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RESUMEN

Como parte del estudio de la magia oracular apolinea y la edicién critica de los Himnos
Magicos, se ofrece el andlisis de los numerados 13, 10 y 14 de la antologia de Preisendanz,
con revision de la parte anterior, debido a importantes descubrimientos papirolégicos y nuevas
publicaciones relevantes. Se cierra el ciclo de estudios sobre fofagogia, con una reflexion sobre la
tedirgia en la magia greco-egipcia.
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MagGicAL HYMNS TO DAPHNE AND APOLLO
TRACES OF AN APOLLONIAN PROPHETIC TRADITION (PART II)?
MAGIC OF LIGHT AND THEURGY IN THE PGM

ABSTRACT

Further following the study on Apollonian oracular magic and the critical edition of
Preisendanz’s Magical Hymns, we present the analysis of hymns 13, 10 and 14, including a
revision of the first part, due to important papyrological breakthroughs and new relevant editions
of the texts. The study on photagogy comes to an end, along with a reflexion on the presence of
theurgy in Greco-Egyptian magic.
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8 FLOR HERRERO VALDES

1. Introduccion

Continuamos con el trabajo que empez6 en esta revista J. L. Calvo Martinez, la
reedicion y comentario de los Himnos Magicos editados por K. Preisendanz, con mas
textos de esa tradicion de magia oracular y solar protagonizada por Apolo-Helios y
los personajes de su culto.

En esta segunda parte,' el objetivo era presentar los himnos del PGM V1, HMag. 10,
HMag. 13 y HMag. 14,% con la habitual descripcion del papiro, traduccion y comen-
tario de los himnos, dando relevancia especialmente al lugar concreto en el que se
encuentran en el documento en relacion al que ocupan en el ritual, para explicar mas
efectivamente su efecto sobre los ejecutantes de las practicas magicas y, gracias a esto,
también sus peculiaridades textuales desde el punto de vista filologico, pues considero
que muchos aspectos de los textos de magia s6lo pueden desentrafiarse desde el punto
de vista de las ciencias cognitivas y el estudio comparativo de las religiones, como
manifestaciones de procesos psiquicos universales de procesamiento de la informacion
y los impactos emocionales.

Sin embargo, tanto el esquema original pensado para estos dos articulos como el
analisis de los rituales ha quedado obsoleto debido a importantes descubrimientos
papirologicos de los que lamento no haber tenido conocimiento para mi articulo
anterior,’ consolidados gracias a una nueva edicion de los PGM que estan dirigiendo
Ch. Faraone y S. Torallas Tovar.* Los trabajos mencionados me obligan a replantear
ciertos aspectos del anélisis asi como a revisar mi publicacion anterior en MHNH 20,
pues se confirman las evidencias de que PGM Il y VI pertenecian al mismo libro
magico: son el documento de conservacion del mismo ritual con dos versiones di-
ferentes, licnomancias o incubaciones apolineas apoyadas por el uso de lamparas y
liberacion del dios o ente profético.

Continuacion de HERRERO VALDES 2020.
HENRICHS-PREISENDANZ 1974, vol. II, pp. 244-245 y 248.
Cf. BLanco CesTeros 2017; CuroNorouLou 2017, 2017b y 2019.

En el marco del proyecto de investigacion “The Transmission of Magical Knowledge” de
la Universidad de Chicago, se han embarcado en la publicacion y reedicion de conjuros de
formulario abierto de magia greco-egipcia, con el titulo Greek and Egyptian Magical Formu-
laries: Text and Translation.

Agradezco profundamente las sugerencias de correccion y las referencias bibliograficas a los
revisores del articulo asi como su ayuda a E. Chronopoulou, para poder publicar los resultados
de esta investigacion.
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Himnos Magicos a Dafne y Apolo: ;juna tradicion oracular apolinea? (Parte II) 9

El orden de aparicion de los himnos es, pues: HMag. 13, HMag. 10, HMag. 14y
HMag. 9, recitados para una systasis con Apolo y Dafne, el sol y la luna, con ayuda
de una lampara y métodos coactivos, para revelacion en suefios; otra licnomancia
ejecutada junto con el HMag. 11; y liberacion de Apolo. Organizados de esta manera,
se confirma también que estamos ante dos rituales hermanos de lo que Jose Luis Calvo
Martinez ha denominado magia de la luz.®

2. La tradicion oracular apolinea y la fotagogia de los PGM.: teurgia y magia
de la luz

Con este articulo se cierra la edicidon en esta revista de los himnos incluidos en
L . , .. , fnea, u

racticas “fotagogicas o heliacas™ de tradicidn especificamente apolinea,® 1o que nos

da espacio para recapitular acerca de esta técnica de la magia que trasciende fronteras.

Efectivamente, José Luis Calvo Martinez analizé la morfologia de lo que fue a
llamar “fotagogia” o rituales de la luz de los PGM, como testimonios de una apli-
cacion practica y popular de procedimientos cultuales emparentados con la tetrgia
neoplatonica. En estas recetas magicas encontramos el marco técnico de utilizacion
de un concepto del misticismo, el de la luz y el fuego iluminativo, que se populariza
en la tardo-antigliedad no so6lo en la literatura neoplatdnica y teurgica, sino también
en el gnosticismo, el hermetismo, el cristianismo y muchas otras tradiciones espiri-
tuales orientales.’

Cf. Cavo MarTiNEZ 2009. En un estudio del PGM VI aisladamente, se hacia dificil demostrar
que la practica de comunicacion oracular que preservaban los himnos 13, 10 y 14 se refirieran
a una licnomancia, pero con esta nueva distribucion cambia el panorama y se confirma la
adecuacion del término fotagogia a estos rituales.

En palabras del propio CaLvo MarTiNEZ 2009, p. 10. Me refiero a los rituales de los himnos
que Preisendanz considerd dirigidos a: Helios, HMag.3 e HMag. 4, editados en CALVO MAR-
TiNEZ 2004 y 2006; a Helios y todos los dioses, HMag. 5, en HERRERO VALDES 2019; a Apolo,
HMag. 8, en CaLvo MaRTINEZ 2005; a Apolo-Helios, HMag. 9 y HMag.10, en HERRERO VALDES
2020; y a Apolo y Dafnhe, HMag.12, en HERRERO VALDES 2019.

Podemos hablar de una técnica oracular solar con dos vertientes, una heliaca y otra apolinea,
segun los dioses principales a los que van dirigidos los rituales y los elementos del culto. Sin
embargo, el sincretismo entre Helios y Apolo es tan fuerte para este momento historico que en
el contexto de la magia greco-egipcia podemos afirmar que se trata del mismo tipo de practica
magica, dedicada a la adivinacion y la comunicacion profética, como vamos a ver.

ReponDo 2019, p. 86; BURKERT 2005, p. 29.
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10 FLOR HERRERO VALDES

Asi pues, Calvo Martinez acuia el término fotagogia para delimitar un tipo de
magia en sentido amplio, dandole una etiqueta digamos artificial o genérica, pues en
los papiros magicos aparece pmtaywyio como vocablo técnico en un solo conjuro, el
que encontramos en el PGM 1V, lineas 930 a 1115, que es, por otro lado, un ejemplo
arquetipico de este tipo de practicas heliacas. Ofrece todos los elementos de la mor-
fologia identificada en el trabajo mencionado, junto con apreciaciones técnicas que
destilan importante informacion acerca de como funcionan los elementos simbolicos
y materiales de este culto, a través de un listado de formulas e instrucciones practicas:

1. Suftitulo es aftontog, término conocido por la tetirgia de los Oraculos Caldeos, '
que implica una vision directa de la divinidad.

2. La primera formula es un himno hexamétrico, el famoso HMag.3 “yaipe,
dpakwv” a Helios,! introducido por otro término de la tetirgia, chotactg, que
también implica comunicacion directa, union o comunion con lo divino. Parece
ser el primer paso en el ritual, se pronuncia a la salida del sol y luego, por la
noche, sobre una lampara. Implica llevar ropajes proféticos y una rama de olivo.
La peticion final es muy ilustrativa de los fines de esta formula y los medios:

“Manténte unido a mi (&ye ovveotduevov), seior, y séme obediente por
medio de la vision directa (61’... avBoyiog) que ejecuto en el dia de hoy y
profetizame (ypnudticov pot) sobre aquello que te pido, por medio de la
visién de la licnomancia (81dx Tiig avtémToL Avyvopavtiag),'? a través de la

cual actio yo”."?

Es una peticion de oraculo, respuesta o revelacion. Estas son diferentes traduc-
ciones dadas en LSJ para ypnuotiCm. Y se hace por medio de la licnomancia,
concretamente. De manera que Helios, si bien se empieza a invocar de mana-
na, recién salido el sol, se manifestara mas tarde en las llamas de la lampara.

10" Jounston 2008, pp. 144 v ss.; Poreit., De philosophia ex oraculis 152.22; 0.C.101 y 142. En

los PGM también es un término popular: PGM 111 292 y 699; IV 162; V 53; VII 319, 335 y
727; VIII 85.
1 Cf. CaLvo Marringz 2004 y BLanco Cesteros 2015.
También este es el tnico caso en el que aparace el término Avyvopavtia, en PGM 1952. Otros
términos son Avyvopavteiov, en PGM VII 540 o hvyvopavteio en VII 561.

Para estas parafrasis del ritual utilizo la traduccion de CaLvo MarTiNez 1987, pp. 126-130.
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Himnos Méagicos a Dafne y Apolo: ;una tradicion oracular apolinea? (Parte II) 11

3. La siguiente formula, de marcado caracter hebraico, es la que se llama pro-
piamente potaywyio, que Calvo Martinez traduce por “captacion de la luz”.
Se repite siete veces, delante de la lampara, con los ojos cerrados. En ella se
encuentran precisos detalles acerca del manejo de la luz:

“Te invoco a ti, el dios que vive, iluminado por el fuego (Tvppeyyt), pa-
dre invisible de la luz lael (...) dame tu fuerza, despierta a tu demon, entra
en este fuego, llénalo de espiritu divino (...), abreme la casa del dios que
es duefio de todo, Albalal, el que esta en esta luz, y que se haga la luz en
anchura, profundidad, longitud, altura, resplandor; que brille el que esta
adentro, el sefior Bauel”

Si bien los ojos estan cerrados, la luz de la llama atraviesa los parpados y crea
efectos visuales que estimulan la vision interior a través del 6érgano imagina-
tivo de la psique. Es un elemento comun de las técnicas meditativas el uso de
una vela y la alternancia de los ojos abiertos, cerrados o semicerrados, para la
creacion de un estado concreto del ser.

4. Seguidamente hay que realizar un kétoyog tod ewtdc, la atadura de la luz con
el objetivo de que permanezca la captacion de la luz (“6nwg mapapeivy oot 1y
ooToymYyia’), que se hace también pronunciando un logos una sola vez (“ypn
obV 6& OpKilew”).

5. Luego sigue el Osaymyog Aoyog, la formula para atraer al dios, que se pronuncia
tres veces con los ojos abiertos, una plegaria dirigida a Horus-Harpocrates, “tov
ta wavto potilovta”, el que todo lo ilumina. Se repite la peticion eavn0i pot,
“muéstrate a mi”, y se cierra con “contéstame (dmwoxpiOnti pot) por medio de
tu sagrada voz”.

6. Formula coactiva o éndvaykoc, que se recita dos o tres veces después de la
invocacion del dios (paso 5), si no aparece inmediatamente.

7. Salutacién o yoipetiopog, que se hace una sola vez, cuando llega el dios, su-
jetando un dado.

8. Se realiza otro conjuro de retencion, esta vez del propio dios, el kdtoyog 100
0e0D, que supone una serie de acciones rituales: sujetando el dado, se pisa el
dedo gordo del pie derecho con el talon izquierdo.
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12 FLOR HERRERO VALDES

9. Y acaba la receta dando la formula de liberacion o dndivoig.'* Mas acciones
rituales, como cerrar los ojos, soltar el dado, quitarse la corona de olivo y dejar
de pisar el dedo gordo del pie, acompafian a la plegaria de liberacion del dios
y a la de la liberacion de la luz (tig avytig andivoig).

10. Por ultimo, se dan instrucciones practicas: la realizacion del amuleto, dedicado
a Harpdcrates, la preparacion del lugar y de la lampara, la purificacion del ofi-
ciante y los signos y visiones que proyectan las llamas de la lampara (onpeio Tod
AOyvov), indicando la presencia del dios. Al pronunciar la fotagogia (paso 3),
que se habia recitado con los o0jos cerrados, se abren los 0jos y se ve lo siguiente:

“veras todas las cosas amplificadas y una luz muy grande dentro, pero la
lampara no se ve en absoluto. Y veras al dios sentado en una urna, envuelto
en rayos, saludando con la diestra extendida y en la izquierda sosteniendo
un latigo, levantado por las manos de dos angeles y doce rayos alrededor
de estos”.

En esta licnomancia podemos observar la mezcla de los dos tipos referidos por
Calvo Martinez, el tipo técnico o “artificioso”, donde se buscan omina o semeia,
signos de la accion de la divinidad en el comportamiento de la llama de la [ampara,
junto con la adivinacion “natural” ejercida en los templos, pues el objetivo es hacer
al propio oficiante del rito un médium o, mas bien, profeta del dios mediante la co-
munién y comunicacion directa. Si bien esto refleja el arte oracular de los sacerdotes
apolineos que refiere, entre otros, Porfirio,'® en este ritual se mezclan rasgos de la
divinidad solar de tradicion griega y de la egipcia junto a representaciones divinas del
pantocrator hebreo, lo cual hace dificil rastrear un origen historico de estas practicas,
simbolismos o creencias. Pero deja testimonio de la universalidad de la imagen de la
luz como materia y medio de acceso a la percepcion de lo divino.

Sin embargo, lo que nos viene a interesar aqui es el tipo de ritual al que hace re-
ferencia, que contiene plegarias en prosa o hexamétricas, lamparas y fuego, ataduras
y liberaciones del dios, para visiones o revelaciones oniricas, ritual que se repite a lo
largo de los PGM de muy diversas maneras y para todo tipo de fines magicos, pero
siempre en relacion a practicas heliacas-selénicas, y por hende, a todas las apolineas.
De manera que podemos identificar una ‘fotagogia’ o magia de la luz como practica

14" También es un término de la adivinacion teurgica, cf. PorpH., De philosophia ex oraculis

163.1y 6; O.C.141.

De philosophia ex oraculis. Es una tradicion que conecta con los albores de la civilizacion
griega, como comenta KiNGsLEy 2001, pp. 77-92.
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Himnos Magicos a Dafne y Apolo: ;juna tradicion oracular apolinea? (Parte II) 13

magica de corte teurgico, en una serie de técnicas de manipulacion de la luz (u ojo)
de la vision profética, que se encuentra en todas aquellas recetas de los PGM que
contienen los siguientes elementos:

a. primariamente, las que hacen uso de lamparas,'® tripodes'” o braseros,'® es de-
cir, objetos rituales con presencia de llamas, y un logos referido a una divinidad
solar —Helios, Apolo, Horus o Mitra— especialmente si contiene hexametros.
En su mayoria estan referidos a rituales de profecia o comunicacion directa con
la divinidad, de manera que entran en contacto directo con la tetirgia neoplato-
nica y la tradicion oracular griega en tres aspectos: el propio objetivo profético-
gnostico del ritual, la coincidencia de vocabulario técnico (systaseis, autoptoi, etc.)
y simbolico-mitologico, y la aparicion de una liturgia hexamétrica o iluminativa.

b. de manera secundaria, siguiendo esta pista, se debe ampliar el margen de con-
sideracion a:

+ plegarias dirigidas a Helios, Apolo o cualquiera de los dioses solares'” o rituales
que contenga elementos del culto heliaco, apolineo e incluso osiriaco, pues todo
simbolo verbal, psiquico o cultual que conlleve iluminacion o fuego lleva en
ultima instancia a la epifania de la luz;

*las incubaciones o muertes rituales en las que se buscan oraculos oniricos,
pues, aunque son dificiles de diferenciar las bajadas al mundo de los muertos

16

17

Los conjuros con lamparas suelen estar dedicados a Apolo-Helios, Sarapis o Besas y buscan
fines de profecia: PGM 1 264-346, Anolloviokr €nikinocig con los HMag. 8 y 23; osiriza-
cion de un gato, PGM 111 22; PGM TV 1-87, comunicacion con un demon profético; PGM IV
3173-3208, para sueios revelatorios; PGM V 1-52, Mavteiov Zapamiakov; PGM V 446-490;
PGM VII 221-259, de revelacion onirica a Besas-acéfalo, que es otra representacion solar;
PGM VII 349-369, Oveportntov; PGM VII 540-579, Avyvopovteiov; PGM VII 704-755;
VIII 64-112,0veportntov tod Bnod; PGM XII 123-144, Oveporopundg Zpiviog Tevtvpitov;
la consagracion del mago del PGM XIIL

Tenemos ejemplos de conjuros con tripode y pean: PGM 111 185-262, con los HMag. 5y 12;
PGM 111 286-423.

También son abundantes los conjuros en los que se queman sobre brasas materiales signifi-
cativos y se hacen plegarias solares, como por ejemplo PGM IV 1929-2006, la formula de
evocacion del rey Pitis, con una version del HMag. 4.

Hay muchas plegarias sin ritual de marcado caracter solar y mistico: PGM 1 195-223; PGM
11T 495-610, que contiene una plegaria hermética conocida por otra fuente en latiny PGM IV
1596-1715.
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14 FLOR HERRERO VALDES

de origen griego de las osiriacas, debido al sincretismo radical de estos textos,
ambas hablan del mismo proceso ritual que conducen igualmente a la prognosis
y la mania del oficiante, es decir, la vision o apertura del ojo visionario a la luz
del conocimiento de lo divino, del contacto con el dios?;

+y a los que persiguen vision directa o systasis®' divina del oficiante, por ser
ejercicios tetirgicos o gnosticos propiamente dichos.

c. Efectivamente, estos procedimientos que parecen provenir del contexto de un
culto solar se acaban usando para todo tipo de fin magico: hay comunicaciones con
Helios y uso del tripode apolineo para encantamientos amorosos>%; encontramos
himnos hexamétricos dedicados a las diosas y dioses ctonicos de la brujeria, con
los fines tipicos de la magia de sometimiento?’; y se usan lamparas con otro fin
diferente de la captacion de la luz para prognosis, como consagrar estatuas o al
oficiante, o se piden revelaciones oniricas a otros dioses.?*

Pues bien, el PGM VI + 11 (GEMF 30) es un testimonio de esta magia y de su fuerte
tradicion apolinea, que conecta las ensefianzas de Porfirio sobre la ciencia oracular
con la literatura poética hexamétrica de la tardo-antigiiedad, en especial Nono de
Panopolis, conexion que traté en el articulo anterior.

3. El PGM VI: fragmento inicial del PGM II (P. Lond.I1 47 + P. Berl. 5026)

El PGM V1% o P, Lon. Inv. 47 es un fragmento de rollo de papiro de 34 x 22 cm.
con el texto en una sola columna, dividida en cuatro secciones, que hacen un total de
cuarenta y siete lineas, y muy mal conservada, con la mitad izquierda de las primeras
veintidos lineas totalmente perdida, dejando solo unas diecisiete o dieciocho letras
de cada linea. Fue adquirido por M. Anastasi en Memfis en septiembre del afio 1839
y la primera transcripcion la hizo C. Wessely (1888: 149-153), quien, por su letra

20 Cf. KinasLey 2001, pp. 111-115; UsTiNova 2009.

21 Systaseis y autopsiai: PGM V 53-69; PGM V11 320-334; PGM VII 505-528, Zbctaocis idiov
daipovoc.

22 Encantamientos amorosos con elementos apolineos: PGM VII 376-384; PGM VII 593-619.

2 Los HMag. 17 a 22, a Hékate, Selene, Perséfone, Artemis o Afrodita.

24 pGM IV 2367 y PGM V 371-445, en las que se consagra una lampara a una estatuilla de
Hermes, e incluso tenemos el HMag.5, de hexdmetros pero dirigidos a Hermes; PGM VII
664-685, una peticion de suefios a Hermes.

25

HENRICHS-PREISENDANZ 1974, vol 1, 198-200.
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Himnos Magicos a Dafne y Apolo: ;juna tradicion oracular apolinea? (Parte II) 15

uncial, lo consideraba del siglo III d. C. Sin embargo, F. Kenyon, que también hace una
edicion del mismo (1893: 81-83), creia que era mas bien del siglo I1. Preisendanz hizo
una nueva colacion para su edicion del papiro en los PGM, para la cual recibié ayuda
de, entre otros, S. Eitrem (1923). En 2016, E. Chronopoulou®® desveld que se trata de
un fragmento del PGM 11, especificamente la primera columna conservada del texto.
Si se ponen juntos, ayuda a reconstruir la nota marginal de PGM 11, 1. 21, moin|[c]ig
abtn. Esto ha producido cambios en la datacion de los papiros: segiun los primeros
editores, el PGM 1I tradicionalmente se consideraba del siglo IV oV, y el PGM VI del
II o I1I; el trabajo de Chronopoulou, con el analisis del papiro completo, dejo fuera la
posibilidad de una datacion tardia, sino mas bien temprana, y la autora considera el s. 11
como la época més probable de redaccion, como mucho el s. II1.27 Ademas, el espacio
del margen superior izquierdo invita a pensar que no habia nada mas antes del PGM
VI, si bien Chronopoulou considera que falta parte de la praxis, hipotetizando que debe
haber estado en otro rollo de papiro.

Pues bien, todo esto se consolida con la publicacion de ambos papiros juntos como
el GEMF 30 [PGM V1 + PGM 11], en la mencionada reedicion de los papiros magicos
formulares.?® Realizan su edicion con traduccién al inglés y comentario M. Blanco
Cesteros y E. Chronopoulou, cuyas tesis doctorales se sustentaban en el analisis critico
de estos papiros, junto a A. Nodar, E. Suarez de la Torre y M. Zellmann-Rohrer. A esta
edicion remito para una exhaustiva descripcion del papiro, una completa bibliografia de
su estudio y la historia de los avatares de su transmision hasta acabar separados en las
colecciones del Museo Britanico y el Neues Museum de Berlin.?? Otros comentaristas
de estos papiros son M. Monaca (2011), A. Monte (2015) y L. B. Bortolani (2016).

26 CuronoroULOU 2017,2017b y 2019, descubrimiento que llevo a cabo en las jornadas del 28th

Congress of Papyrology, en Barcelona en 2016, y al que dedico su tesis doctoral, dentro del
proyecto “Transmission of Magical Knowledge in Antiquity: The Papyrus Magical Handbooks
in Context” (University of Chicago).

27" En contra de esta datacion temprana podrian estar los paralelismos con la poesia de Nono de

Panopolis, que planteé¢ en HERRERO VALDES 2020 y que estudio mas profundamente en HERRERO
VaLpes 2022. Si bien el floruit de Nono debe mantenerse sobre finales del s. IV, la datacion
del papiro, que se basa en el analisis por comparacion de estilos de escritura de papiros de di-
ferentes épocas, sigue dejando dudas de precision. Sin embargo, la posibilidad mas sugerente
sigue siendo el conocimiento por parte de Nono de esta literatura magica o la existencia de una
fuente comun.

28 EARAONE - TorALLAS TOVAR 2022, pp. 360-363.

2% Dooso 2016. Se basan en el estudio mencionado acerca de la llamada “Biblioteca magica te-

bana”.
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16 FLOR HERRERO VALDES

Con respecto al contenido, este rollo de papiro de un tamafio de unos 34 x 121 c¢m,
con cinco columnas de texto escrito, es el soporte de transmision de una licnoman-
cia apolinea para revelacion onirica con plegarias hexamétricas y liberacion, en dos
versiones:

1. La primera ocupa las ciento diez primeras lineas del texto:

* instrucciones de cuando y donde realizar las invocaciones y la union (cotaoic),
11.1-5;

euna gvyn en verso, dirigida a Dafne y Apolo, que se recita a la salida del
sol, 1. 6-28, que son los quince versos del HMag.13 y los seis primeros del
HMag.10(a);

* una suplica poética (“&&aitod malv™) dirigida a Apolo, recitada a la puesta de
sol, 1. 30 a 39, que forma el final del HMag.10(b);

* la union con Selene (“mTpog ZeAvny ... avtod cvotoolS”), una plegaria a Dafne
y Apolo que contiene el HMag. 14, 11. 40-47°°;

* ¢l nombre magico akrakanarba, 1. 48;
* una invocacion a Apolo, el HMag. 9, 11. 50-57;

e instrucciones sobre el uso de las hojas de laurel, la tablilla con el dibujo del
acéfalo y la lampara, 1. 57-63; receta de mixtura para recordar, 1l. 63-67;

* la practica (“moinoig abtn”) de incubacion, 1. 67-81;
* preparacion de la tinta, 1. 81-82;
e otra mixtura y otra receta para recordar, 11. 82-90;

* métodos coactivos (dAlot éndvaykot) con sacrificios cruentos, ldmpara y una
figura del acéfalo, lineas 90-111.

2. La segunda comienza en la linea 18 de la tercera columna del papiro, con la
expresion “8Alwg woinoig”:

e instrucciones sobre la rama de laurel, los nombres magicos akrakanarba y
santalala y la corona, 11. 111-119;

e instrucciones de la comunicacién con el dios (“cvvicta 6& ceavTov T@ Bed”),

30" Hasta aqui llega el texto del que era el PGM VI. A continuacién, se tratan los rituales del

PGM 11 de los que di una descripcion detallada en HERRERO VALDES 2020, pp. 171-174 y
181-183, si bien se hace necesaria esta revision para poder tratar los himnos que nos ocupan,
a la luz de la feliz reunion de los papiros.
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que suponen sacrificios, libaciones, unciones, preparacion de la lampara con
una oracion a Apolo-Pean y acostarse con la luna en cuarto creciente y en
Géminis, 11. 120-127;

* invocacion a Dafne y Apolo-Helios, primera parte del HMag. 11, ante la lam-
para, introducida por la nota marginal 6/a kAfjoig, 11. 127-134;

* salutacion (yopetiopdc) a la salida del sol, segunda parte del himno esta vez
dirigido a Helios, 11. 135-147;

* tercera parte de la plegaria que pasa a ser en prosa, donde se invoca a Comes y
Horus (“en las regiones del sur tienes la forma del halcon sagrado [poponyv ...
T0D aylov iépakog]”) y de marcado caracter gnostico (“0 péyiotog kol ioyvpog
0g6g &ym gl O d€iva, OOTIG GOl ATTVTNGA, Kol ODPOV Lot EdMPNHG® TNV TOD
peyiotov cov dvouatog yvdow™), 1. 148-179;

* tercera parte del HMag. 11, dirigido otra vez a Apolo-Pean, 11. 179-188;

* como en el anterior, ahora se dan las instrucciones de la practica (woincic ti|g
npaéemg), ofrendas, preparacion de la lampara con una mecha hecha de un jiron de
la ropa de alguien muerto violentamente y purificacion del dormitorio, 11. 189-208;

* preparacion del trono donde se aparece Apolo, en el que se graban los tres
hexametros finales del HMag. 11, 11. 209-214;

* dibujo del acéfalo y palabras magicas;
ey liberacion del dios (“amoivcelg”), 1. 221-228.

Este tipo de recetas se caracterizan por la incoherencia logica: a veces, la adicion
de instrucciones hace dificil establecer el orden de las acciones con claridad o incluso
delimitar un ritual de otro, como en este caso. Este rasgo, en mi opinion, es deliberado,
pues hay que apelar a la flexibilidad en la aplicacion de tratamientos de cualquier tipo,
segun el momento, el lugar y las personas a las que van dirigidos, pero sobre todo el
éxito que se consigue, de manera que si no funciona de una forma se intenta de otra,
variando ciertas secciones.

Asi, la tltima plegaria hexamétrica, introducida por una nota marginal, tradicio-
nalmente leida como o kAfoig en la edicion de Preisendanz, podria conectar ambas
practicas, de manera que las tres primeras invocaciones a Apolo y Dafne (HMag. 13,
10, 14y 9) se mantendrian igual pero cambiarian las acciones rituales y se afiadiria una
cuarta invocacion a Apolo-Helios (HMag. 11)*' que provocaria una vision directa de

31 CHroNorouLou 2017b, p. 275-277; HErRRERO VALDES 2020, p. 171.
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Apolo sobre un trono y conllevaria la liberacion del dios al final del rito. Sin embargo,
la nueva edicion del texto lee o kAfjotc,*? lo que supondria que si son dos licnomancias
con invocaciones y practicas rituales diferentes aunque emparentadas.** La primera,
sin preparacion del trono ni liberacion del dios, queda como una incubacion apolinea
mas pura, donde la vision se produce en suefios, con ayuda de los efectos de la luz de
la lampara, el movimiento de los ojos y las invocaciones. La segunda seria entonces
una licnomancia, pues el efecto luminico se produce en el conjunto performativo en el
que se ha convertido el dormitorio del oficiante gracias a la lampara y la preparacion,
pues la vision se debe manifestar en los juegos de luz entre las llamas y el lienzo que
se pone sobre el trono, si bien el oficiante también estd acostado y las epifanias se
muestran a lo largo de un prolongado proceso nocturno, quizas al amanecer.

Asi que, aunque en ninguno de los dos rituales se realiza el procedimiento descrito
arriba de “captacion de la luz”, son manifiestas la atraccion de la divinidad por medio
de la luz y la manipulacion de esta a lo largo de todo el ritual para producir los efectos
deseados en la conciencia del oficiante. Y en los dos ejemplos vemos cuan importante
es la plegaria poética para todo este proceso.

4. La praxis: Xootaoig npog "Hliov (PGM VI + PGM 11 1-64 o GEFM 30.1-111)

El hechizo que nos ocupa es una practica de unién o comunicacion con Helios
(“<o>Vvotaoig avtod Tpog "HAlov”) por medio de una serie de invocaciones hexamé-
tricas, en momentos concretos del dia y de la noche, con ayuda de una lampara, una
corona de laurel, una tablilla con un dibujo del Acéfalo, ofrendas y medios coacti-
vos. Se trata, pues, de un ritual de vision o contacto con la divinidad solar a través
de oraculos oniricos (“<ow> [p]avtikig ovelpdrtwv”), que podemos deducir que se
trate de visiones del dios en suefios o0 en un estado de duermevela, pues si por algo se
caracterizan los rituales apolineos es por el conocimiento y manejo de la hipnagogia,>*

32 GEFM 30.128-130, nota 76, p. 375.

33 , - . .
La estructura, seglin los lltimos editores, es como sigue:

1-57 Encounter-procedure (for Apollo) [PGM VI 1-47 + PGM 11 1-9]
58-111 The ritual itself [PGM 11 10-64]

112-127 An alternate ritual [PGM 11 65-81]

128-188 Invocation [PGM 11 82-140]

188-222 The ritual of the procedure [PGM 11 141-175]

223-230 (Dismissal) [PGM 11 176-183]

3% Término acuiiado por L.F.A.Maury, en 1848, pero refiere a procesos cognitivos de los que

hablan Aristoteles en De somnis y Jamblico en De mysteriis.
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el ciclo de los componentes del sueflo, con una depurada técnica de manipulacion
del suefo y las oneiroseis,®® las parasomnias®® y cualquier otro estado alterado de
conciencia en relacion al suefio o la falta de él.

Los recientes analisis papirologicos sugieren que podria haber existido una co-

lumna a la izquierda en otro fragmento del rollo, pues lo que se conserva de la receta
parece comenzar in medias res, de manera que faltaria una parte de las instrucciones;
pero, sobre todo, demuestran que no esta exenta de acciones rituales, pues estas se
encuentran en el fragmento de Berlin.

La estructura del hechizo es la siguiente:

1. La receta comienza con las indicaciones de cuando y donde se hacen mas

ventajosamente la invocacion (kAficic) y las uniones (evotacelg) con Helios y
Selene: en el piso bajo de la casa; mientras la union se realiza en el cuarto dia de
la luna creciente, que parece ser durante el segundo dia de ritual, la invocacion
es mejor hacerla en luna llena.

2. Lo primero que se dan son las invocaciones, pues constituyen el mecanismo

principal de unién con el dios. Son:

* una goyn (invocacion) para union con Helios que se hace en dos partes: primero
al salir el sol, invocando a Dafne y Apolo y pronunciando una serie de vocales
magicas, para acabar al momento del atardecer con la segunda parte, una stplica
(“e&artov”) al Apolo homérico, que son los HMag. 13 y 10;

y otra plegaria para union con Selene, que se pronuncia también después
de la puesta del sol, quizas bajo la luna. Estd compuesta por: una plegaria a
Dafne y Apolo que contiene el HMag.14; la pronunciacion del nombre magico
akrakanarba en forma de ala decreciente, es decir, dejando de decir cada vez
la Gltima letra; y el HMag. 9 también dirigido al Apolo homérico.

3. Luego se dan instrucciones de praxeis magicas que acompaiian a las invocacio-

nes, a veces incluso repetidas o con versiones diferentes:

35

36

Mavromartis 1983, vol. I, p. 3: “the need and readiness to have dreams and dreamlike expe-
riences, such as hallucinations and quasi-hallucinations, throughout the 24 hour cycle inde-
pendently of sleep and wakefulness”; cf. también WARREN 2007.

MAaHOWALD & SCHENCK, 2007: p. 1282, “‘dissociated sleep states’, representing the simulta-
neous admixture of wakefulness and either NREM sleep (disorders of arousal such as sleepwal-
king or sleep terrors) or wakefulness and REM sleep (REM sleep behaviour disorder)”.
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* se inscriben las invocaciones y palabras magicas en hojas de laurel y en una
tablilla con un dibujo del Acéfalo, que se enrolla y se pone junto a la cabeza,
al dormir;

* al volver de orar, se entiende que en la calle, y antes de dormir (“Aéyeton o6&
Kol €lg TOV AOyvov petd tod gicelBelv amod Tig evuyfig mpiv KounOfjvar”), se
pronuncian unas palabras magicas ante la lampara, en la cual se pone un grano
de incienso;

* se hace una mixtura especial para recordar aquella con la que se perfuman los
labios;

* se purifica la cama con leche de burra, al acostarse al anochecer; se sostiene
la rama de laurel y se vuelve a recitar la invocacion (“émikAnow”) que es
“Omokeévny”, lo cual se ha traducido normalmente por “que sigue (abajo en
el texto)”, pero podria significar “que tienes delante”, asi que, segun la primera
interpretacion, podria referirse a la plegaria del siguiente ritual (HMag. 11),
pero seglin la segunda, se estarian indicando todas las anteriores, que de hecho
van introducidas por la expresion “Aéye odv mpdc fiAtov avotéddovia <tV
vrokeévn>v ey’ (P. Lond. 147, linea 5), si confiamos en la recontruccion

de Preisendanz;®’

* la cama debe estar en el suelo sobre juncos limpios o hierba y el oficiante debe
acostarse sobre el lado derecho, y se invoca al dios (“moiet 8¢ T[N ]v €nikAnow” y
“émkaAobpeVos”) mientras en un brasero de cobre o barro se queman incienso,
doce pifias y dos gallos, uno para Helios y otro para Selene, durante el primer dia;

* se dan instrucciones alternativas acerca del amuleto de laurel: se recogen doce
ramas de laurel y se hace una corona con siete y se atan las restantes cinco,
para sujetarlas en la mano derecha mientras se hace la suplica (“goyouevog”);
se les inscriben doce nombres magicos con tinta de mirra;

¢ se da la receta de la tinta de mirra;

* se hace otra mixtura de la que se pone una gota en el oido derecho al hacer la
invocacion (“gmikoloduevoc”);

* se da otra receta para recordarlo;

37 Esto podria incluso explicar por qué se separ6 el fragmento de Berlin, pues resultaria mas

facil para llevar a cabo las invocaciones fuera de casa, con las invocaciones delante mientras
se ora. Aunque esta hipotesis tiene una dificultad: quien fuera que hiciese esto se dejo parte
de la invocacioén en el rollo.
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vy la receta termina con medios coactivos que se ofrecen a la luna, si no se
manifiesta el dios después del primer o segundo dia.

Asi pues, toda la accion gira en torno a invocaciones poéticas muy elaboradas,
que se recitan ante el sol, ante la luna, ante la lampara y al estar acostado y quemar
ofrendas, de manera que este hechizo, acabe o no con la visién del dios sobre el trono
y su posterior liberacion, tiene todos los elementos de la magia de la luz y es de mar-
cado caracter apolineo, tanto en los materiales cultuales como en las invocaciones.

5. Los himnos hexamétricos. descripcion, edicion del texto griego, traduccion y
comentario critico

Efectivamente, las invocaciones son la parte mas importante del rito y son muy
complejas. Parece haber cuatro secciones en estructura simétrica, recitadas en tres
tiempos de invocacion:

1. himno a Dafne (seccion 1), con referencias a su importancia en el culto de Apolo
y con peticion de profecia dirigida a Apolo-Febo e introducida por la palabra
magica akrakanarba, que debe servir para captar la luz del sol naciente, pues
se recita a la salida del sol;

2. himno puramente apolineo con versos homéricos (seccion 2) para terminar la
captacion heliaca, que se recita al ponerse el sol;

3. otro himno a Dafne (seccion 3) con peticion de ordculos oniricos dirigida a
Apolo, para la captacion de la luz lunar (“mpog ZeAvny ... avtod cvoTac1s”),
unido por la recitacion de la palabra magica akrakanarba en forma de ala a otro
himno a Apolo de inspiracion homérica (seccion 4), que supondria la captacion
final del dios y que se pronuncia, como el anterior, de noche, bajo la luna.

La unioén con el dios parece llevarse a término cuando se recita de nuevo toda la
invocacion ante la [dampara y al recostarse a dormir, bajo la luz espectral de las llamas
y al olor de los sacrificios.

5.1. Ediciones y comentarios:

La primera edicion de estos textos fue junto a todo el papiro, en una transcripcion
diplomatica realizada por Wessely (1888: 149), que reunio los pasajes mas claramente
apolineos en el epigrafe «Fragment eines Hymnus an Apollon. Papyrus a und Papyrus
II von Berlin». Poco después editan el papiro Kenyon (1893: 81-82) y Preisendanz
(1931), quien, ademas, hace su propia reconstruccion de los versos hexamétricos, en su
antologia de los himnos magicos, al final del segundo volumen de los PGM (1974). Por
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su naturaleza enigmatica, han sido tratados por Abel (1885), a proposito de su edicion
de los himnos apolineos del PGM 11, y han sido comentados por Monaca (2011), Tissi
(2015) y Bortolani (2016). Recientemente se han reeditado en varias tesis doctorales,
ademas de la mia, concretamente en las de Blanco Cesteros (2017) y Chronopoulou
(2017), quienes han colaborado en la reedicion de este papiro junto al PGM 11, como
GEFM 30 (2022).

5.2. Conspectum siglorum:

II Papiro

Bl Blanco Cesteros

Ch Chronopoulou

Ei Eitrem

GEFM

Herr Herrero Valdés

Ke Kenyon

PGM Preisendanz et al. en PGM

Pr Antologia de los Himnos Magicos (sin Heitsch 1963-1964)
We Wessely

5.3 Himno a Dafne I (Preisendanz 13: an Daphne I)

Preisendanz dividi6 la primera plegaria del hechizo, 11. 5-27 del papiro, en dos
partes: los quince primeros hexametros formarian este himno a Dafne; y a partir del
siguiente empezaria un himno a Apolo mas puro, el HMag.10, que seguiria con los
versos homéricos de la segunda suplica del hechizo, 11. 30-39, el cual consideraba una
version arquetipica de un canto tradicional apolineo, expoliado y fragmentado segiin
la necesidad del ritual, y merecedor de reconstruirse separadamente.

Asi pues, esta plegaria dirigida a Dafne de unos quince versos, estd muy mal con-
servada, falta todo el margen izquierdo del papiro, lo que supone dos o tres pies del
principio de las frases. Sin embargo, el texto estaba dividido en versos y lo que queda
de ellos pertenece al final de los hexdmetros, unos de gran correccion, de manera que
una reconstruccion no seria dificil, como hizo Preisendanz, sobre todo gracias a la
similitud de este texto con el HMag. 11, donde se repiten versos enteros. Yo no me
aventuro a tal tarea para mi edicion, pero si confio en la intuicion y deduccion del
aleman para dar un entendimiento de lo que podia haber estado escrito ahi.

Recordemos que se recita ante la salida del sol y probablemente se repita luego,
junto al resto de invocaciones, ante la lampara, sujetando los objetos rituales de laurel,
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antes de acostarse y ya tumbado mientras se queman las ofrendas, una y otra vez,
hasta la aparicidon del dios en el estado de hipnagogia deseado.

5.3.1. Texto griego: P. Lon. Inv. 47, PGM V1 o GEFM 30. 6-21

Adevn, poavtoovvnc] iepov eutov AmOAA®mVOoC,
1 mote yevodpevog PloiPog otepbsic te KAAdoIo1
] xepaAnVv kopowoay £0gipaig
okfimTplov £0i¢ TOAGLOIGT TIVAGCMV,
Mapvaccod kopve]fjot ToAvmthyov, HynAoio, 5
]eoic, Oéomile Ppotoioty.
ueyo JA6eTovog aTog ATOAAMY
In mapBéve d[et]vn.
Moco]uéve iepoiot T[edi]loig
daevnc Ba]hov Euaic petd [ye]potv Exovti. 10
m]épyov pdvteop[a tle oepvov,
o]t capnvéat popn[oa]oa
v te kai g tetere[op]évov Eatau,
] v’ Eyo[v] mepi [mavtog ét]alm
oJoucoafv]opa yf...... Javipa. 15

1 HMag.11.1 et 14.1 | supl. We, Ke, PGM 2 ex HMag.11.2 coni. Pr | otepBevta 1. We 3
aptiropolg iepav] Pr4 cxijmeplov PGM: ypuceiong kol okijmep]ov coni. Pr(-He): [eOA]Aov Bl:
[eOA]Aov vel [BaA]Adv coni. GEFM 5 mopvnocod kopue]fjot ex 11.22.171 Pr: év kopug]iiot
We, PGM | bym[Aot]o Ke 6 caic We, Ke: éoig PGM: ypnouovg ndotv Edmke 0]eoig Pr 7 coi
yop €paccapevos peyo]iostovog Pr: peya]hdctovog Bl ex PGM : [pl]Adctovoc coni. GEFM
| Ato[A]wov Ke 8 ap]n aut gp]n IT: povrocuvag Epeelv nope voupn Pr| mopbev(.]9[. . Tvn IT:
d[elvn We, PGM: mapBév[e] AldovIn: mapbév(e det]ve Ke: mapBév[e] A[dolvn Bl: . Ad[o]vn
vel dg[1lvy GEFM 9 Mcoo]péve PGM: Juovo 1. Ke: edyo]uéve PGM, Bl: ig]uéve PGM: dedpo
TG Hot Moco]uéve Pr | sup. PGM: ... howg 1. Ke: 1 .... Ao 1. We: nt[eté]rotc coni. GEFM
10 kai dapvng Tov BGA]hov PGM: [Bal]Adv vel [poA]iov coni. GEFM | sup. We 11 ypnopovg
Oeomeciovg | ex HMag.14.4 coni. Pr | m]épyov 1. et sup. Ke, PGM: pov 1. We | sup. We 12
[-aJt IT: [ypnopoic]t Ei: efjvov mavta Adyots|i Pr: Adyois]u Bl ex Pr | capnvicipopn..ca IT:
capnvéot We, Ke, PGM: poii[ca]oa PGM: poipn[tn]pa Ke 13 dnmote todt’ €otan] 1€ kol
coni. et {v} del. Pr| sup. We 14 86¢ pot povtocdvnyv] coni. Pr | sup. PGM 15 Aopvd, dedpo
o] Aapdoavopa, p[oret, Prac]ovopa coni. Pr 16 Jeeo|
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5.3.2. Traduccion:

(Dafne), sagrada planta (de adivinacion) de Apolo,
(por cuya causa, habiéndola probado aquel dia F)ebo, coronado con tus ramas
... su cabeza de largos cabellos,
... agitando (el cetro) en las palmas de sus manos,
sobre los picos del (monte ;Parnaso?), de muchos valles, el mas alto, 5
... a los suyos, profetiza a los mortales.
... gimiendo lastimosamente, el mismo Apolo
..., oh doncella terrible.
... al que (suplica) con sagrados metros,
... sujetando un brote (de laurel) en mis manos. 10
Envia ... sagrado oraculo,
... que profetizas con verdades precisas,
...y como se va a cumplir.
... para que, con ello, yo investigue acerca de (todo),

... damasandra m....andra. 15

5.3.3. Comentario:
5.3.3.1. Forma.

La estructura parece ser la siguiente, hasta donde se puede alcanzar a deducir,
debido a las lagunas:

* 1-8 la invocacion a Dafne y el desarrollo mitico, donde 1-2 y 7-8 se refieren a
lo que ocurri6 entre ella y Apolo, y el resto da atributos de Apolo, en relacion
a este pasaje mitico, que se van desarrollando a través de participios, para en-
contrar el verbo principal (o verbos, segun la reconstruccion de Preisendanz)
en el verso 6, donde se da la potencia principal que se quiere invocar para
el hechizo, su capacidad oracular, todo esto en tercera persona, sin dirigirse
directamente a Apolo;

*9-10 seria la peticion clética que comenzaria con algo asi como el “debpo Tayog
pot ...” que propone Preisendanz, o con el “éA0¢ téyoc ...” del HMag. 11,5,y
que parece ir en primera persona, mencionando los elementos rituales;

MHNH, 22 (2023-2024) 7-51 ISSN: 1578-4517



Himnos Magicos a Dafne y Apolo: ;juna tradicion oracular apolinea? (Parte II) 25

ey 11-15, peticion de prognosis, que no se sabe si va dirigida a Dafne o a Apolo y
se cierra con una serie de palabras magicas, si bien no es el final de la plegaria,
como se ha comentado mas arriba.

5.3.3.2. Contenido

Con respecto al contenido, es oracular, siguiendo la tradicion de los templos. En los
himnos magicos apolineos se pueden pedir dos aspectos de la misma accion®®: o bien
que se presente el dios mismo para dar profecia o cualquier otra cosa que se desee; o
bien inspiracion para las visiones o incluso para las plegarias, las cuales son las que
producen en ultimo término los oraculos o las visiones oraculares. En este papiro
tenemos ejemplo de las dos, pero en lo que conservamos de este pasaje se mencionan
los atributos de Apolo como dios oracular, mas que inspirador, y se dedican cuatro
versos a describir qué es lo que se quiere conocer, pidiéndole al dios que se presente
al sonido de los metros y el movimiento del laurel en la mano del oficiante, para que
otorgue “sagrado oraculo” y “verdades precisas” sobre lo que va a ocurrir, como va a
ocurrir y puede que también, como Preisendanz deduce, cuando va a ocurrir.

Ademas, parece desarrollarse una parte mitica en la que se refiere como se originod
este prodigio de la magia oracular apolinea. En la primera parte de este trabajo®
comenté la version del mito de Dafne que contiene el HMag. 11, en la cual es el
contacto con ella en su version vegetal lo que provoca en ¢l la inspiracion para insuflar

38 L os himnos a Apolo I a Il (HMag. 8, 9 y 10), a Apolo-Helios (HMag.11), a Apolo y Dafne

(HMag.12), y a Dafne 1 y Il (HMag.13 y 14), seglin la antologia de Preisendanz, tienen peti-
ciones parecidas pero diversas: “profetiza sobre aquello que te pido”, PGM 1 296; “apresurate
a mi con oraculos veraces”, PGM 11 8; “inspira los cantos de las inmortales bocas”, PGM 11,
84; “insufla al suplicante el don de la adivinacion que procede de tu divina boca”, PGM 11
88; “envia sagrado oraculo”, PGM VI 15; “profetizando, da tu oraculo”, PGM VI 27; “Apre-
surate a cantar para mi preceptos divinos”, PGM VI 43; “te es posible a ti ... profetizar per-
suasivamente en la noche, expresando verdades a través de oraculos oniricos” [traducciones
de Carvo MarTiNEZ 1987].

HEerrERO VALDES 2020, p. 191, y 2022, pp. 370-371. Dice el HMag. 11, 1-7:

“Dafne, sagrada planta del arte adivinatoria de Apolo,

por causa de cuyas hojas, habiéndolas sentido aquel dia, hizo manifiestos los cantos

¢l mismo, el sefior, portador del cetro (...)

(...) Inspira los cantos de las divinas bocas,

tu precisamente, sefior de la cancion, ven, glorioso sefior de la cancion.

iQuédate, arte adivinatoria de tu divina boca!

Inspira lo antes posible en el suplicante, tu, el completamente puro, Apolo” [Mi traduccion].

39
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cantos en los hombres, de manera que se conectan las habilidades proféticas con las
musicales.* Segun esta tradicion, en la naturaleza de Apolo y Dafne (laurel) esta dar
oraculo pero también inspiracion a las sacerdotisas, los magos y los tetirgos, no solo
para que le sean reveladas las verdades que buscan, sino también para componer cantos
sagrados, como estos himnos, que permitan la consecucion de los procesos de gnosis.

Veamos cada seccion.

1-8. Es la epiclesis a Dafne y pars epica. Parece referir al mito magico de Apolo y
Dafne conocido, como se ha dicho, por el HMag. 11, y se usa para desarrollar los
atributos de Apolo. Se abre y se cierra con los vocativos “Adevn” y “map0éve 9[..]
vi1” de manera que se dirige a ella toda la seccion. Todo lo referente a Apolo esta en
tercera persona, entre las lineas 2 y 6, en una serie de participios que hablan de lo que
hace para dar oraculo, que acaban con el tinico verbo personal de la serie “0éomie”,
que no aparece hasta la linea 6.

1. El primer verso esta atestiguado también en HMag.11.1 y HMag.14.1, de man-
era que se reconstruye con facilidad. Va dirigido a Dafne, representada como
el simbolo mas importante de la adivinacion de Apolo, ya transmutada en su
forma vegetal (igpov putOv ATOAAWDVOG).

2. En el segundo verso podria estar indicandose, al igual que en el HMag.11, la
causa de que sea la planta de adivinacion de Apolo, si confiamos en la recon-
struccion de Preisendanz a partir de HMag.11.2, y a partir de ahi se inicia la
enumeracion de una serie de elementos del culto de Febo délfico, oracular.
Preisendanz parece intentar ser fiel al mito que transmite este libro de magia:

» HMag. 13.2: ig mote yevobpevoc @Joifog ... otepdeic te KAASOIOL . . . KEQUATV
Koudwoay €0lpais ... okfmTpov Tvdoomv, Iapvaccod kopue]fjot ToAvmtdyov,
vynioio ... Béomle. — por cuya causa, habiéndola probado aquel dia Febo,
coronado con sus ramas ... dejandose crecer los cabellos ... agitando el cetro,
en las altas cumbres del Parnaso ... profetiza.

« HMag. 11.2: ig moTe YELGApEVOG TETAAMV GvEQVEY Go184C — por causa de cuy-
as hojas, habiéndolas probado aquel dia, hizo manifiestos los cantos sagrados.

40 La version mas notoria es la de Ovidio, Met. 1 445 ss., segln la cual es la victoria sobre Piton

la que provoca el jubilo de Apolo y sus cantos, siendo la costumbre de usar una corona de
laurel como trofeo de competicion el honor compensatorio que se le otorga a Dafne por la
desavenencia provocada por el furor erotico del dios (Met. 1 452 ss.). Son dos mitos etiologi-
cos para explicar la relacion del dios con la musica y el laurel.
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Se repetiria asi, en el mismo hechizo, la idea de “probar” la planta, cuyas propiedades
toxicas forzarian visiones. O bien, si entendemos yed® en sentido metaforico por
“experimentar o sentir”’, evocaria dos veces la imagen poética de un beso, una vez
transformada Dafne en arbol, cuando se consuma en cierta manera la atraccion
provocada por Eros. En el segundo caso, nos encontramos ante un compositor y una
audiencia que conocen la version popular de su transformacion, probablemente con el
toque empedocleo de Ovidio, donde el furor que toma a Apolo y lo lleva a perseguirla
es provocado por las flechas de Eros, la de bronce de odio dirigida a Dafne (veikog)
frente a la de plata de ardor amoroso de Apolo (piria),* siendo en tGltima instancia el
amor, una de las tres virtures teurgicas segun Proclo,* el origen del impulso a cantar
y a profetizar. Recordemos que Afrodita aparece en esta magia invocada junto al resto
de diosas infernales, como parte de las fuerzas ocultas que ejecutan las cadenas de
simpatia (HMag. 22).

Blanco Cesteros* considera que es dificil discernir si las invocaciones de este
papiro van dirigidas a Dafne o al laurel simplemente, y que el pasaje de HMag. 11
incita a pensar que en la magia el don oracular no procede de Apolo sino del laurel, a
partir de la creencia de época tardia en las propiedades proféticas del laurel. No es hasta
Luciano (Bis. Acc.1), que encontramos atestiguada la imagen de la Pitia mascando
laurel. Segtin su investigacion, es una concepcion que se hace muy popular en la tardo-
antigliedad, hasta el punto de provocar una reelaboracion etiologica del mito de Dafne
y Apolo para explicar estas cualidades y la importancia del laurel en el rito apolineo.
En esta reelaboracion, pues, paso de ser una ninfa o una virgen consagrada a Artemis
que es perseguida por Apolo y acaba transformada en arbol de laurel para escapar
de la violacion, a convertirse en “doncella profética”, al estilo de otras muchachas
deseadas por Apolo como Casandra (Plutarco, Agis 9.3) y profetisa de Delfos,* para
acabar llegando a ser convertida en divinidad oracular en este papiro magico.

41 Cf. KinasLey 1995, pp. 298-300, sobre Empédocles como mago y su nocion del amor y la

lucha como principios basicos que rigen el universo, equivalentes a la teoria magica de las
cadenas de simpatias y antipatias, segiin Plotino, 4.4.40.

42 Seglin MARINO DE NEAPOLIS, Vita Procli XX VI-XXXIII, estas tres virtudes tetrgicas son fe,

amor y verdad, que el tetrgo debe ejercitar para alcanzar la unién con la divinidad porque
implican familiaridad y simpatia con los dioses. Cf. REponpo 2019, p. 80.

43 Branco Cesteros 2014, pp. 63, 64, 66-67.

44 En Pausanias, X 5.5 y Diodoro Siculo, IV 66.6,9 — 67.1, 1, donde ademas aparece como hija

de Gea y de Tiresias, respectivamente.
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2-5. Los versos 2 a 5 parecen ser una enumeracion de todas las particularidades del
culto de Apolo que se habrian iniciado en el momento mitico descrito, si seguimos
el ejemplo del HMag. 11, en el que lo que iniciaba era la inspiracion poética y musical
en los corazones de los hombres, junto a la mania profética. Este poema menciona: la
costumbre de tejer coronas de laurel, las cuales presidirian a partir de entonces toda
actividad apolinea; la imagen de Apolo como un efebo de largos cabellos; el uso del
cetro; y la morada de Apolo, en las cumbres mas altas, presentaindolo como un dios
que proviene de lejanas tierras (Hiperborea) y habita las esferas mas alejadas.

La figura de Apolo como un kouros atlético es muy popular desde Praxiteles y
representa la posicion oficial de este dios como mensajero de la voluntad de Zeus,
desarrollada principalmente en los Himnos Homéricos.* Como efebo eterno, nunca
llega a la madurez necesaria que pudiera hacer peligrar el trono del dios soberano (el
pantokrator o el dios creador de otros himnos)* y se consagra desde el nacimiento a
cantar la voluntad de su padre entre los hombres, posicion que justifica, a su vez, la
toma de los antiguos oraculos de la madre tierra por parte de esta figura mantica, en
alglin momento de la Antigliedad. Asi que, en ultima instancia, esta imagen candnica
de Apolo esta directamente en relacién con su atribucion délfica o délica, es decir,
con el aspecto oracular.

Otros simbolos con los que se alude a la actividad profética que ejerce el dios son
el cetro y la referencia homérica a los altos montes, probablemente los del Parnaso.:
Debido a las lagunas, bien podria estar sujetando otra cosa, como la rama de laurel
de proteccion del mago, y no podemos asegurar la lectura de Preisendanz, aunque es
una de las referencias mas representativas de Apolo.*’

45 CARPENTER 1994, para un analisis de las representaciones tradicionales de Apolo en su rela-

cién con el aspecto mitico-religioso que se quiere destacar; o BIErL 1994, donde se estudia la
accion de Apolo como efebo, patrocinador del paso a la adultez en la sociedad ateniense y, a
un nivel més profundo y personal en toda experiencia humana, de la tragedia del adolescente:
“Orestes is again the double of Apollo. Indeed in this tragedy (Eumenides), besides having
Apollonian youth and long hair, Orestes even carries the Apollonian bow. The signals of his
marginal status during the initiatory process are highlighted by Euripides”.

4 Otra caracteristica de esta magia es la jerarquia divina a la que responden los personajes

divinos. Para una descripcion del dios soberano, cf. CaLvo MarTiNEZ 2003; PacHoumI 2017.

47 Branco CEsTEROS 2017, pp. 56-58, considera [Tapvdcoiov, y cualquiera de sus derivados, un

‘motivo’ literario obligado en la invocacion de Apolo, muy popular ya desde Pindaro, por su
estructura métrica y por ser una metonimia popular para referirse a Delfos. Hasta tal punto
llega esta popularidad, que solo hace falta mencionar ciertas “cumbres” para evocar este as-
pecto del culto apolineo, de manera que se hace incluso innecesario identificar concretamente
las que nos ocupan.
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El final de hexametro “xopv@]fjct ToAvaTOYOL, DYNAOT0”, parece contener una
mezcla entre dos expresiones provenientes de Homero: kopvefict tolvatoyov de /1.
XXII 171, donde los dioses deliberan acerca de lo que hacer con Héctor en su combate
contra Aquiles, y el tipico final de verso vymAoio, referido a imponentes murallas.*®
El uso de versos homéricos no es puro juego estilistico o un simple aprovechamiento
de estructuras métricas, sino que tiene un proposito muy importante, el de la alusion
ritual, que es una caracteristica de la literatura magica greco-egipcia.*” Los poemas
homéricos y hesiddicos, en especial, suponen la fuente cultural mas extendida de la
Antigiiedad, como demuestran usos tan marginales como este. La poesia filos6fica
griega hacia también uso de esta herramienta de evocacion de procesos y conceptos
que el pensamiento discursivo no puede expresar.’® Y en este contexto es muy util para
evocar episodios enteros o imagenes relacionadas con una divinidad, que atraen su
ambito de poder a la practica magica, o procesos humanos psicologicos, emocionales
o rituales. En este caso concreto, se puede estar trayendo a colacion la reunion de
dioses que deciden en las alturas sobre los destinos de los mortales.

De manera que estos dos simbolos son representaciones comunes a todas las
divinidades en los himnos magicos, con las cuales se las presenta como soberanos de
sus ambitos de poder, al sostener el cetro’! y al gobernar desde la lejania de los montes
legendarios. Por un lado ejercen el poder sobre sus dominios particulares; por otro,
habitan lugares liminares, alejados del mundo real cotidiano e incluso prohibidos a
los mortales, desde los cuales traen el conocimiento.>

B XX 171 “1ong €v KopveTiot moivmtoxov”; 11. XIT 388, XVI 397 y 702, XXI 540 “teiyeog

vymroio”; 11. XXII 440, Od. 1 126, 111 402, IV 304, VII 346 “56p0v Dymroio”.

49 Herrero VALDES 2019, pp. 116-1117.

30" Acerca de este uso de la alusién y otras técnicas de encantamiento en Empédocles y Parmé-

nides, cf. KINGsLEY 1995, pp. 42-43; GEMELLI MARciaNo 2008.

31 Referencias al cetro en relacion a otros dioses: PGM IV 26, en el HMag. 7 a Tifon “og

TOV €n’ ovpaviov okfjmTpov Pacilelov Eyovta”; PGM TV 2840, en el HMag. 18 a Selene
“aévoov d1adMpa £01G POPEELS KPOTAPOLOLY, SEGHOVG APPHKTOVE, AAVTOVG peydiolo Kpdvoio
Kol ypvogov okfmTpov £0ig katéyelg maddpoioy”. La figurilla de Sarapis con el cetro del
PGM V, 447, o la referencia al cetro del cosmos de la plegaria hermética del PGM XIIT 1. 182,
donde Hermes y la Moira se lo disputan al inicio de todo, son sintomaticos de la importancia
de este simbolo como indicio de soberania.

32 Los dioses y diosas ctonicos habitan por excelencia en las inmediaciones de lo imposible,
los infiernos; pero hay otras referencias significativas a lugares lejanos: PGM 1V 270, en

~o9,

el HMag.7 a Tifon, “c€ tov dve yovov, Katm 8¢ ndyovg ckotevod”; PGM V 399 “Epui
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6. En el verso 6 se resume todo esto y se dan por fin los verbos personales, posiblemente
dos en una pareja simétrica referida a los inmortales dioses, en lo que se ha perdido,
frente a los mortales hombres, en lo que se conserva, repitiendo el primero el contenido
del segundo acerca de su capacidad de dar oraculo, como supone Preisendanz:
“ypnopovg maov Edwke 0]eoic, O0éomle fpotoioy”. Sostengo £01lg como testimonio
de lo que se conserva del texto y atin se mantiene la idea de oposicion entre seres
divinos y no divinos.

7-8. En los versos 7 y 8 parece volverse a recordar la rifia amorosa de los protagonistas,
pero se ha perdido demasiado para estar seguros. El sujeto sigue siendo Apolo, que
profiere un sonido lastimero, segun el participio “peyordoctovog”, probablemente en
el momento de la pérdida cuando ella es transformada en arbol, pues inmediatamente
en 8 encontramos ese vocativo “oh doncella terrible” o “virginal Dafne”, segun la
lectura que se elija de mapBeve J]...Jvn.

9-10. En estas dos lineas debe ir la peticion clética. Preisendanz reconstruye a partir
de HMag.11.5 (“€M0g tdyog &’ €mi yoiav am’ ovpavdbev ) algo como debpo Tayog pot
(también podria ser €éA0¢ tayoc) delante de Mioco|uéve o evyo]uévem. Se conserva la
descripcion del suplicante, que se describe a si mismo, indicando simbolos basicos
para su siplica: cantando himnos, los “iepd médha” (sagrados metros), con las manos
en posicion de plegaria y sujetando el laurel, “6apvng Bod]Aov éuaic peta [ye]poilv
&yovtl”. Se equipara la imagen del oficiante con la de Apolo: uno sujeta el cetro y
el otro la planta sagrada del dios soberano; uno canta la voluntad divina o lamentos
amorosos y el otro entona ensalmos en el ritmo sagrado del dios.

11-15. Por ultimo, tenemos la peticion de profecia y conocimiento, en cuatro versos,
cerrada con una linea amétrica de palabras magicas. Tipicamente en este tipo de
rituales encontramos expresiones como: “profetiza para mi” o “envia oraculo”. Entre
las peticiones magicas, enviar algo al mago es muy comun, sin embargo “mwépyov
udvtevud” sélo aparece aqui y en la variacion de PGV 11 2, “o1v pavtosovny vinueptéa
TEPYov &v Hmve”, y el imperativo “povtedeo”, “da oraculo”, sélo en PGM 113 y PGM
VI 27. El verbo mas popular es “ypnudarticdév’: PGM 1297 “ypnudticov pov”; PGM
11T 345 “todto ypnuaticor”; PGM IV 718 “ ypnudrticov, kbope”; PGM IV 951, 2031,
2498 “ypnuaticov pot”’; PGM'V 420y 444; PGM VII 248,253 “ypnudticov pot mep[i]
100 deiva mpdyparoc”; PGM VII 300 “évoiéév pov té ota, tva pot ypnuotions”;
PGM VII 358 “ypnuaticate” y muchos mas.

Koopokpatwp, Evkdpdie”; PGM XXXVI 4 “Tvpdv, 0 &l v vatiov oAy kabfuevog”.
Cf. KinGsLEY 2010.
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Encontramos aqui otra formula homérica, 1. 13: “®g tetede[cpu]évov Eotar”, que
Preisendanz complementa con “énmote tobt’ £oton] te kai...”, que indicaria cuando y
como esto se va a cumplir.> No es la inica vez que aparece esta expresion en los PGM:
en el homeromanteion del principio del PGM VII parece que se volveria a usar junto a
una version del mismo, en la linea 62 de la columna, que Preisendanz reconstruye como
“Re may | &1 kpavé[w T Koi O¢ TeTELeGpéVOY Eotan]”; y en la linea 141 Preisendanz
suple de la siguiente manera: “0de yop &Eepém, [10 82 kai t]etedeopéviov] Eotar”. En
el discurso homérico, la expresion “esto diré¢ que habra de cumplirse” la usan tanto
dioses como héroes para afianzar su discurso, en promesas o amenazas por igual. Es
una manera de hablar notoria y noble, que conecta estos rituales con Homero, dando
mas consistencia a la idea de una rama apolinea de rituales magicos para adivinacion
de tradicion griega, emparentada con la religion oficial y la cultura helena.

Se cierra con una linea de palabras magicas, corrupta en su mayoria, de la cual
tenemos dos testimonios mas en los PGM, siempre en relacion a diosas de esta magia®*:

* PGM IV 2845, “Aapvo, Aapvopéveln Aapocavopa Aopvodaui”, en el HMag.
8 a Selene;

*y PGM VII 696, “Prédcavdpa, dapdcavdpa, KaAEcavopa, Katovikovopa’, en
la Apxtikn| u oracion a la Osa Mayor.

En el papiro s6lo quedan las palabras Japdca[v]opa pf...Javopa, de las cuales
Calvo Martinez traduce solo la primera, siguiendo la reconstruccion de Preisendanz,
“dominadora de hombres” (p. 173); en lo que queda podriamos tener cualquiera de los
otros compuestos conservados en PGM VII, “que fuerzas a los hombres, domadora de
hombres, que llamas a los hombres, que tienes vencidos a los hombres™ (p. 228). Monaca
(2011, p. 368) propone una interesante alternativa. En su opinion, estas palabras magicas

31212 (Atenea, para apaciguar la colera de Aquiles, tras el ultraje por Briseida), VIIT 401 y

454 (Zeus), XXIII 410 (Diomedes), 672 (Epeo) y IX 310; Od. XVI 440 (Eurimaco), XIX 487
(Ulises), XXI 337 (Penélope); otras versiones son /1. I1 257 (Ulises), Od. 11 187 (Eurimaco),
XVII 229, XVIII 82 (Antinoo) “6AN’ £k to1 £pém, 10 8¢ Kol tetelesuévov Eatan”, 1. VIII 286
(Agamenon) “col &’ £ym £€epém OG Kai TETEAEGUEVOV E0TOL”.

>4 Branco Cesteros 2017, p. 121-122.
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resuenan con el nombre de las famosas profetisas sibilas™ Casandra-Alexandra®® y
Taraxandra® y ponen en relacion a la Dafne de estos himnos con la profetisa legendaria
del mismo nombre, hija de Tiresias, asentada en Delfos, a la cual hace referencia
Diodoro Siculo en Bibliotheca Historica IV 66.5.4 — 67.1.1, por su talento natural

para ser inspirada por el numen y “hacer la Sibila”.

El uso de palabras y nombres magicos o vocales para cerrar un periodo métrico
o de sentido parece una herramienta muy comuin de la composicion de plegarias
magicas.” Pero lo interesante aqui es que se esta invocando, para cerrar el periodo, otra
vez a Dafne, con caracterizaciones de la diosa infernal y, quizés, de esta “muchacha
profética”.

5.3.4. Recapitulacion

Este pasaje es solamente la primera parte de la edyn para union heliaca ante el sol
naciente, que parece iniciar el ritual. Preisendanz lo separ6 del resto por considerar
que era un himno de Dafne. Sin embargo, se caracteriza por contener una descripcion
del Apolo mas oracular, con sus atributos mas famosos y de marcado sabor homérico.
Puesto que se trata de una unién con Helios, pero va dirigido a Apolo y Helios, en este
aspecto mitoldgico-magico ambos dioses estan completamente asimilados. Y Dafne,
por su parte, parece ser una fuerza ctonica y femenina que provoca en Apolo sus
poderes, la misma que personifican las diosas infernales en multitud de otros conjuros.

35 Lasibila es, seglin MoNAcCA, p. 363, y SUAREZ DE LA TorrE 2007, pp. 63-65, una profetisa iti-

nerante pero relacionada con el culto apolineo, en especial el délfico, con capacidades innatas
para la profecia a través del furor o mania, es decir, la posesion por parte del dios, capaces de
adivinacion de tipo natural.

36 Lychophronid., Alexandra.

>7 Nombre de la sibila en la version hebraica de los Oraculos Sibilinos.

38 En su recorrido por los catalogos de las sibilas, Monaca las identifica con el arquetipo de la

“fanciulle-profetesse” (Monaca 2011, p. 364), caracterizadas por ser compaiieras de Apolo,
obligadas y desventuradas, amadas por el dios y con capacidades proféticas.

>0 Algunos ejemplos son el HMag. 9, donde se utilizan la palabra magica santalala y ciertos

nombres y palabras magicas (1. 51 y 54) para separar la seccion “el mote” homérica, o el;
HMag. 6 a Tifon, que acaba con una larga tirada de voces magicae y vocales, practicamen-
te igual que HMag. 7, aunque en este la peticion, “gichkovcov pov Kol toincov T deiva
npaypo”, esta justo después; el conjuro a la Osa Mayor de PGM 1V 1275-1289, también
termina de esta manera.
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5.4. Himno a Apolo III (Preisendanz 10: an Apollon III)
5.4.1. Texto griego: P. Lon. Inv. 47, PGM V1 o GEFM 30, lineas 22-38
a. °v->7- mjavuréprtate, O e [o[iav
°T @> ypvookd|ua, iec, &t [londv
.iogonin......n TOA®VVUE, ioaw|.. axpax]ovapPa,
Doife, [pn]avtocvuvaisty [€ni]ppobe, Doife AmOAL OV,
Antoidn Exdepye, O[elompdne, debp’ Gye, dg[Vpo,
dedp’ dye, Oeomilm[Vv], pavteveo voktog E[v d]pm. 5
b. “kA0O1 pev, dpyvpo[toéle, 6¢ Xpdonv aueiBépni]ag
Kidov te {a0ény [Te]védord te ipr dvdcoers”,
yxpvcoai], AoiA| o]y kai [TvBoréta peoeyrpipi,
Aotde Zowb’ X[oflamd, Meiodye, Topavve, 10
TELY PN, VOKTE[ pOQ|otte aeaeyyevfoppopa<y>yng
kol ApPebo molvuopee, praaipate, Apfoabiaw,
“Tuwvbed, el mot[€ t]ot yapievt’ énl fopov Epeya,
1] €1 oM moté 1ot k[at]a mova, unpi’ Ekna
Tapov N8’ afiy]®dv, T6de pot kpinvo[v] ééAdwp”. 15

1 <’EAB€, péxap Iawdv,> coni. Prex Horph. 33, 1 et 8, 17 | mavunéptate, @ i& o[ et [o[tdv
coni. GEFM: mlavunéptat’ eotl €n[i mordv coni. Bl ex h.Orph. 34.1 av vreptate oi ex We,
Ke: mlavuréprtat’, époi Ex[apn&ov coni. PGM: 2 <debp’ EAODV pot> ypuooko]ua, ied® coni.
Pr: [ Juo tew Ei, PGM: poico We: oaien Ke: ypvooko]ua iew €ni modv Bl: 3 avtdg dvas
HOATHG, Lore pot,] moAvmvope, @oife coni. Pr. Ex HMag. 11, 7 | ioBopm We | [ Ju We: [ In
Ei, PGM: om. Ke | moAvdvope Ke: molvov ope We | [akpax]avapPa | {Poife} coni. Bl ex
Pr 4-6 sup. Pr ex PGM 11, 2-4 4 sup. We: AmoAr[wv coni. Ke 5 [0g]onpone We, Ke, PGM,
GEFM: [dn]6tpone ex HMag.9.2 coni. Pr 6-7 sup. We 7-8 11. 1, 37-38 8 xvAhav 1. We 9 daip.y
IT: Aai[Aoy We: Ao[ymp]e coni. et 1. Ke ex I1. 21.278, Ei (Pap.mag.gr.: 14) | ko 1. Ke, PGM:
K]A0t We 10 Z10wb 1. PGM: cipumb’ Ke: yomd’ We: Antoic, Tamd coni. Bl: Aatweg, Tamb’
coni. Ch | sup. We 11 vokte[ J.otte I1: sup. PGM: -pamg 1. Ke 12 ApBebw moivpopee Pr:
ko apPed ® morl.opee IT: apPed-ona o opee 1. We: apBed-mmh ..opee 1. Ke: ApPamd o
moldpopee coni. Ei: kot dpPo, ® mol[O]uopee coni. Bl: ‘QroidoOpeé (1. 'Qrolrov Oped)
vel Qroiroopeé (1. Qroihovoppé) coni. GEFM | ewaipate Ei, PGM: euoupaye IT, We, Ke,
Wi, Ch, GEFM: ou\dppote coni. Sch: gulépaye Bl 13-1511. I, 39-41 13 sup. Ke: [c]ot coni.
We 14-15 sup. We: kpnnvov L. Ke.
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5.4.2. Traduccion:

a. ... el mas lejano, oh ié Pean,
... de dorado cabello, ieco, ademas Pean,
...loeueeiee...ee, de muchos nombres, ioau ... akrakanarba,
Febo, el que ayuda con artes proféticas, Febo Apolo,
Letiada, que dispara de lejos, profético jaqui, ven aqui!
iAqui! jven! Tt que vaticinas, profetiza en el momento de la noche.
b. “Escuchame, el del arco de plata, el que a Crisa proteges
y a la sagrada Cila y en Ténedos gobiernas por la fuerza”,
que brillas como el oro, tormenta huracanada y asesino de Piton mesenkriphi,
hijo de Leto, Siaoth, Sabaoth, Meliuco, tirano, 10
peukhre, que vagas durante la noche, sesengenbarfaranges
y Arbeth, de muchas formas, sediento de sangre, Arbathiao,
“Esmirteo, si alguna vez he cubierto tu altar de aceptables ofrendas
o si alguna vez quemé para ti pingiies muslos
de toros y cabras, concédeme este deseo”. 15

5.4.3. Comentario

5.4.3.1. Estructura y forma

Estos versos han llamado poderosamente la atencién de muchos editores por su
parecido o parentesco con otras invocaciones de este papiro, desembocando en una
especie de batalla para determinar el lugar adecuado que debian llevar en el texto
arquetipico.®’ Preisendanz separo los tltimos versos de la primera edyn de union con
el sol naciente, para unirlos a la siguiente invocacion que se debia recitar a la puesta
del sol. La razon por la que hace esto, en lugar de dejar estos versos en su lugar y
entender la segunda g0y como una plegaria mixta dedicada indistintamente a varios
dioses, como en los HMag. 11 y 12, es por su aspecto puramente apolineo y por su
parentesco con el HMag. 9.

0 gl altimo ejercicio de reconstruccion lo lleva a cabo BLanco Cesteros 2017, quien considera

todos los pasajes métricos un solo himno arquetipico (pp. 98-102) y las lineas PGM V1 22-27
y PGM 11 2-5 como dos versiones del mismo fragmento hexamétrico (pp. 141-154). Ademas
de ofrece una completa descripcion de los avatares editoriales que han sufrido estos versos,
a la que remito al lector.
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Lo que resulta es el HMag. 10, de diecisiete versos y dos secciones:

* En primer lugar, tenemos lo que podriamos llamar ‘segunda estrofa’ de la edyn
para captacion de la luz del sol naciente, donde el suplicante se dirige directa'y
solamente a Febo-Apolo,*' enumerando sus atributos oraculares, entre las lineas
1y 5,y acabando la suplica con la peticion de adivinacion en la linea 6. Los
tres ultimos versos los traté en la parte anterior de este articulo, pues se repiten
practicamente igual en HMag. 9, 1-3. Este podria ser el final de la primera de
las cuatro invocaciones de las practicas del papiro, si confiamos en la lectura
de la nota marginal de la columa III, entre las lineas 128 y 130, como & kAfio1c.

* En segundo lugar, y separada por la indicacion de cuando recitarla (a la puesta
del sol), tenemos la goyn para captacion de la luz del atardecer, formada por:
una invocacion que va de la linea 7 a la 12, formada por tres versos de la /liada,
libro I, 37-38, con epitetos y atributos del dios, nombres y palabras magicas; y
la peticion de adivinacion, 1. 13-15, argumentada a través del recurso “€{ moté”,
al igual que en el HMag. 9, y que acaba con las siguientes lineas del episodio
homérico parafraseado antes, /. I, 39-41. Este pasaje podria ser la segunda
plegaria del conjuro, que recogeria la dynamis heliaca captada, sobre todo en la
segunda parte de la primera invocacion (con ese “dgdp’ dye, 0g[Upo, dedp’ Gye”).

Con respecto al metro, las lineas 1-3 estan muy fragmentadas y contienen nombres
magicos y series de vocales que no suelen respetar una secuencia métrica, pero las
pocas palabras griegas que se conservan son de estructura dactilica. En el resto del
himno no se rompe el ritmo hexamétrico en ningin momento: 4-6 son las 11. 1-3 del
HMag. 9, en hexametro; 7-11 estan construidos perfectamente a pesar de contener
palabras magicas y nombres secretos; por lo demas, contiene cinco versos homéricos
conservados literalmente.

Aqui tenemos un ejemplo muy claro de reutilizacion de material himnico tradicional
y nos detendremos a ver como sirve al ritual.

5.4.3.2. Contenido
Como se ha comentado, debemos tratar el material como dos /ogoi diferentes.

a. Lineas 1-6, segunda estrofa de la primera g0yn para captacion de la luz del ama-
necer.

61" Recordemos que la primera parte iba dirigida a Dafne como fuerza femenina ctonica que

provoca los poderes divinos de Apolo.
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1-3. En su apéndice con los himnos magicos, Preisendanz hace una reconstruccion
de estos versos deshaciéndose de las vocales y palabras magicas que parecen ir
insertadas entre los epitetos de Apolo-Febo, inspirandose en los Himnos Orficos 34
y 8 yenel HMag. 11:

<’EABE, paxap Modv,> mlavoréptat’, Epol éx[dpnéov,
<dedp’ EMBDV pot, xpuookd>pa, Ew, Emt [Tady,
avTtog Gvag HoATTg, oA pot,> moivmvoue, {Doife}

El texto hipotético de Preisendanz deja una idea muy clara y probablemente certera
de donde quedarian las palabras conservadas en el esquema métrico, ademas del
contenido.

Como el resto de los editores, no me aventuro a restaurar los inicios de hexametro.
Para el primer verso, me he decantado por la conjetura de la nueva edicion de los
versos y de Blanco Cesteros, por ser mas fiel a lo que contiene el papiro, segin los
ultimos analisis paleograficos, y por la repeticion del grito peanico “ié ... i0é ...”. Y
para el segundo, conservo las conjeturas de Preisendanz: “ypvcoxopa”, por ser una
epiteto muy importante de este culto, sobre todo si lo consideramos representante de
la magia de la luz; y la interpretacion adverbial de emt.

4-6. Pero lo mas llamativo de esta seccion es que contiene tres versos que luego se van
a repetir en la tercera goyr|, que conocemos como HMag. 9, 1-362. Mientras en esta
plegaria sirven para cerrar la epiclesis mixta a Dafne y Apolo-Febo, para union con el
sol naciente, en el HMag. 9 forman la apertura de la seccion puramente apolinea. Y en
ambos casos va introducido por el nombre magico akrakanarba. De manera que el pasaje
dirigido a Dafne se limita del mismo modo que el dirigido a Apolo, en forma simétrica.

El nombre magico akrakanarba s6lo aparece en este papiro, asi que debe estar
relacionado con Apolo o con la magia oracular de la luz. Hay una variante curiosa
en PGM V 1, “axpoPacoepalore apPfopevodinw”, donde se desglosa en dos voces
magicae, en una invocacion a Zeus, Helios, Mitra, Meliuco y Sarapis para realizar una
comunicacion mediante un médium, una licnomancia, una lecanomancia y un pedestal,
llamada “Oraculo Sarapico” (Mavteiov Zopamioakov). Esta palabra magica parece ser un

62 Herrero VALDES 2020, p. 176-178, donde los comenté en la primera parte de este trabajo,

considerandolos parte de la invocacion inicial de la licnomancia del PGM 11, que ha resultado
ser la segunda parte de la tercera invocacion del ritual que conserva el papiro PGM IV+II o
GEFM 30.
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juego fonético relacionado con el famoso nombre akrammacharei,®® que encontramos
junto a otros notorios palindromos como ablathanalba o sesengebarfaranges,* el cual
también aparece en la siguiente plegaria.

En la parte final de la invocacion se amplian las cualidades oraculares de Apolo,
como dios soberano de la adivinacion. Junto a la palabra magica relacionada con los
dioses mas importantes de esta magia, se le llama polinominado, que es un epiteto muy
comun para referirse a una figura sincrética, en especial a esa fuerza divina superior
a todas las demds que domina en ultima instancia toda actividad magica, el dios de
dioses.® Principalmente, en esta plegaria, es Febo, patron absoluto de la adivinacion
y de esta magia de la luz: profético, brillante y de dorado cabello, es decir, iluminado
como Helios. En su aspecto Olimpico (Letiada), es: disparador de flechas, lo cual lo
hace indicador de sutilidades, de hacia donde apunta la voluntad divina; lejano, en el
sentido de limitrofe, asentado en los confines de lo concebible;* y protector, tanto de
los mortales como de la voluntad de los Olimpicos. Por tltimo, es Pean, patron de la
armonia inspiradora que representa la musica, la cual aparece sutilmente mentada a
través de esa maestra imitacion hexamétrica del grito peanico i Ioudv, en la expresion
“led &m Mondv™y la repeticion de las vocales magicas.®” Todo esto, en una plegaria

6 pGmI79 y 150; IV 981-982; VII 311-312; XXXV 23-24; XXXVI 192-193.

4 Los palindromos parecen reflejar una ciclicidad que refiere al aspecto ebnico de la divinidad

superior. Estos, como indica Kotansky 1994, amuleto n°48, suelen aparecer en invociones a
Miguel, [a0, Sabaoth, Adonai y Abrasax; cf. BLanco Cesteros 2017, p. 304.

65 Desde Herodoto y Platén, el sentir griego es que las divinidades representan fuerzas naturales

universales que en cada cultura se denominan de una manera distinta y por lo tanto coinciden
en sus parametros de poder. Esta concepcion se hace muy acusada a partir de Plutarco, cuando
los filosofos, y en especial los neoplaténicos, en su estudio de la verdad y lo divino, intuyen una
fuerza creativa superior a las demas que no tiene parangén en las religiones politeistas. Innomi-
nada e inefable, se esfuerzan por darle un nombre o representarla. Cf. MEuUNIER 1997, pp. 11-12.
La magia greco-egipcia recoge esta teologia tetirgica neoplatonica de primera mano, y la ma-
nera en la que esta divinidad superior se denomina es a través del sincretismo y la polionimia.

66 Cf. HerrERO VALDES 2020, p. 177, para una ampliacion de estas consideraciones, que realicé

a partir de KingsLey 2001 y 2010, sobre la flecha, la liminaridad y el viaje de Apolo a los
confines del mundo.

67 . . , L. . - .
El juego peanico se amplia con el uso de las vocales magicas en la linea siguiente “emt [Toudv

J{ogvunin......” y al acabar la invocacion que dice: “elta Aéye pehetdv [tod]to" ‘en’ ie ie ni
io[..Jicom® oo oo (oo 1.....o00m.”” (PGM VI 28-29). También se hace este juego en el
HMag. 11 (PGM 11131, 132 y 156): nea’ mea €oe’ €10 1og” Mol 100" 1€ 100" i " i inite
(...) e NOO’ NEQ 100 LELONEDL.
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clética en la cual se pide que apremie su venida y que mande oraculos de noche, una
peticion que se repetird verbatim (al inicio de HMag. 9) en la parte del ritual que de
hecho se realiza de noche.

b. Lineas 7-15, segunda e0yn para captacion de la luz del atardecer.

Técnicamente se trata de una ampliacion de cardcter magico de la famosa plegaria
que hace Crises, famoso sacerdote de Apolo, a su dios al principio de la /liada
(I 37-41), cuando Agamenodn rechaza devolverle a su hija. El resultado fue, ademas
de la enemistad entre Agamendn y Aquiles, la notoria peste que provocan los dardos
de Apolo, uno de los episodios mas ambivalentes de su mitologia, pues actua no
como una divinidad protectora sino mas bien castigadora. Recordamos como este
ultimo protege al adivino Calcante para que desvele la razon de la cdlera del dios y
la solucion —que Criseida sea devuelta a su padre—, lo cual causa que Briseida, para
compensar a Agamenon, sea arrebatada de las manos de Aquiles, quien se queda sin
botin tras la toma de Tebas a pesar de haber sido mérito suyo. Cuando un conocedor
de Homero ve estos versos reunidos, no puede evitar que le lleguen a la memoria
diferentes aspectos de este episodio homérico. Veamos cdmo.

La estructura es:
/1. 137-38 (y 451-456)
e ampliacion magica
* /1. 139-41

7-8. En primer lugar, encontramos el inicio de la stplica de Crises a Febo, que de
hecho recita dos veces: la primera para maldecir a los aqueos (I 37-42); la segunda
para liberarlos de la maldicion (I 451-456), que se produce en el contexto de la
hecatombe a Apolo, una vez que Ulises trae a Criseida junto a su padre. Tras sacrificar
los animales, comen, beben y cantan peanes‘ol 6& wavnuépiot LoAmnii 0gov ildokovto
KOAOV deidovTeg moove kodpol Ayoudv UEATOVTEG Ekdepyov: O 08 ppéva TEPTET’
axovwv” (11 1472-4).

Todo esto se conecta con las atribuciones “Pean” y “flechador”, de la primera
plegaria del rito, pues Apolo es un dios que responde a las plegarias (provoco la plaga
lanzando sus flechas sobre el campamento, pero también la hace cesar) al oir los cantos
en su honor (los peanes). En general, los simbolos adquieren muchos niveles en la
magia. Aqui, a través de la alusion literaria, la flecha simboliza el cumplimiento de
la voluntad divina y el pean, el medio de conseguirla, significando ambos en ultima
instancia la adivinacion y la profecia, el verdadero poder atribuible a Apolo.
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9-12. Entre los dos pasajes homéricos se amplia la plegaria, anadiendo el aspecto
magico-ctonico de este Apolo: es soberano Olimpico, adivino, flechador y protector
(compuestos que recogen estos conceptos son “que brillas como el oro”, “hijo de Leto™),
pero a la manera de un dios destructor. Se recuerda otro de los episodios funestos de su
mitologia como “asesino de Piton”, acto transgresor gracias al cual se hace con la sede
oracular mas importante de la antigiiedad, dedicada en sus origenes a la madre tierra.
Ademas es “tormenta huracanada”, “tirano”, “el que vaga por la noche”, “el sediento
de sangre”, que son atributos que recuerdan a Tifon-Set® o a las diosas infernales.®
Estos compuestos griegos alternan con palabras magicas y nombres magicos del dios
superior pantocrator: Sabaot, Meliuco” o Arbatiao, junto a mesenkriphi,’" siaoth,
peuchre,” sensenbarpharanges y arbeth. Este dios superior tiene un aspecto terrible”

que se refleja en su contraparte infernal y en los dioses ctonicos.

8 Enel HMag. 11 esté la palabra magica Aatlapy, que podria estar en el Aoty que queda en el

papiro. Si no dudamos de la lectura de Wesely, Tifon es “huracan” en PGM IV 183 (HMag. 6),
“Aahometé”, entre otras referencias a las tormentas y los seismos.

9 En PGM IV 2598 y 1660 Selene es “povn topavve”; en 2479, la calumnia a Selene es verla

beber sangre “&y®d t<fv 0£0v> oipo mivovsav’™; en 2539-40 es “voyia”, “Onpoktove” y “Tépolg
&vi daitav Eyovoa”; etc.

70" Parece asociado al dios solar. En los PGM solo lo encontramos tres veces mas: II 45 y 99, en

dos de las oraciones del conjuro de osirizacion de un gato para maleficio, donde se asimila al
Osiris de la barca solar; y en V, 5, en la plegaria para conseguir un oraculo sarapico. Aparece a
menudo en las tablillas de maleficio (AUDOLLENT 1904, tabellae 22.32 o0 38.12).

7 Aparece frecuentemente en ensalmos magicos de caracter egipcio: PGM 1 28 Apmov [kvod]pt

Bpwratny oippiPprokvipo apovalop BlOpESEV]KPLPLVITTOV LY LOVLOWO®, 239 Kopupn xouBpn:
ol&letr Apmov Xvouet BpvtatnvaepiBpiokulptoopovalopBopesevKpLPL VITTOV L YHOVHAME
AxTio9t aptmct BBovpiplov 6en GeN VOUGL VOVGL GLEYM GLEY® VOUYO VOUXOALVOVYO AVOUYOL
yoyPa yoxPa ka&im youyPa MNtoemd 1 ao 0o vo NN g ww; 1T 561 Aprovkvovet Bp[v]tat[n]
vol[e]pPprokvipa ApovaplopPapece[ylkpipviyfov pypovpaoeraoit; IV 1294 6 Aiov tdv
Aidvov' ob glod &l 6 koopokpdtop, Pé, TIdv ap' mevyvouftr Ppvtoatnveept Ppiokviue
apovlopPo HEGEVKPLPL VITTOVUL YHOVUOMOL 10 10V @™ ol 0v® aentov® BovfodBavfo,
Boavpd, ®opPa, PopPa OpeoPaldypa mvomea ep. Vemos la frecuencia con la que aparece
acompafiando a la formula Harpon-Cnufis, otro nombre de Horus, Horus-Knephis segun R.K.
Ritner (BETz 1986, pp. 334-5, donde relaciona Knephis con el Agathodaimon), y en contexto
solar.

72 La encontramos en otras dos ocasiones: IV 202, que es el final del HMag.6 a Tifon, para una

lecanomancia; y V 35, el mencionado oraculo sarapico.

3 EnPGMV 468ss., en otra practica a Sarapis para invocacion del dios trascendente y revelacion

en sueflos, se ora al dios superior en términos muy parecidos: énkododpol og, TOV SuvaoTny
TV Oedv, DyPpepéta Zed, Zed topavve, Adwvai. Cf. Carvo Martinez 2003, pp. 238-239,
sobre el creador como dios terrible.
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En general, las peticiones del conjuro reiteran un aspecto muy importante al que
apunta esta imagen ctonica del dios: se piden oraculos durante las horas de la noche,
(“navtedeo voxtog E[v d]pn”; “Epye[o O]dccov ... voktl 6 €vi dvopepR”), o bien
oniricos (“ypnoud delv T<er>oTiKd d10 VOKTO[G GAn |01 diyovpéve <do> [p]avTikic
ovelpdtmv”). El contacto con la divinidad se debe hacer de noche, entre sueos,
en ese espacio de la consciencia donde ocurren las visiones que no es ni estando
despiertos ni dormidos. Y la brujeria, la magia de los dioses ctonicos, trabaja en el
espacio de contacto con este nivel de la psique humana, el subconsciente. Alli habitan
las fuerzas femeninas y salvajes de la mente, asi como los fantasmas de los procesos
cognitivos no llevados a término satisfactoriamente. Asi que, en este punto del rito,
Apolo adquiere las cualidades de la divinidad ctonica y, volviéndose terrible, obliga
a la mente consciente a adentrarse en las profundidades. La referencia a la noche
no es so6lo porque se pida revelacion en suefios, sino porque son los simbolos que
el subconsciente envia durante las horas de reposo lo que interpretan los sacerdotes
apolineos, los teurgos y los magos.

13-15. Por ultimo tenemos el final de la plegaria de Crises, a la cual responde Apolo
con la plaga. Es del tipo da quia dedi, es decir, “concede porque yo ofreci”,’* y va
introducida por la expresion homérica para las stiplicas “g{ mot€”, que también aparece
en el HMag. 9,” aunque no de la misma forma. Mientras aqui supone un ‘da porque
yo he hecho algo en tu culto’, haciendo hincapi¢ en el poder del sacerdote o cualquier
ministro de la divinidad, alli el argumento es ‘da porque ya diste o es propio de tu
culto’. Esto es muy significativo, pues el HMag. 9 es la tltima plegaria del ritual,
de manera que se supone que, para cuando se pronuncia, el dios ya ha empezado a
responder, es decir, ya esta presente, ya ha sido captado de alguna forma. Y ambos
periodos estan haciendo referencia a la repeticion de la plegaria en la propia /liada.

5.4.4. Recapitulacion

Este conjunto de versos fue identificado como un antiguo himno a Apolo insertado
entre las plegarias de este conjuro y, siguiendo la forma de su hermano, el HMag. 9,
Preisendanz lo reconstruye separandolo de la primera parte del ensalmo original, hasta
casi hacerlos coincidir en forma y estructura, dando preeminencia a la invocacion
clética y de oraculo al Letiada que se repite en ambos, y acabandolo con la peticion

74 AusrELD 1903; PuLLEYN 1999, pp. 28-29.

Cf. HErrERO VALDES 2020, p. 178. Dice en HMag. 9, 11. 5-7:
&l mote 01 PULOVIKOV EyVv KAAdOV EvOAde SAapvng
[o7]g iepiig Kopv@Tic EPBEYYeO mOAAAKIG EGOAG
Kol VOV pot omevoelag Eyov Oeomiocpat’ aAno0f

75
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de accion homérica tipo €l moté. Lo hace asi por la consistencia en la representacion de
Apolo: de caracter completamente griego, protector y garante de las artes adivinatorias
y sus ministros, terrible desde sus primeras manifestaciones en la literatura homérica y,
ademas, asimilado al dios superior en sus manifestaciones simbdlicas solares y ednicas.

Sin embargo, para un andlisis adecuado del texto hay que recordar que forma parte
de dos invocaciones separadas, una para la captacion de la luz solar al amanecer y otra
para captacion del sol del atardecer:

1. Laprimera se inicia invocando a Dafne-laurel, aunque para desarrollar atributos
de Apolo (HMag. 13), y acaba con lo que podemos denominar HMag. 10a, donde
esta la peticion, clética y de oraculo, que resume el contenido oracular anterior.

2. Lo que llamamos HMag. 10b es el segundo ensalmo de unidn solar, una ree-
laboracion magica de la stplica de Crises a Apolo, donde la captacion heliaca
debe haber sido consumada.

El oficiante ya est4 preparado para la unioén con Selene, que se realiza con la tltima
invocacion, dirigida a Dafne y Apolo, que contiene los versos hexamétricos del HMag.
14 a Dafne y el HMag. 9 a Apolo, la cual traera los oraculos oniricos, una vez se recite
nuevamente ante la lampara y las ofrendas, en el lecho.

5.5. Himno a Dafne II (Preisendanz 14: an Daphne II)

El HMag. 14 son cuatro versos sacados de la primera parte de la tltima plegaria del
ritual, la cual se realiza para union con la divinidad, esta vez Selene, y que contiene la
peticion de adivinacion dirigida a Apolo expresada en prosa. Se recita afuera (“petd tod
€16eA0ETV amo T g evyfic”, 11. 59-60 del papiro completo), ante la luna’ y va introducida
por la expresion “mpog LeAnvny £otiv antod cvotaoig o™,

5.5.1. Texto griego: P. Lon. Inv. 47, PGM V1 o GEFM 30, lineas 40-47

Adovn, pavto[c]ovng iepdv puTov ATOAAL®VOG,
Adovn moapBe[viJkn, Adevn, Ooifoto Etaipn,
Yafadb, lamamot, ayyobt moAia, Lovoidpya, & TOV HT<V>ov,
dgbpo pot, Epyelo B]docov, Emelyopan deicacOot
Oeopovg Beomn[eci]ovg, vukTi & évi dvopepi 5

76 Al principio del papiro se indicaba que todo el proceso magico se lleva a cabo tras la luna

llena, en el cuarto dia de la diosa en cuarto creciente: “tnv cOotacy Towmoels T 6 Tiig oD
npocbicemg £ oikov Emmédov”.
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1-2 sup. We 3 nomina magica, contra metrum, del. We, Pr | ayy66t sugg. Herr, Bl, Ch, GEFM:
loyywt PGM, GEFM | mplo. povciopya 1. et mbho Movctdpya coni. Pr: moAa-ovoiapyog 1. We:
moA..ovctapyag 1. Ke: moing, povaiapye Bl, Ch | sugg. Herr: otovumov PGM: tov vrov We, Ke:
oyovurov 1. Bl, Ch, GEFM: dpydg tod Hvov sugg. Bl 4 sup. We | eneryopon I, Ke, We: Erneryé
pot corr. PGM, Pr, Bl, Ch 5 sup. We | Becpovg Beonecsiong [Kamapag erpog T’ avapaivev]/
vokTtl &’ évi dvoeept] [pépe pot Beomtiopat’ aAn0f] coni. Pr ex h.Orph.34, 9 et HMag. 9, 6.

5.5.2. Traduccion:

Dafne, sagrada planta de adivinacion de Apolo,
Dafne virginal, Dafne, compaiiera de Febo,

Sabaoth, lao aoooio, el (que esta) cerca, puerta, fundamento de las Musas, el
(que estd en) el suerio,
Aqui, a mi, ven rapida, me urge que se canten

las leyes de divino sonido, en esta noche oscura.

5.5.3. Comentario
5.5.3.1. Estructura y forma

Este pasaje métrico forma parte de una invocacion de nueve lineas. Comienza
con el mismo verso que el HMag. 13, la primera oracion del hechizo, y le sigue otro
hexametro casi perfecto. Tras una linea de nombres magicos, tenemos dos lineas mas
o menos dactilicas en las que el hexametro se empieza a diluir: el verso 4 contiene
problemas métricos, como troqueo por dactilo en el primer y cuarto pie, y el verso
5 es un pentametro. Por esta razon, Preisendanz divide en la cesura, creando dos
hexametros y supliendo de la siguiente manera, a partir del Himno Orfico 34 (1. 9) y
el cierre del HMag. 9:

Oecpong Becmesiong [Kamapag PG T’ AVaQaiveELV]
VOKTL 0 €vi Ovoept] [pépe pot Beomiopat’ aAn0n]
Aqui acaba el verso. El resto, en prosa, contiene otra linea de vocales magicas y
otra invocacion final dirigida a Apolo. Dice:
“pNoafaoy: 0ov...0voe OLOVOVOLOVOVOANLOLO. 0oL OLOLOL.

€071 0€ To[1] T® AnAiw, T® Noui]w, T@ thg Antodg k[ai] Adc, xpNoU®OEY
n[po]yvwotikd o vukto[g, AGAn]On dmyovuéve <o>  [u]avtikiic
ovelpatov”.
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rheesabaan, aan ... ana, aananaananalaaa, aaa, aaa,

Es propio de ti, Delio, Nomio, el hijo de Leto y Zeus, profetizar el futuro
durante la noche, expresando verdades por medio de oraculos oniricos”.

5.5.3.2. Contenido

Se divide simétricamente en dos, mediante la linea de palabras magicas referidas
a Febo identificado con el dios superior.

1-2. En las dos primeras lineas se invoca a Dafne, con una anafora triple de su nombre,
y se la denomina “planta de adivinacion de Apolo”, repitiendo el inicio del hechizo,
ademas de “virginal” (mapOevikn) y “compaiiera de Apolo”. Sus atributos importantes
no son como ninfa sino como laurel, el objeto de culto mas importante de Apolo, y
como doncella. La palabra étaipog es un término de contexto inicidtico para época
helenistica y probablemente antes,”” de manera que aqui hace referencia a Dafne
como un personaje mas del culto apolineo, paralela a Apolo, Artemis o Asclepio,
y dedicada exclusivamente al ambito adivinatorio, tal vez como origen del mismo,
como se ha mencionado.

3. Como en otros ejemplos,’ la linea de voces magicae rompe el sentido y el ritmo
para dejar paso a la siguiente seccion. En ella, Apolo aparece sincretizado con el
dios superior, con cafawnficwanni. Interpreto “Febo (que es) Zafamb, iawawoi’, es
decir, Sabaoth-Iao y un juego de vocales casi palindromico sobre el segundo nombre
magico, de origen hebreo, que recuerda al grito peanico ifj o al dionisiaco &bie.”
El resto de la linea, apywBurvial[.] povsidpya oyovumov, puede contener compuestos
magicos, en principio referidos a Apolo:

* ayy®0t podria ser un error por ayyo0t, otra forma de &yytL o dyyo?¥, o bien una
forma corrupta de aoristo pasivo de dvaymvvout. En el primer caso, podria ser

7T Cf. REIZENSTEIN 1978, p. 160.

78 Sin ir mas lejos, la palabra magica akrakanarba para dividir la plegaria de Dafne y Apolo

del HMag. 9 o, dentro de este, el uso del palindromo allalla allalla santalala talala, como
frontera entre la epiclesis y la peticion tipo &i moté.

79 . . . . .
Es muy frecuente en los papiros magicos con cerca de ciento cincuenta ejemplos, de los cua-

les muchos parecen seguir la misma secuencia sonora. Por ejemplo: PGM 1 326 “ain iomio
ain ain ow”; IT 14ss. “ocon’ lowin” oion® oion ...e" 1" N Toi ... oeve o* o Zafamnd”;
111 475 “ien 10en & Taw “Igr”; 572-573 “Iao afot] oa[ove] ooooono aaddouo w”; 581
“guono W 10 oot o navt”’; IV 207 “aento tov onma’ £t oent ot o ont ot 1oo’’; o 955
“ gun 0 O£ LOENALON € OL EV TIE ®OOO® EL N® To®ar”.
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parte del sintagma d&yyod wboAng, “el que estd cerca de la puerta”, como han
interpretado Blanco Cesteros y Chronopoulou a causa de la laguna tras woAa y
la ambigiiedad del trazo de la ultima alfa, interpretada por Kenyon como una
eta. En mi traduccion he mantenido ambos elementos separados, como dos
apelaciones mistéricas de la divinidad, “el que esta cerca” y “puerta”.

* povoidpya podria ser una version del epiteto de Apolo Movcapyog, “lider de las
Musas”, y podria estar en femenino, pasando aqui a invocar otra vez a Dafne,
o bien ser un concepto abstracto significando “principio o fundamento de las
Musas”, una expresion muy bella que puede referirse, bien a Dafne como esa
fuerza amorosa que inici6 la actividad poético-profética segun el mito trans-
mitido en el HMag. 11, o bien simplemente a Apolo como la dynamis divina
detras de todo proceso artistico.

13324

* 0TOVLTTOV sugiere “6 TOv \m<v>ov”, “el que esta en el suefio”, una apelacion
muy apropiada para el ritual.

4-5. Por ultimo, tenemos la peticion clética, de apremio, tipica de la magia: “0ebpo
uot, £pyeo Odooov, émetyouan”, “aqui, a mi, ven prestamente, me apremia...”. Esta
dirigida a Dafne, a pesar de la linea magica interpuesta y sus ambigiiedades. No es
comun que sea ella la que se presente y presida los cantos. Tanto en el HMag. 13
como en el 11, que se inician con el mismo verso invocando a Dafne como planta
adivinatoria, las peticiones de oraculo se dirigen a Apolo. Dicen:

* HMag. 13 a Apolo, “envia sagrado oraculo” y “profetiza”;

*HMag. 11 a Apolo, “inspira los cantos de las divinas bocas” e “inspira

canciones”®;

* HMag. 14 a Dafne, “apresurate a cantar divinas leyes”.

Como se ha comentado mas arriba, la Dafne cldsica no es agente profético, si bien
es un objeto fundamental del culto oracular apolineo.®! En época tardia empiezan
a presentarse testimonios en los que se convierte en otra “doncella profética” mas,
encarnando el ‘parler-femme’ de las profetisas sibilas*? y llegando a identificarse
con la propia hija de Tiresias, una sacerdotisa legendaria de Delfos cuya maestria
al pronunciar oraculos era tal que el propio Homero podria haber hecho uso de

80" Linea 134 y 146 del papiro completo, cf. HERRERO VALDES 2020, pp. 186.

81 Branco CesTteros 2014,

82 Monaca 2011, p. 364 y Mauxion 1987, p. 9.

MHNH, 22 (2023-2024) 7-51 ISSN: 1578-4517



Himnos Magicos a Dafne y Apolo: ;juna tradicion oracular apolinea? (Parte II) 45

sus versos, los cuales, por su época, ain se habrian podido leer en las paredes del
santuario apolineo.®

Desde luego, lo que se pide a Dafne que cante (deicacOat) aqui ante Selene esa
noche son “Oecuovg Becmesiovg”, expresion poética que llama la atencidn por su
aliteracion del sonido thes-. @eopog se puede puede traducir por “leyes™ o “preceptos”,
significando “lo estipulado o impuesto” como sustantivo compuesto a partir del verbo
tinuy y Bec-oméoiog esta formado por Bed¢ y Eomov segiin Lucrecio (Sacr.13), de
manera que significa “pronunciado por el dios” o “ pronunciado de manera divina”. Asi
que se le pide a Dafne que, al sonido de los metros divinos que se han estado usando
a lo largo del hechizo, se presente y cante para el suplicante la voluntad divina. Esta,
se recuerda al final de la invocacidn en prosa (“€0tt 0€ To1 T ANM® (...) ¥pPNOUOIETY
n[polyvootika (...), aAn]0f dmyovpuévm), es propia de Apolo, ¢l es el que transmite
la verdad, &AnOeia, un término filoséfico que vuelve a conectar estos rituales con la
tetrgia neoplatonica. En este pasaje, esa verdad la pronuncia Dafne como profetisa,
es ella quien transmite lo que “es propio” de Apolo, en contraste con los otros dos. La
transformacion del mito mencionada por Monaca y Blanco Cesteros se ve testimoniada
aqui, donde se la invoca como fuerza adivinatoria y se le acaba pidiendo que dé oraculo
de un estilo muy concreto, cantado a la manera de las profetisas sibilas, maestras de
la recitacion hexamétrica.

Se cierra la plegaria con una alusion homérica, “vukti 8’ évi dvoepfi”, que
encontramos en Od. XV, 49, que dice: “Imposible es, Telémaco, hacer el camino en
las sombras de la noche, no basta querer”.* Esta referencia mitica refuerza la idea de
dificultad que conllevan estos rituales. No son procesos psiquicos faciles, pues de noche,
adormilada la vigilancia, se amplifican los miedos, lo cual, por otra parte, debe ser el
estado adecuado para realizar los rituales de incubacion apolinea. En mi opinion, estamos
ante un ejemplo temprano de la ‘noche oscura del alma’, topico habitual de la literatura
mistica, pues se refiere a un estado cognitivo muy importante en el proceso visionario.

8 Diop. Sic. IV 66.5.4-67.1.1: “neid’ ot pev éntyovol Ty mOAv €LOVTEG dupracay, Kol Thg

Tepeoiov Buyatpog Adevng €ykpatelc yevopevol Tadtv avébecav gig AeApods Katd Tvol
g0V aKpoBiviov @ Bed. abtn 88 TV povTiKnV ovy HTToV ToD TATPC £idvin, TOAD HdAlov
&v 10ig Aehpoic Swrplyaca v VNV EMNOENGE EUGEL 0 BoLUOOT]] KEYOPNYNUEVN
YPNGLOVG EYPAYE TOVTOSOMOVE, S10pOPOVE TOAC KOTOGKEVOIS ap’ TG POoL Kol TOV TtV
“Ounpov moALL TAV ETMV GOETEPIGAUEVOV KoGpTioat TV 1dlav moinowv. EvBealovonc 8’ avtilg
TOAMGKIG KOl XPTGLOVG ATOPUVOUEVNG, POoLY ETKAN O var ZivAlay: T0 yap EvOedlety Koo
yA@TTOV DIApYEW GBvAlaivew.”

84 Traduccion de J. M. Pabén, en la Biblioteca Clasica Gredos.
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Se ha terminado de configurar simbdlicamente la epifania, la union con la fuerza
divina femenina que representan Dafne y Selene, para poder pedirle que cante los

preceptos divinos y verdades que proceden en ultima instancia de Apolo.

5.5.3.3. Recapitulacion

En este papiro hay, pues, tres versiones diferentes de la invocacion a Dafne:

lineas 5-39

lineas 40-57

lineas 135-188

“Dafne, sagrada planta de adivi-
nacion de Apolo, por cuya cau-
sa, habiéndola probado aquel dia
Febo, coronado con tus ramas
... su cabeza de largos cabellos,
...agitando el cetro en las palmas
de sus manos, sobre los picos del
monte Parnaso, de muchos valles,
el mas alto, ...a los suyos, pro-
fetiza a los mortales. ... gimien-
do lastimosamente, el mismo
Apolo... doncella ...”.

“Dafne, sagrada planta
de adivinacion de Apolo,
Dafne virginal, Dafne,
compafiera de Febo,
Sabaoth, Iao aoooio,
el que esta cerca, puer-
ta, fundamento de las
Musas, el que esta en el
suefio, aqui, a mi, ven
rapida, me urge que se
canten las leyes de divi-
no sonido, en esta noche

“Dafne, sagrada planta del
arte adivinatoria de Apolo,
por causa de cuyas hojas,
habiéndolas probado aquel
dia, hizo manifiestos los
divinos cantos él mismo, el
seflor, portador del cetro.”

oscura.”

En conjunto, dan informacion acerca de la version tardia del mito de Dafne y su
reelaboracion para los propositos magico-tetirgicos (si bien a la misma vez traen pin-
celadas de concepciones misticas y magicas tan antiguas como las que encontramos
en Empédocles), hacen referencia al sacerdocio apolineo desde figuras legendarias y
testimonian practicas teurgicas neoplatonicas.

En ella, Dafne es muchacha virginal y profética, parte de la compaiiia apolinea
de entes divinos proféticos de la adivinacidn oracular, amada de Apolo y laurel. El
efecto de su contacto provoca los cantos divinos del dios por primera vez. Ademas,
en el contexto del rito, Dafne se asimila a la luna, pues se la invoca bajo sus rayos
y en sus momentos propicios, y con ella a todas las diosas ctonicas de esta magia.
Efectivamente, la “doncella” es en los PGM también Perséfone, Hékate o Artemis. Y
posee los poderes de Afrodita, pues un solo beso suyo incita al éxtasis divino.

Se unen aqui diversas nociones indispensables en la alteracion de conciencia que
permite visiones epifanicas: el arquetipo de la diosa-bruja, reina de los procesos del
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subconsciente y destructora del estado habitual de conciencia;® la ninfa virginal que
simboliza el ardor del alma por la unién divina, el ieros gamos, que rehuye pero al
que acaba sucumbiendo; el laurel, el objeto ritual por excelencia para la mania, cuyo
olor caracteristico y sonido de hojas que se rozan unas a otras en las manos del ofi-
ciante o en el vaivén de las ramas al son de los vientos, llama al estado de unioén, de
armonizacion, o quizas simplemente intoxica en las condiciones adecuadas.

5.6. Conclusion

Los himnos analizados proceden de plegarias de dos rituales diferentes de unioén
con Apolo para vision del dios, en suefios o en un trono, con la ayuda de una lampara.
El objetivo central de todas las invocaciones es clético y epifanico, es decir, que la
divinidad se presente, de la siguiente manera:

a. En el primero, aparecen dos recitaciones simétricas introducidas por la invo-
cacion de Dafne-laurel como divinidad oracular, una para realizar la systasis
con el sol, con peticion de oraculos oniricos a Apolo; y otra en la que se realiza
la comunicacion o contacto con la luna, en la que se le pide a Dafne que cante
verdades divinas. Estas requieren de la captacion de la luz natural del sol y de
la luna, dynamis que se resume ante las llamas de la lampara y las ofrendas,
ante las que se vuelven a recitar. Requiere la preparacion de las ramas del
laurel en una corona, de la tablilla con la figura del Acéfalo, del lecho para
dormir y de ciertos métodos para recordar lo que sobrevenga en el suefio. Aqui
el mago se hace médium o sacerdote, recibe las revelaciones en un estado de
hipnagogia y debe interpretar las imagenes oniricas.

b. En el segundo, hay una sola plegaria muy larga introducida con la misma ex-
presion a Dafne-laurel como divinidad oracular, quien a su vez es el estimu-
lo que provoca en el propio Apolo la capacidad de cantar y dar oraculo. Se
recita ante la lampara, de noche, y se pide a Apolo-Helios, Helios, Horus y
Febo-Apolo que insufle en el suplicante el don de la adivinacion. La captacion
de la ousia heliaca se realiza con la propia invocacion, en la que se mencionan
las formas y nombres magicos de la divinidad solar en los diferentes momentos
del dia. Requiere igualmente la preparacion de las hojas del laurel en forma
de corona, de ofrendas y unciones, de una imagen del Acéfalo (dibujado en
la mecha de la lampara) y de la preparacion del lugar de la ceremonia, donde
habré, ademas de la lampara, un trono y un lienzo. Termina con la liberacion
del dios, puesto que se ha atraido y captado su presencia al trono grabado con

85 Bl anima de C. Jung o la Diosa Blanca de R. GrAVEs.
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hexametros dirigidos a Apolo. En este es el propio mago el que profetiza, ante
la presencia del rey divino del trono.

Ademas, ambos utilizan hexdmetros mezclados con prosa y mencionan cantos y
maneras especiales de pronunciar (“iepoiot nedihorg”, 1. 15; “éneiyopon deicocHon
Oeopovg Deomecione”, 1. 44; “uoAmnv Evverne Doife o1’ auPpociov ctopdroo”, 1. 146),
utilizan expresiones poéticas conocidas, sobre todo homéricas, pero también otras que
pueden provenir de un hipotético corpus de literatura gnostico-magica, compartidas
con el ultimo gran compositor de épica hexamétrica griega, Nono de Pandpolis. El
mago, a la manera de las profetisas sibilas, es da@vnedywv y compositor de oraculos
y cantos hexamétricos. Se consagra asi a un personaje primordial de los rituales de
incubacion de Apolo, que este papiro transmite dentro de la magia de fotagogia.
Aunque no se mencione expresamente la captacion de la luz y de los dioses, es
fundamental el uso de lamparas, braseros y lienzos donde se reflejen visiones, y la
utilizacion de los momentos ‘brujos’ del dia, donde la luz del sol no es aun la de la
consciencia, ni la de la luna la del inconsciente. El amanecer, el atardecer, la duerme-
vela y la oracion meditativa son estados del ciclo del suefio en los que se permite a
la conciencia viajar entre niveles de la psique que normalmente estan desconectados.
Y estos rituales realizan un juego teatral magistral con el poder de la luz natural y de
las llamas para dirigir el ojo de la mente.
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