture europee dell’eta della pictra, pur non conoscendo la scrittura, ¢i hanno
lasciato impressionanti monumenti, eretti allo scopo di registrare le loro idee o intuizioni su-
lla periodicita dei moti celesti (p. 15). Contro questa asserzione ci basti rimandare alle crude
osservazioni di David Pingree rignardo a tali wild theories of ‘prehistoric science'. Se si am-
mette I"esistenza di un’astronomia ed un’astrologia dell’eta della pietra, come poter negare
esistenza di un’astronomia/astrologia mesopotamica nel corso del Il millennio prima della
nostra era? E tuttavia dobbiamo chiederci: possiamo comprendere entro il nome di astrologia
i culti astrali, solari e lunari, la denominazione di stelle ed asterismi? Siffatte testimonianze
dell’interesse dell’uomo per le stelle possono essere comprese sotto il nome di astrognosia,
ed una qualunque forma di astrognosia non pud essere intesa come I’evidenza di conoscenze
della periodicita dei moti e, ancor meno, di un pensiero e pratiche astrologiche. Osservava
Neugebauer che le concezioni mitologiche concernenti il cielo o la divinizzazione del Sole,
della Luna o di Venere non possono essere denominate astronomia, a meno che non si voglia
far rientrare nell*idrodinamica credenze quali 1'esistenza di una divinita della tempesta o la

L om PvorEE, “Hellenophilia versus the History of Science”, Isis, 3 (1992) 555-557.
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personificazione di un fiume?.

Neugebauer allude qui alle teorie della scuola panbabilonista, che tanto insistette sulla
veneranda antichita dell’astronomia meosopotamica. L’ Autore non cita alcun rappresentante
di questa scuola, ma ne condivide implicitamente, pur se forse ignaro, alcuni postulati fonda-
mentali: a. il mondo visibile & inteso come un’emanazione di essenze divine e b. la religione
mesopotamica tende ad un monoteismo sostanziale, che riconosce un essere supremo che si
esplicita in varie forme; c. la conoscenza dei cieli & 1a fonte di ogni saggezza; d. ogni esisten-
7a terrena rifiette "ordine dei cieli. L’astrologia & quindi intesa come parte integrante della
religione, del mito, della filosofia ¢ della cultura in generale. A questa visione astrologica
del mondo 'uomo & giunto progressivamente. Se il neanderthaliano intuiva nelle stelle la
presenza di archetipal qualities (sic!), & in Mesopotamia che questa Geisteslkultur giunge alla
sua perfezione. Tuttavia, i panbabilonisti non concorderebbero con 1’ Autore sull’astrologia
intesa stricto sensu. Per Alfred Jeremias I’ astrologia che svela gli atti e 1a volonta divina & una
saggezza contemplativa: la visione di Gudea rivela un ambito religioso, ma I’astrologia im
engerem Sinne, quali le lettere degli scribi ai re assiri, mostra una gnosi matematizzata che,

se indossa gli abiti della saggezza, ne tradisce tuttavia i <&o_,_~u.

12 Autore ci informa che i filosofi greci vivevano in harmony with the cosmos e che giun-
sero alla concezione dell’unitd del cosmo grazie ad un assunto astrologico. Questi filosofi
essendo i presocratici, saremo costretti a riconoscere ad essi conoscenze astrologiche. Ma
questa astrologia di cui I"autore parla & una visione ordinata del cosmo, una via per avvicinare
’anima alla divinitd. Questi concetti, ripetuti a sazietd, costituiscono come il basso continuo
sopra al quale si leva la voce solista di Platone, che svolge, per I’ Autore, il ruolo fondamen-
tale dell’innovatore che di una nuova dignit filosofica al pensiero astrologico. Non mancano
gli storici che hanno sostenuto la presenza di contenuti astrologici nella filosofia platonica,
basti pensare a Bidez, per il quale Platone, quando scrisse il Timeo, aveva di fronte a sé una
concezione astrologica dell’universo®, o a Dodds, che afferma che il platonismo apri le porte
m_ﬁmmg.owommmm. Ma Campion va pitl in 14 e si dichara convinto che il ruolo di Platone fu di ri-
formare 1’astrologia mesopotamica, nenostante qualche pagina prima (pp. 159- 160) ammetta
che non & chiaro il perché Platone non abbia incluso 1’astrologia babilonese all’interno della
divinazione razionale. L'astrologia platonica, sostiene 1’ Autore, & un’astrologia che tratta di
¢id che noi possiamo essere, piuttosto che di cid di cui dobbiamo essere. E prosegue affer-
mando (p. 171) che il concetto secondo il quale i pianeti alla nascita denotano non cid che
siamo, ma ¢id che possiamo essere & una parte essenziale della modema astrologia. In ¢id
consiste il Sa{pwv platonico e per cid la cosmologia platonica rimase il modello dominante
in Europa fino al XVII secolo (p. 167 e passim) e dovra forse essere riproposto ai moderni

2 (3. NrucesAuer, The Exact Sciences in Antiquity, Brown University Press, 1957, p. 99.

3 Hundbuch der altorientalischen Geisteskultur, Berlin und Leipzig, 1929, pp. 251-252.

4 J. Biez, Eos ou Platon et I'Orient, Bruxelles, 1945, p. 86.

5 ER Donps, “Plato and the Irrational”, The Journal of Hellenic Studies, 45 (1945) p. 25.
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astrologi. A p. 204 apprendiamo che le sorti di Ty, Saipov, Epac, dvayim, che Macrobio
(Saturnalia 1, 19, 17) ascrive agli Bgizi, sono denominazioni «which anchor technical as-
trology firmly in Platonic thought». Il Platone di Campion ha qualche tratto simigliante con
Jung: se la struttura metafisica della psicologia analitica junghiana poggia su archetipi celesti,
i segni o le costellazioni zodiacali divengono, nel cosmo platonico, «religious icons which
possessed numinous power». Lo zodiaco diviene cosi «a projection in the sky of the arche-
types, the birth chart a map of the disposition of archetypes at the moment of incarnation».
E qui I’ Autore ci propone un’etimologia di {@3iarcég come «a place of life», ma non ci offre
nessuna spiegazione riguardo alle radici linguistiche.

Certo, alla base di queste affermazioni vi & il concetto stesso di astrologia. In poche e con-
cise parole I’ Autore ce lo offre nella prefazione (p. viii): I’astronomia & lo studio dell’universo
fisico, I"astrologia del cosmo psichico. Cosi stando le cose, le prime speculazioni astrologi-
che occuparono, in Grecia, le menti dei primi filosofi. Ma questa definizione di astrologia
mischia insieme molte cose e tutto confonde. Pud essere suggestivo agli occhi di un contem-
poraneo alla ricerca di una nuova spiritualitd, ma & storicamente inesatto e concettualmente
contradditorio. Una definizione altreftanto sintetica dell’astrologia, nel suo sviluppo storico,
& quella che ci offre Olimpiodoro: «Gli studi che trattano del cielo, siano essi astronomia o
astrologia, erano un tempo una sola scienza; nondimeno, ve ne & una che insegna I’essenza
(odoie) degli astri, un’altra il loro movimento, una terza i loro effetti aaoam»mqtoﬁauvm.
Di queste tre parti, la prima appartiene ai filosofi ionici che s’interrogarono sulla natura e
I’origine del mondo, la seconda & una parte delle matematiche e il suo inizio, in Grecia, cade
intorno al V secolo prima della nostra era, con Metone ed Euctemone; la terza & quella che
noi chiamiamo astrologia e che non pud esistere senza le altre due. Se la prima & speculativa,
|a terza & affatto pratica e, in quanto tale, non & scienza, ma sulla scienza si poggia; non & reli-
gione, pur se con la religione talvolta dialoga; non & filosofia, e perd usa il metodo dialettico.

11 libro non & di fatto una storia dell’astrologia occidentale, ma si presenta come una se-
rie di rifiessioni filosofiche sullo sviluppo storico dell’astrologia in occidente, vuole quindi
essere una cultural history, secondo la denominazione del titolo. Queste riflessioni sono perd
ripetitive e attraversate dal leit motif della filosofia platonica. Essa & sempre presente, non
appena si abbandona 1’eta della pietra e ci conduce fino ai primi secoli del cristianesimo,
impregnando di sé anche il Corpus Hermeticum. Pertanto, " Autore pud concludere che la
Teirabiblos di Tolemeo «was a practical manual to accompany the Corpus Hermeticum and
the Timeeus and provided a comprehensive means for analysing the kind of life the soul
chose in the Republic» (p. 215). Difficile dire tante incongruenze in cosl poche parole. Un
altro assunto di questo libro, sovente ripetuto, & la continuitd «of major techniques and prin-
ciples of astrological interpretation down to XX century» (p. 209). Ma non & cosi. La storia
dell’astrologia & variegata e complessa. E gli astrologi medievali e rinascimentali poco co-

o In Aristotelis meteora commentaria, ed. W. STRUVE (C CAG XI1I, 2), Berlin, 1900, p. 19.
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noscevano dell*astrologia di lingua greca e solo una parte di quella araba. E utile ricordare le
osservazioni del Saumaise che, intorno alla meta del XVII secolo, notava la grande discre-
panza fra i teoremi dell’astrologia della tarda antichitd e quelli degli astrologi del Rinasci-
mento, si che questi nulla conoscevano di quelli.

Notiamo infine una bibliografia ristretta ai soli studi in lingua inglese, eccettuata
L'astrologie grecque di Bouché-Leclercq. Ma la storiografia astrologica non pud essere limi-
tata al mondo anglosassone, sotto pena di una limitazione delle nostre conoscenze. Un solo
esempio: I’Autore cita (p. 174) la distinzione tra hard e soft astrology, che egli ha letto in
Tester'. Ma questa distinzione, gia presente in A. A. roummv fu proposta per la prima volta
da W. Gundel e non descrive semplicemente la contrapposizione tra astrologia babilonese e
mqnn%. Non si tratta, invero, di negare o affermare la connessione tra causa ed effetto, ma di
definire il Tuolo della predeterminazione nel destino umano.

Molte sono le inesattezze e gli errori che rivendicano una correzione. Ci limitiamo, per
brevita, a segnalarne alcuni.

Ap. 57 un refuso deve aver scambiato il sole con la luna; in un’eclisse, si osserva la «di-
rection of the apparent movement of the sun’s shadow across the lunar disc».

A p. 69 ci saremmo attesi una maggior precisazione: il primo giorno di Nisan le stelle e
la Luna sono congiunte: queste stelle sono le Pleiadi. Ancora, I’ Autore non si si spiega come
mai gli omina relativi ai pianeti siano cosi scarsi nell’Enfima Anu Enlil e che addirittura
manchino tavole dedicate a Saturno e a Mercurio. Tuttavia, la tavola 56 tratta dei periodi di
visibilita di Mercurio e quindi di Saturno e il 90% delle settanta tavole dell’Enfima Anu Enlil

si occupa dei Emsams.

A p. 84: la denominazione di Giove grande benefico non & propria dell’astrologia greca,
ma di quella araba.

Ap. 135: cita Esiodo sulle fasi delle Pleiadi. Esse, come riferisce Plinio (nat.hist. XVIIT, 280)
dividono I’anno in due parti. Ma si tratta di fasi, quindi di fenomeni apparenti: 1a loro levata eliaca
ovvero il sorgere mattutino in maggio e il loro tramonto mattutino in novembre; & quindi errato
dire: «the Pleiades are rising with the sun, in early May ... are setting with the sun, in November».
C’¢ qui un’evidente difficoltd a descrivere le varie fasi degli astri, cfr. p. 70, dove I'acronycal
rising di un pianeta viene definito «the last visible tising in the evening after sunset», ma non si
tratta dell™ultimo sotgere apparente, poiché il pianeta rimarra visibile durante tutta la notte.

T TesTER, A History of Western Astrology, Woodbridge, Suffolk, 1987, p. 70.

8 Astrology: Arguments pro and contra, in: Science and Speculation: Studies in Hellenistic Theory
amd Practice, Cambridge, 1982. p. 170.

9 W. Gunpev, Beitrdge zur Entwicklungsgeschichte der Begriffe Ananke und Heimarmene, Giessen,
1914, pp. 61ss.

10 = G. PerTvaro, Lascrittura celeste. La nascita dell'astrologia in Mesopotamia, Milano, 1998, p. 111.
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A p. 140 raccomanda di non confondere Xenophon, contemporaneo di Anassimandro,
con lo storico omonimo. Meglio avrebbe fatto a chiamarlo, correttamente, Xenophanes.

Ap. 148: nulla sappiamo di computi di posizioni planetarie da parte di Metone ed Eucte-
mone e suona bizzarra I’affermazione che si siano serviti dei «signs of the zodiac to describe
planetary positionsy.

Ap. 149: possiamo convenire sul fatto che s. Agostino accolse con favore la filosofia pla-
tonica allo scopo di porre in rilievo la responsabilita etica dell’uomo, ma non si pud affermare
che «St. Augustine laid the foundations for mediaeval attitudes to astrology».

A p. 169: le prime traduzioni arabe delle opere di Aristotele non avvennero nel X secolo,
ma sotto il califfato di al-Mansiir (754-775) e continuarono fino al X secolo.

Ap. 181: I’Atlante Farnese non si trova nel Museo Archeologico Nazionale di Atene, ma
di Napoli.

A p. 209: E difficile ammettere che Tolemeo abbia adottato la divisione ciceroniana dei
due generi della divinazione (alterum artis est, alterum naturee), né si vede come questo
possa convenire con la distinzione tolemaica tra scienza certa e arte congetturale. Ancora, il
fondamento scientifico dell’astrologia non deve essere cercato in Tolemeo (la cui innovazio-
ne consiste nel metodo), ma nelle origini stesse dell’astrologia nell’Egitto ellenizzato e sono

ancora valide le conclusioni di m..EmHma:.

A p. 215 & detto che I’opera di Tolemeo comporta oo:mamsmmma non volute: «His defi-
nition, whether by intent or through a misunderstanding of the zodiac as beginning with
the sun’s location on the spring equinox, was to cause problems in the future because, by
tying the zodiac to the seasons, he cut its ties to the stars, which gradually moved away
from the signs». E questo in realtd un falso problema. Tolemeo non separa lo zodiaco delle
costellazioni da quello dei segni nel senso inteso dall’ Autore. Basti leggere quadr. 11, 11
(de particulari natura signorum in tempestatibus), dove ogni segno dello zodiaco tropico,
tripartito in longitudine e bipartito in latitudine, viene qualitativamente definito secondo
dette parti dalle stelle in esse presenti. Questo capitolo si ritrova, in una forma simigliantis-
sima, nelle Anthologice di Vettio Valente (I, 2), che pure usava il sistema B dei Babilonesi,
ponendo equinozi e solstizi a 8 gradi dei segni. D’altro canto, non & vero che la posizione
degli equinozi e dei solstizi al primo grado dei segni equinoziali e solstiziali fo unanima-
mente accettata dagli astrologi posteriori a Tolemeo, come I’ Autore sostiene, I sufficiente
confrontare le testimonianze in Za;mmcm:nwsh ove viene citato, come evidenza pill tarda,
un computus del 1400,

Ancora, nella stessa pagina, leggiamo che Tolemeo prescrive di erigere «the horoscope
for the spring equinox, when the sun entered Aries on 21 Marchy. Questa procedura non &

i “Astrology”, in: Encyeclopedia Britannica, vol. 25, Chicago, 1993, pp. 80-84.

2 o NEUGEBAUER, A History of Ancient Mathematical Astronomy, Berlin-Heidelberg-New York,
1975, pp. 596-597.
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né tolemaica, né, in senso pili generale, presente nell’astrologia di lingua greca, ma nasce
nell’ambito dell’astrologia politica sassanide.

Giuseppe Bezza
Universita di Bologna

Ewa Snimzyiska-StoLot, Picatrix Latinus. Ikonografia planet i planet dekanicznych
wrekopisie krakowskim (Iconographie des planétes et des décans dans le manuscrit cra-
covien), Krakéw, Wydawnictwo Uniwerssytetu Jagiellonskiego, 2009, pp. 117 pp. -+ 53
1im. [ISBN 978-83-233-2666-3]

Le dernier livre d’Ewa Sniezynska-Stolot portant sur le manuscrit enluminé de Picatrix
Latinus (Krakow 793) contient 106 pages de texte et 54 images. Aprés une courte introduc-
tion dressant ’histoire du texte et du manuscrit (pp. 9-12), I'auteur propose une analyse
détaillée de figures des planétes (p. 13-23) et des décans (pp. 25-31) accompagnant la tra-
duction incompléte en latin du Ghdyat al-hakim (Le but du sage), le texte arabe d’astrologie,
d’alchimie, de médecine et de magie. Ewa Sniezynska Stolot essaie de replacer 1'étude ico-
nographique dans I’univers de magie astrale (pp. 33-41) et, selon la méthode de ’histoire
des idées, trouver les notions propres en pénétrant dans I’histoire du terme « talisman » (pp.
41-48). Les sept tables qui suivent présentent un outil commode de recherche, malheureuse-
ment accessible uniquement en polonais, On y trouve une comparaison des descriptions de
déités planétaires ou de décans avec leurs représentations iconographiques (pp. 49-55, pp.
58-66), un repére des enluminures ol les figures des planétes sont accompagnées par des
animaux (pp. 56-57) une énumération des attributs des planétes (pp. 67-71) ou des couleurs
de ces derniéres et des décans (pp. 72-73), un parcours de la tradition visuelle, c’est-a-dire, la
situation ofl les mémes représentations iconographiques renvoient aux différentes catégories
astrologiques : planéte, décan, degré (pp. 74-75). La derniére table compare les descriptions
de talismans et de planétes (pp. 76-78). Le résumé amplifié en anglais permet d’accédera la
grande partie du texte du présent volume (pp. 89-107).

Ewa Sniezynska-Stolot invite 4 une étude difficile d’iconographie médiévale de la
méme maniére que dans les volumes précédents consacrés aux manuscrits astrologiques
(d’Albumasar, d°Tbn Ezra et de Pierre d’Abano). La méthode développée par ’auteur con-
siste surtout en deux axes de recherche : synchronique et diachronique avec tout un respect
aux sources. Trés attentive aux aspects formels d’enluminure, elle s’intéresse beaucoup &
I’entourage intellectuel. C’est grice a cette méthode que I’on peut suivre une coincidence
d’histoire des images de Picatrix Latinus avec celle de la magie. Selon BEwa Sniezynska-
Stolot le texte anonyme Speculum astronomie témoigne une ambiguité dans le rapport des
chrétiens aux talismans dont 1’usage, parfois prohibé ou déconseillé, peut rester a la fois en
harmonie avec le rationalisme et ’image du monde médiévaux (pp. 44-46) '

Une erreur qui était commis dans la description de la figure 1 dévoile la subtilité de cette
recherche. Dans la description du troisiéme décan du Taureau au lieu de Saturne on trouve le
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nom de Jupiter. Les décans sont ordonnés selon le systéme de Teukros de Babylone et du fait
le dernier décan du Taureau doit appartenir & Jupiter, mais si I’on suit la description dans le
texte et on essaie de lui attribuer une image la situation devient plus complexe (p. 58 —59).

Le manuscrit des fonds de la Bibliothéque Jagellonne est un unique exemplaire de Pica-
trix conservé avec les enluminures. La publication de ces images ol presque la moitié est en
couleur font de ce volume un soutien exceptionnel dans la recherche iconographique mais
aussiun appui important pour des historiens de la science y compris astrologie, magie et mé-
decine et pour des historiens tout court.

Rafal Perkowski
Université Paris-IV, Sorbonne
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Material prepared for publication in MHNH should conform to the following guidelines:

1. Languages: Manuscripts may be written in any of this languages: English, French, German, Italian,
Latin, Portuguese, Spanish.

2. Abstracts: All articles will be sent together with an abstract in the original language and an other in
English not longer than 7 lines.

3. Format: Manuscripts must be typed double-spaced on letter-size paper (DIN A 4), text and notes
separately, with a maximum of 30 lines per page and a left-hand margin of not less than 4 cm. The
length of manuscripts for articles must not exceed 25 pages without previous agreement with the
editors. We would very much appreciate to send a electronic version (Apple MacWord or PC Mi-
crosoft Word Windows) accompanied by a PDF document, as an attached file to an e-mail message.

4. Bibliography: The text of the paper should be followed by a list of references, including at least
those works cited more than twice in the notes.

5. Quotations in notes: Names of ancient authors should not be capitalized, names of modern authors
should be typed in versalitas only when in notes or in the bibliography: F. CumonT (note), but F.
Cumont (main text).

A. Frequent quotations (more than twice): Refer to the bibliography, citing by author’s name, year of
edition, and pages: e.g. E. M. BUTLER, 1949, pp. 30-35.

B. Single quotations: Either follow the procedure indicated in 5 A or incorporate the entire reference in
the notes, according to the following conventions, which are the same as for the bibliography (with
the single exception that in the bibliography the surname should precede the initial, e.g. BUTLER, E.
M., Ritual Magic, Cambridge, 1949):

a) Books: author (in the case of joint authorship, separated by a comma, with the final author preceded
by &), comma, title of work in italics, comma, volumen in Roman numerals (where applicable),
comma, place of publication, comma, year (with superscript number of edition if not the first, and
year of the first edition in parenthesis), comma, and pages cited:

-E. DE MARrTINO, 1] mondo magico, Torino, 1948, pp. 84-95.
-F. BoLt, C. BezoLp & W. GUNDEL, Sternglaube und Sterndeutung. Die Geschichte und das Wesen
der Astrologie, Leipzig, 1931.

b) Articles: For the abbreviations of journals follow the conventions of L’Année Philologique: author,
comma, title in quotation marks, comma, name of journal, comma, volume number in Arabic nu-
merals, year in parenthesis, and pages (without abbreviation if they correspond to the entire article):
-A. H. Krappg, “Tiberius and Thrasyllus”, 4JP, 48 (1927) 359-366.

-D. JorpaN, “Defixiones from a Wall near the Southwest Corner of the Athenian Agora”, Hesperia,
54 (1985), pp. 210-212.

¢) Works in collaborative volumes: Cite as with articles, followed by the citation of the collaborative
work (if cited several times, according to the same conventions as under 1 above: e.g. H. KYRIELEIS,
“@eol opatoi. Zur Sternsymbolik hellenistischer Herrscherbildnisse”, in Studien zur klassischen
Archdologie. Festschr. F. Hiller, Saarbriicken, 1986, pp. 55-72.

6. Quotations from ancient authors:
-Abbreviations of Greek works and authors: for preference, quote according to conventions of DGE
of F. Rodriguez Adrados (ed.); it is also possible to follow Liddell & Scott.
-Abbreviations of Latin works and authors: follow the Thesaurus Linguae Latinae.
-Authors quoted with title of work: e.g. X., Mem. 4.5,2-3; X., HG 1.5,2; Eus., PE 15.20,1 = SVF 1
128; Arist., GA 728 a 10-11; PL,, R. 9.576b; P, Ti. 87¢; Hom., Od. 10.203.
-Authors quoted without title of book: e.g. B., I 35; Paus., V 23.5; Antipho, 1 12; D.S., XI 8.2; Str., 1 5.

7. Notes References: References (in arabic numbers) to the foot notes must precede always the signs of
punctuation, e.g.: “Il y eut des répartitions par planétes3; mais le mode préféré fut la répartition par
décans, ceux-ci tenant d’une part aux planétes, de 1’autre aux signes du Zodiaque™.

8. Greek Fonts: For Greek texts, use Unicode Fonts.
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