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			Prefacio a la edición española*

			Arcana Mundi salió a la luz en 1985 en Estados Unidos; posteriormente, en 1987, se publicó en Gran Bretaña.

			Tuve la suerte de visitar España e impartir sendos seminarios en las universidades de Murcia y Sevilla en el año 1988, invitado por los profesores Moya del Baño, García López y Ramírez de Verger; vaya a todos ellos mi sincero y cordial agradecimiento.

			Recuerdo con afecto la magnífica hospitalidad de que disfruté en Murcia, ciudad ligada de modo especial al origen de este libro, pues la idea de que fuese traducido al español y las primeras gestiones para que aquí se publicara corresponden a la profesora Moya; este prefacio a la edición española tiene también como base una de las conferencias que dicté en aquellos seminarios, aunque ahora se añaden algunos datos y novedades, y a su vez se plantean nuevos problemas.

			Doy las gracias a Elena Gallego Moya y a Miguel E. Pérez Molina, autores de la versión española, por el cuidado y excelente trabajo que han llevado a cabo.

			***

			Pretendo en este prefacio, por una parte, hacer referencia a algunos estudios aparecidos en los últimos años sobre el tema que nos ocupa, y por otra, sintetizar varios extremos significativos que están presentes con mayor extensión en el cuerpo del trabajo, como son, por ejemplo, las relaciones magia-ciencia, magia-religión o magia-filosofía; insistir en conceptos fundamentales como el de «simpatía cósmica» o dýnamis; hacer un recorrido por lo que se considera «distintos» tipos de magia y ofrecer una breve panorámica de la magia en el mundo antiguo diferente al propiamente grecorromano, por lo que se dedica atención especial a la magia en Egipto o al sincretismo del mundo helenístico; acabaré dando cuenta de las actitudes de las diferentes culturas en relación a la magia y ciencias ocultas.

			Como se deduce de la lectura de Arcana Mundi y de los distintos apartados de este prefacio, aun siendo muy importantes las contribuciones de los últimos años, todavía queda un largo camino de investigación para desvelar incógnitas o llegar a un conocimiento más completo y mejor de la magia en la Antigüedad.

			Magia y ciencia

			La magia antigua es, en cierto sentido, la precursora de la ciencia y la tecnología modernas. Si la humanidad, de acuerdo con James Frazer, ha vivido hasta el momento tres etapas –magia, religión y ciencia–, podría parecer que magia y ciencia tienen mucho en común. Se sabe que ambas enuncian leyes, leyes que en el caso de la ciencia resultan ser verdaderas, aunque, desde nuestro punto de vista, sean falsas en el caso de la magia2.

			También se ha señalado3 que entre la tecnología moderna y la magia antigua existe, psicológicamente, una clara afinidad; es un hecho que la mayoría de la gente se sirve en la actualidad de la tecnología sin comprender en realidad su verdadero funcionamiento, y que la confianza que muestran en la tecnología es comparable a la que mostraron griegos y romanos en una magia que, pese a no comprender, veían actuar.

			Merece la pena traer aquí las valiosas observaciones que hizo a la edición inglesa de Arcana Mundi C. R. Phillips en su artículo «In Search of the Occult: An Annotated Anthology»4; utilizaba él como punto de partida el concepto que tenían sobre la magia los antropólogos británicos del siglo XIX.

			Para Edward Tylor, por ejemplo, la magia era religión mal entendida, o bien, ciencia mal entendida: en el primer caso, porque como religión no había evolucionado hacia el cristianismo; en el segundo, porque como ciencia no lo había hecho hacia la tecnología moderna; y esta evolución la debería haber llevado a término, añade Phillips, puesto que las teorías de Darwin, trasladadas de la zoología a la historia cultural, así lo reclamaban.

			También Phillips traía en su apoyo a E. Leach5:

			En primer lugar, la ciencia se definía como conocimiento y acción de acuerdo con la «correcta» evaluación de causas y efectos, siendo determinada la especificación de lo que es correcto por los silogismos de la lógica aristotélica y el determinismo mecánico de la física de Newton. El resto era superstición. De la superstición fue luego separada la religión. La definición básica de religión variaba de un autor a otro...; el resto era magia. La magia fue más tarde dividida por algunos en magia blanca (buena) y magia negra (mala). La magia negra, rebautizada como hechicería, fue entonces diferenciada de la brujería; y así sucesivamente.

			Es obvio que tales afirmaciones solo pueden hacerse desde una clara posición de ventaja. Si sabemos en qué consiste la verdadera religión, podemos también definir la magia basándonos en sus diferencias. Si sabemos lo que puede hacer la verdadera ciencia, también somos capaces de definir la pseudociencia.

			Este conocimiento subjetivo, como señala Phillips, no es, sin embargo, suficiente; necesitamos también saber que pertenecemos a una amplia mayoría y que podemos hacer valer, si es necesario, nuestras convicciones. En la Antigüedad, por supuesto, la mayoría creía en la magia.

			Magia y religión

			Mucho más difícil es establecer qué es lo que diferencia magia de religión6. En primer lugar, la magia antigua se sirvió enormemente de la religión, posiblemente de cultos y rituales que no están bien atestiguados. La magia parece haber crecido, como un hongo, sobre un sustrato de religión: tomó de ella ceremonias religiosas, nombres divinos, elementos litúrgicos, etc. La magia ha sido siempre una maestra de los disfraces, puesto que puede actuar en una zona ambigua, explotando deliberadamente tradiciones religiosas y, al mismo tiempo, proclamando que obtiene mejores resultados.

			Consideremos algunos criterios que se han sugerido para distinguir magia y religión7: la magia es manipuladora, la religión suplicante; la magia aplica medios a fines específicos, la religión resalta los fines en sí mismos; la magia se centra en necesidades individuales, la religión en las de la comunidad; las operaciones mágicas tienden a ser privadas y secretas (con frecuencia tienen lugar durante la noche), mientras que los ritos religiosos tienen lugar al aire libre, normalmente durante el día y son visibles para todos; la magia se caracteriza por la relación que se establece entre quien la practica y su cliente; la religión, entre un fundador, un líder o un profeta y sus seguidores. Las plegarias a los dioses celestiales se dirigen normalmente en voz alta, mientras que los conjuros mágicos a un demon o a una deidad infernal se hacían, al parecer, en silencio o con un sonido siseante, el susurrus magicus.

			R. Arbesmann ofreció una inteligente valoración8:

			Mientras que en una plegaria el hombre trata de persuadir a un ser superior para que le conceda sus deseos, el recitador de una fórmula mágica intenta obligar a ese ser a forzar el efecto hacia sus propios fines, y ello solamente con las palabras de su fórmula, a la que atribuye un poder infalible e inmanente. En el primer caso, la respuesta a la invocación depende de la voluntad del ser superior; en el segundo, se considera que la fórmula consigue el sometimiento absoluto de este y que, además, produce automáticamente el resultado deseado.

			Con todo, R. Arbesmann añade a continuación un punto de cautela:

			En muchos actos rituales, ciertamente, las dos actitudes coexisten y con frecuencia se mezclan de modo tan complejo que es difícil, si no imposible, afirmar cuál de las dos está presente o cuál prevalece. El que sea cierto que, de las dos actitudes, la que adopta el recitador de la fórmula mágica sea la más tosca, no garantiza, sin embargo, que se pueda concluir que la fórmula mágica sea más antigua que la plegaria y que esta última tenga su origen en la primera...

			Según Filóstrato (Vida de Apolonio de Tiana V 12), algunos magos pensaban que podían cambiar el destino torturando las estatuas de los dioses. Dado que las estatuas se pueden, en cierto modo, identificar con los dioses mismos, estos sentirían el dolor producido a sus estatuas. Por otra parte, sabemos que en momentos de crisis, cuando la gente se sentía abandonada por sus dioses, castigaba a sus estatuas.

			No sabemos si verdaderamente creían que esta actitud podía cambiar el curso del destino. El muchacho del Épodo V de Horacio, que es torturado lentamente hasta la muerte por un grupo de brujas, las amenaza con una terrible maldición, pues piensa que la brujería no puede cambiar el destino humano (vv. 87 ss.)9.

			Magia y filosofía

			Se ha dicho también que magia y lógica son dos formas radicalmente distintas de comprender la realidad, y que la magia representa una mentalidad prelógica o paralógica. Pero esto es verdad solo hasta cierto punto, pues también en la magia existe un tipo de lógica. Por muy primitivos que puedan parecernos sus supuestos básicos, la magia pasó por una etapa filosófica a finales del período helenístico y lo hizo de nuevo en círculos neoplatónicos. Los magos no pensaban solo en términos de simpatía cósmica o participación mística; sabían de la causa y el efecto, del espacio y el tiempo10.

			Esta es una de las razones por las que puede ser una experiencia frustrante leer una obra como Sobre los misterios egipcios de Jámblico. En esencia, es una defensa de la teúrgia, forma superior de magia, pero formalmente se trata de una obra filosófica que utiliza la terminología desarrollada por generaciones de platónicos11. Jámblico y Proclo, otro neoplatónico, habían heredado el saber mágico y la disciplina filosófica de siglos anteriores; ambos pensaban que los dos ámbitos podían ser conciliados y utilizados para que magia y filosofía pudieran explicarse o justificarse mutuamente.

			De un theológos, dedicado principalmente a hablar sobre los dioses, no se esperaban milagros o proezas mágicas, pero un theourgós, que se atribuía un cierto poder sobre los dioses, tenía que demostrar de vez en cuando sus capacidades sobrenaturales. Aquí es donde no podemos excluir, incluso al más alto nivel, la posibilidad de un premeditado fraude. Es lógico suponer que cuando alguien como Juliano el Apóstata iba a ser iniciado en los misterios más profundos, nada se dejaba al azar.

			La magia utiliza símbolos más que conceptos. Gracias a las investigaciones de los antropólogos12, estos se comprenden mejor hoy día que en la época de Tylor. Los símbolos ayudan a la gente a pensar, asociar y recordar; son una manera de simplificar ideas demasiado complicadas para expresarlas con palabras, y por eso parecen ayudar a descifrar la realidad. Por muy abstrusos que nos parezcan los dibujos de los papiros mágicos, son símbolos, y contienen, como psicogramas, determinados tipos de experiencia.

			Simpatía cósmica

			El concepto de «simpatía cósmica» fue enunciado en términos filosóficos por el estoico Posidonio de Apamea (ca. 135-50 a. C.), al que se llamó «el Rodio» por haber enseñado en la isla de Rodas. Este concepto implica que todo lo que sucede en una parte del universo afecta a otra parte de ese mismo universo, sin importar a qué distancia se encuentre. Este concepto es fundamental para la magia, la alquimia y la astrología13.

			Lo que se denomina magia «simpatética» se basa en algunos principios: 1) semejanza (lo igual provoca lo igual); 2) contacto (las cosas que se tocan actúan entre sí durante largo tiempo, pues retiene cada una las propiedades de la otra); 3) oposición (para actuar sobre una cosa se puede utilizar su opuesto, pues la antipatía funciona como la simpatía). De ahí los procesos de asociación, imitación, reacción, etc., que fueron puestos en práctica constantemente por magos y alquimistas.

			También es importante señalar la distinción que hacen algunos estudiosos entre magia «simpatética» y magia «contagiosa». La magia simpatética actúa porque causas similares producen efectos similares. Si un hombre se enamora de una mujer y quiere que esta le corresponda, puede modelar una imagen de ella en cera o arcilla y derretirla al fuego con la esperanza de que la persona representada también se derrita. Esto es lo que sucede en el Idilio II de Teócrito y en la Bucólica VIII de Virgilio. Por otra parte, si alguien desea causar daño a otra persona, puede también modelar una imagen y atravesarla con agujas, o bien atarla o romperla en pedazos. Estas figurillas, llamadas en nuestros días «muñecas de vudú», han sido encontradas en Atenas y en otros lugares, y en los papiros mágicos se describe la manera de fabricarlas. Si quemas la imagen de tu enemigo o arrojas al fuego algo que le pertenezca –una prenda, por ejemplo–, este recibe el daño indirectamente. Esto puede denominarse magia «contagiosa» y también está descrita en Teócrito.

			Otras formas de describir el funcionamiento de la simpatía cósmica son: «lo interior es como lo exterior, lo superior es como lo inferior». Este concepto implica un intercambio constante de energías entre el mundo exterior, el macrocosmos, y el interior, el microcosmos. Todo lo que nos rodea puede ser usado para nuestro provecho, ya sea como fuente de energía o como mensaje que no debemos desatender. Una sentencia del Talmud dice: «Un sueño no interpretado es como una carta no leída»; esto se puede aplicar a todos los mensajes «cósmicos».

			Valdría la pena comparar el antiguo concepto de simpatía cósmica con la teoría de la sincronía de C. G. Jung. Jung utilizaba este término para designar una coincidencia aparente que, en realidad, no lo era. La creencia en la magia excluye, estrictamente hablando, la coincidencia: en todo lo que ocurre está actuando una fuerza sobrenatural, aunque no comprendamos de qué se trata.

			Dýnamis

			A esta fuerza, que puede favorecemos o dañamos, los antiguos griegos la llamaron dýnamis y los antropólogos modernos la denominan mana. Es el poder que produce los milagros, pero también es el milagro en sí14. Esta fuerza está a nuestro alcance; solo hay que «conectarla», como la electricidad. Hay un elemento subjetivo en todo esto: las personas creen que en ellas la magia funciona y, por tanto, funciona.

			La dýnamis reside en ciertas cosas y en ciertos tipos de conocimiento; por ejemplo, en el nombre de una divinidad: así lo vemos a partir del uso de los nombres semíticos de Dios, como Adōnai o Iaô15. Existe también un poder especial en fórmulas como «Dios es Uno»16 o «Alfa y omega»17. Además de pronunciar el nombre o la fórmula, el mago algunas veces la ingería lamiéndola o comiéndosela: así, al final de la «Liturgia de Mitra» (PGM 4, 785-9B), se ordena al devoto que escriba el «nombre de ocho letras» en una hoja y lama la hoja mientras lo muestra al dios18.

			La historia de Simón el Mago, que se cuenta en Hechos 8: 9-21, ilustra el significado de dýnamis. Simón, que al parecer tuvo gran influencia en Samaria en el siglo I d. C., era llamado por sus seguidores, según la versión del texto más comúnmente aceptada, hé dýnamis toû théou hé kaloúmenē megálē, pero hay que tener en cuenta que toû théou y kaloúmenē parecen ser glosae introducidas en el texto19. Así pues, lo que sus seguidores le llamaban en realidad era hé dýnamis hé megále (‘el gran poder’). Impresionado este por la dýnamis de los apóstoles, claramente superior a la suya, quiso unirse a ellos y les pidió que le vendiesen su magia especial, por lo que fue severamente reprendido20.

			«Distintos» tipos de magia

			En las últimas investigaciones, se ha defendido una distinción entre magia «directa» e «indirecta». Puede denominarse magia «directa» a la protección que ofrecían anillos, amuletos o los hechizos curativos descritos, por ejemplo, en la obra de Marcelo De medicamentis, pero también a los diversos brebajes, encantamientos e invocaciones del «gran nombre» de una divinidad o de un demon.

			La magia «indirecta» puede ser ilustrada por la invocación a los muertos del libro XI de la Odisea, donde Homero describe un tipo de magia que conduce a otro. El héroe utiliza un determinado ritual para hacer aparecer a las sombras, pero él busca una sombra concreta, la del adivino Tiresias, que incluso en el Hades mantiene sus poderes proféticos.

			La distinción entre magia «privada» y «oficial» tiene el inconveniente de que la mayor parte de la magia, tal y como la entendemos, se practicaba en privado, mientras que la magia «oficial» es algo muy cercano a la religión; en ella se incluyen ritos para producir la lluvia o ritos de fertilidad (el «matrimonio sagrado», por ejemplo), purificaciones de una comunidad, la maldición oficial de un país extranjero, etc.

			La antigua distinción entre magia «ritual» y «natural» ha sido resucitada en los últimos años, pero tampoco es verdaderamente útil. En cierto sentido, toda magia es ritual21. Se ha sostenido22 que algunos ritos específicos son esenciales en ciertas sociedades: 1) ritos que refuerzan el mana (éxito en la caza, la pesca, la guerra); 2) ritos que reducen el mana (magia negra); 3) medidas apotropaicas (protección, por ejemplo, por medio de amuletos, del mal de ojo, de los démones...); 4) ritos de purificación; 5) ritos curativos (abluciones, lustraciones).

			Hasta aquí, hablamos de magia «ritual». La magia «natural», por otra parte, es un tipo de ciencia aplicada, en la que se incluyen experimentos relativamente sencillos o demostraciones que solo son milagrosas para el ingenuo y el ignorante. Giambattista della Porta publicó su Magia naturalis en 1558; la obra fue reimpresa muchas veces. Su influencia puede apreciarse en las Disquisitiones magicae de Martín del Río, publicada por primera vez en 1599 y también reimpresa varias veces. En esta obra, la magia se define (1, 2) como

			ars seu facultas vi creata et non supernaturalis quaedam mira et insolita efficiens quorum ratio sensum et communem hominum captum superat... Vim creatam et non supernaturalem nominavi, ut excludam vera miracula.

			Cuando M. del Río añade que magica naturalis seu physica nihil aliud est quam exactior quaedam arcanorum naturae cognitio, se remonta claramente a Apuleyo, quien en su Apologia sive de magia declaraba ser un científico inofensivo, y no un mago, e insistía en que los experimentos aparentemente extraños que realizaba los hacía en interés de la investigación. Pero esto implicaba curiositas (otro nombre popular para la magia), y no le hizo menos sospechoso.

			Sobre recientes investigaciones

			Magika Hiera, un volumen publicado en 1991, ilustra de forma excelente algunas tendencias de la investigación contemporánea sobre la magia antigua. Reúne diez ensayos sobre diversos aspectos de este tema23. C. A. Faraone se ocupa de los primeros «nudos mágicos» griegos (katádesmoi); J. H. M. Stubbe («Cursed Be He That Moves My Bones») de las imprecaciones funerarias; H. S. Versnel («Beyond Cursing») de plegarias para la justicia y confesiones de culpa; J. Scarborough de la farmacología de plantas, hierbas y raíces; hay un capítulo sobre los sueños y la adivinación en el ritual mágico y religioso de una obra inacabada de Sam Eitrem (1872-1966), traducido por Obink y prologado por F. Graf, quien también aporta un artículo sobre la plegaria en el ritual mágico y religioso; al artículo de J. Winkler «Toe Constraints of Eros» sigue el de H. D. Betz, «Magic and Mystery in the Greek Magical Papyri», y C. R. Phillips cierra el volumen con un interesante estudio sobre «Nullum crimen sine lege: Socioreligious Sanctions on Magic».

			El material es abundante y surgen ideas nuevas y apasionantes. La versión inglesa de los papiros mágicos griegos, acompañada de notas24, que han llevado a cabo H. D. Betz y un equipo de especialistas, ha representado un importantísimo papel (ver infra).

			El artículo de Versnel llama especialmente la atención porque, con una impecable erudición, explora un campo hasta ahora muy descuidado. Al parecer existía una alternativa entre citar a juicio a un enemigo o maldecirlo: era posible apelar a una divinidad.

			Scarborough muestra con detalle que en la Antigüedad existía un verdadero conocimiento «científico» de las propiedades de las plantas; esta clase de conocimiento –especialmente si se mantenía en secreto– podía convertirse en un tipo de magia muy poderoso. Esto ha sido totalmente confirmado por Murder, Magic and Medicine, de J. Mann (ver infra).

			Graf arguye con razón que un criterio que se ha utilizado con frecuencia para distinguir la religión de la magia –la persona religiosa se dirige a sus dioses con respeto y humildad, mientras que el mago trata de forzarlos (ver supra)– no es realmente válido. Sin embargo, parece llevar su razonamiento demasiado lejos; Betz (pp. 248, 254) presenta un punto de vista más equilibrado.

			Uno de los principales problemas reside en el hecho, bien indicado por Phillips (p. ej., p. 269), de que ni legisladores, ni sacerdotes, ni filósofos tuvieron interés en definir con claridad las «actividades religiosas prohibidas». Ello nos coloca en una situación de desventaja: si ni siquiera los propios atenienses y romanos sabían bien dónde estaban los límites entre religión y magia, entre prácticas normales y aceptadas, actividades extrañas y posiblemente ilegales, ¿cómo podemos saberlo nosotros hoy en día?

			Después de todo, nos ocupamos de la interacción entre esferas diferentes. Sería una suerte poder clasificarlas adecuadamente como «religión», «magia», «medicina», y así sucesivamente, pero, en realidad, se solapan. En nuestro mundo –y ya, hasta cierto punto, en la antigua Roma– todo está clasificado: para un tipo de problemas consultamos al médico, para otro al abogado, etc.; en la antigua Atenas se consultaba al hechicero tanto como al abogado si se quería ganar un juicio; en África occidental y en Haití la magia es hoy día una realidad, como lo fue en Europa hace tiempo; sin embargo, ya no es la misma para los estudiosos que se ocupan de escribir libros sobre ella.

			En la remota Antigüedad, la magia pretendía serlo todo para todos; era en esencia una forma de proporcionar todas las respuestas, de hacer frente a todos los problemas de la vida. Pero hemos de retroceder mucho en el tiempo para poder encontrar al magus, la gran figura de autoridad en una sociedad en la que la gente hablaba con libertad sobre experiencias sobrenaturales que daba por supuestas. En nuestra sociedad, las personas que oyen voces son encerradas en manicomios, pero ha habido (y hay aún) culturas en las que aquellas personas que no oyen voces y nunca han visto un fantasma son consideradas extrañas.

			La magia en distintas culturas antiguas

			Así como la magia grecorromana se sirvió de diversas religiones, también lo hizo de la magia de otras culturas. Examinemos brevemente algunas de estas influencias.

			Los hititas25 consideraban que la magia era una técnica inventada por sus dioses. Un hitita que practicara la magia pertenecía, por consiguiente, a un grupo privilegiado, a una casta (como los magos persas) que poseía secretos transmitidos fielmente de generación en generación, incluso desde la propia revelación por parte del dios. De hecho, el mago podía pretender ser un dios.

			Este tipo de actitud resulta familiar a cualquiera que haya estudiado la magia grecorromana. Los papiros mágicos y los escritos herméticos ofrecen como una forma normal de disfraz el simular que uno no es un ser humano cualquiera, sino un demon o un dios. El mago asume así otra identidad, adopta otra imagen: es una persona con dos o más imágenes.

			La magia sumero-acadia26, en la medida en que nos es conocida, presenta algunos rasgos familiares. Las gemas y piedras brillantes se utilizaban como amuletos; la gente las llevaba alrededor del cuello, la cintura y en las muñecas y tobillos. Los colores eran algo importante. Los magos confiaban en los démones, y así es como los imaginaban: invisibles; innumerables (recuérdese el demon del Evangelio según Marcos, 5: 9, 15, que dice que su nombre es «legión»); no se apiadan ni comprenden; malvados, aunque participan de la naturaleza de lo divino y sus nombres están precedidos por el ideograma divino; sus movimientos son rápidos, pueden traspasar los muros y controlan los elementos. Los seres humanos –sobre todo mujeres y extranjeros– son los colaboradores de los démones, es decir, los hechiceros y las brujas.

			La magia egipcia27 nos es bastante conocida gracias a la abundancia de textos escritos y monumentos. Su nombre egipcio era heka, y era considerada un atributo del dios Ra, a veces representado como una divinidad antropomórfica masculina que agarra una serpiente en cada mano. Los magos eran llamados «profetas de heka» o «quienes conocen», lo que recuerda a uno de los términos del vudú para el bokor, es decir, el hechicero: un qui a connaissance.

			Al parecer, la magia per se no era ilegal en el antiguo Egipto. Solo un caso criminal (la «Conjura del harén», bajo Ramsés III) está documentado (Papyrus Lee); en este caso, se habían realizado imágenes de cera de dioses y hombres para ser utilizadas como muñecas de vudú. El hechicero que estaba detrás de este asunto fue ejecutado por conspiración contra la vida del monarca.

			Las divinidades de los egipcios, como las de los hititas, practicaban la magia. Gracias a ella Tot e Isis pudieron curar al joven Horus. Por otro lado, incluso los propios dioses eran a veces impotentes frente a la magia dirigida contra ellos por vivos y muertos.

			Dado que los muertos tenían poder, y esto es algo evidente en la magia egipcia, las «cartas a los muertos» muestran claramente que se les consideraban responsables de algunas de las desgracias que sufrían los vivos. Recitando los nombres secretos de seres humanos o de objetos inanimados, elaborando invocaciones y mediante el uso de amuletos, los muertos podían presionar a los dioses; en otras palabras, se establecía un interminable juego de poder entre los dioses y los muertos.

			Los egipcios practicaban también el ritual de la «apertura de la boca». A través de determinados encantamientos, un sacerdote (¿o mago?) era capaz de abrir los labios de una estatua que representaba a un dios o a un muerto. Sabemos que los teúrgos griegos afirmaban que podían hacer sonreír a las estatuas de los dioses. Los magos egipcios utilizaban hechizos para proteger sus poderes y asegurarse de que los conservarían en el otro mundo. Algunos de ellos eran, al parecer, enterrados con sus libros, de manera que pudieran ejercer su profesión en el otro mundo; así es probablemente como se han conservado los papiros de magia. En general, los encantamientos egipcios son bastante similares a los que encontramos en los papiros, y reflejan la misma forma de pensar, aunque quizá en un nivel anterior. Se ha encontrado un buen número de tablillas de execración y de muñecas de vudú; en los textos se describen con frecuencia los gestos rituales que debían realizarse.

			En Egipto, magia y medicina eran hermanas gemelas: la curación de una enfermedad se representaba a veces como un combate entre el mago/médico y las fuerzas del mal.

			Un rasgo típico de Egipto que no aparece en la cultura grecorromana lo constituyen las «estatuas curativas». El ejemplo más conocido es la «estatua de Djedhern», en el Museo de El Cairo. Representa a una persona arrodillada, con los brazos cruzados sobre las rodillas y el cuerpo cubierto de pinturas y textos escritos; delante de ella hay una estela de «Horus sobre los cocodrilos». La estatua está rodeada por un recipiente que se comunica mediante un canal con otro recipiente más profundo. Un líquido que se vertía sobre la estatua absorbía el poder mágico de los textos y las imágenes. A continuación, el paciente se bañaba en el recipiente más grande o bebía del más pequeño.

			La magia y otras ciencias ocultas aparecen muchas veces mencionadas en la Biblia28. El autor del Libro de la Sabiduría, un judío helenizado que escribió en torno a la mitad del siglo I a. C., condena los érga pharmakeiõn (12:4) y ridiculiza la magikẽ téchnē de los egipcios. En el Antiguo Testamento la magia es practicada con frecuencia por extranjeros, y las religiones extranjeras son consideradas un tipo de magia, de modo similar a lo que ocurría entre los griegos, cuya mala interpretación de la religión persa hizo que se dotase de un nuevo significado a la palabra mágos. El profeta Ezequiel (8: 17) describe una embajada enviada a Jerusalén por el rey Nabucodonosor II en el año 586 a. C. Estos persas, entre los que había un archímagos, se volvían de espaldas al templo, se acercaban unos ramos (zemora) a la nariz y adoraban al Sol; tal acción era, sin duda, una abominación para los espectadores judíos. El Libro de Daniel, escrito en el siglo II a. C., narra la historia de un joven rehén judío en la corte del rey de Babilonia, poniendo de manifiesto que este supera a todos los magos y adivinos babilonios en entendimiento y sabiduría.

			El tema de la confrontación –«mi tipo de magia» frente a «su tipo de magia», o «mi religión» frente a «su magia»– recorre el Antiguo y el Nuevo Testamento. Con frecuencia, la verdadera religión queda por encima de la magia extranjera. Veamos algunos ejemplos bien conocidos: José frente a los adivinos egipcios (Génesis 41); Moisés frente a los magos del faraón (Éxodo 7: 10-13, 19- 23; 8: 1-3); la historia de Balaam (Números 22-24). En el Nuevo Testamento se atestigua el enfrentamiento de los apóstoles con Simón el Mago, antes mencionado (Hechos 8: 9-24); la discusión con Elimás, el consejero judío del procónsul romano (Hechos 13: 6-12); la profetisa de Filipos (Hechos 16: 16-18); los exorcistas judíos de Éfeso (Hechos 19: 13-20). Como es lógico, algunos Apócrifos insisten de modo abundante en este tema.

			La magia se practicaba ocasionalmente en el antiguo Israel, aunque la Ley de Moisés establecía penas contra ella (Éxodo 22: 17; Levítico 22: 2-7; Deuteronomio 18: 9-14); se atacaba también la magia de las naciones extranjeras (Isaías 19: 1-3, 11-13, contra Egipto, y 44: 25, contra Babilonia). En el Antiguo Testamento la magia se asocia con frecuencia a la idolatría y la adoración de demonios. Sobre la magia judía posterior estamos en la actualidad mejor informados gracias a la reconstrucción llevada a cabo por M. Margalioth del Sepher Ha-Razim, un manual de magia de principios del período talmúdico29.

			La magia helenística es un conglomerado sincrético, con origen en distintos «países», que tomó forma en Egipto. El término «sincretismo» se utiliza con frecuencia en la historia de la religión o de la filosofía, pero designa también la peculiar mezcla de elementos egipcios, judíos, griegos y babilonios que actuaron unos sobre otros en Alejandría, el gran crisol del mundo antiguo. Aunque los papiros mágicos pertenecen a un período posterior, el sistema que reflejan es más antiguo y probablemente cambió poco a lo largo de los siglos. Los papiros siguen siendo la fuente más importante para nuestro conocimiento de la magia helenística30.

			Hasta hace poco tiempo, estos textos eran estudiados fundamentalmente por papirólogos e historiadores interesados en las ideas religiosas y la sociedad del Egipto grecorromano; junto con las tablillas de execración (tabellae defixionum) o los amuletos, proporcionan un tesoro de información. Los primeros estudios que les dedicaron investigadores como A. Dieterich, R. Wünsch, F. Pfister, Th. Hopfuer, A. J. Festugière y A. D. Nock siguen siendo de enorme utilidad. Los textos publicados por K. Preisendanz y A. Henrichs cuentan ya con traducciones al inglés, con valiosas introducciones, notas, ilustraciones y un glosario gracias a H. D. Betz y un grupo de investigadores (vol. I, University of Chicago Press, 1986). Se incluyen no menos de cincuenta papiros descubiertos o publicados recientemente y también aparecen traducidas las partes en demótico de los papiros bilingües (en griego y demótico). El segundo volumen incluye un índice de palabras griegas, un índice de materias basado en las traducciones, una serie de paralelismos entre los papiros mágicos y la literatura cristiana primitiva y una exhaustiva bibliografía31.

			La colección New Documents Illustrating Early Christianity, editada por G. H. R. Horsley et al. (Macquarie University, vol. 1, 1981; vol. 6, 1991), incluye muchos textos mágicos y es muy útil por los comentarios que ofrece.

			Resta por hacer, entre otras cosas, una interpretación de la teología, del tipo de religiosidad que se revela en los papiros. El desacuerdo que ha existido hasta ahora entre los estudiosos es considerable. E. R. Dodds32, por ejemplo, afirmaba que estos textos «operan constantemente con los escombros de las religiones de otros pueblos», mientras que A. J. Festugière33 cree que algunos textos pueden considerarse de naturaleza religiosa. Esta era también la opinión de M. P. Nilsson34, quien escribió: «Algunas invocaciones son muy hermosas y están marcadas por un auténtico espíritu religioso»35.

			Los preceptos dados en estos «ejemplares de trabajo de magos en ejercicio» (A. D. Nock) podían fácilmente copiarse en otros materiales. Un hechizo amoroso recientemente descubierto en una tablilla de plomo muestra este procedimiento. Probablemente fue escrito por un mago profesional en el siglo III o IV d. C., basándose en PGM 4, 296-34 o en un texto muy similar36. Esta tablilla de plomo, de unos 11 centímetros cuadrados, fue hallada en el interior de una vasija de arcilla, junto con una estatuilla, también de arcilla, de una mujer arrodillada, con las manos atadas a la espalda y el cuerpo atravesado por agujas. Este conjunto de objetos combina la tablilla de execración con la muñeca de vudú. Algunas veces, la maldición aparece sobre la muñeca, y en algún caso, la muñeca está rota37. Es evidente que las recetas mágicas servían para aplicarse a casos concretos e inmediatos, pero también podían ser copiadas, y de hecho lo fueron; algunas de estas instrucciones o recetas realmente requieren transcripciones.

			En los últimos años se han realizado algunos estudios sobre amuletos, talismanes y gemas mágicas38. La tradición bizantina, que transmite historias sobre Apolonio de Tiana, habla de un inusitado talismán39: el taumaturgo erigía telésmata (‘talismanes’) en muchas ciudades. Se trataba de objetos sagrados destinados a proteger a la gente de todo tipo de plagas y enfermedades; un gran escorpión, por ejemplo, podría proteger a una ciudad entera de los escorpiones. ¿Cuál era la idea que se encontraba tras esto? Probablemente, que un solo amuleto de tamaño monumental era suficiente para proteger de los escorpiones a gran número de personas, haciendo así innecesario que cada una llevara su propio amuleto.

			Es fácil imaginar todos los miedos y obsesiones que torturaban a los supersticiosos40. Si alguien estaba continuamente preocupado por peligros ocultos –serpientes, escorpiones, mal de ojo– tendría que llevar muchos amuletos, uno para cada peligro específico. Cuanto más supersticiosa fuese una persona, más sobrecargada iría por el peso de los amuletos que llevara alrededor del cuello o en los dedos en forma de anillos con gemas. (Toda la joyería, ciertamente, puede tener su origen más en la magia que en el embellecimiento).

			En todas las épocas han existido utensilios mágicos más perecederos, como fragancias aromáticas, cinturones y piedrecillas, mencionados en los papiros. Se creía que todos ellos concentraban las fuerzas ocultas de la Tierra, la Luna y las estrellas. Apolonio de Tiana (Filóstrato, Vida de Apolonio VII 39) reconoce implícitamente tales poderes. Y si las gemas tenían en su origen una función mágica, ¿por qué no el perfume? Los alquimistas fabricaban perfumes en Egipto, y en los ritos teúrgicos se utilizaban fuertes fragancias:

			Il est des forts parfums pour qui toute matière Est poreuse: on dirait qu’ ils pénetrent le verre41.

			Este heterogéneo conjunto que constituye la magia helenística se extendió de Egipto a Italia, donde se unió a tradiciones autóctonas. Esto pudo ocurrir en cualquier lugar, incluso en países que habían proporcionado, en un primer momento, ingredientes al crisol de Alejandría. Los magos de esta ciudad se habían nutrido de otras culturas, como hemos observado anteriormente.

			En Italia la situación es diferente. Los romanos conservaron algunas creencias y rituales muy antiguos que probablemente nunca llegaron a Alejandría. Por otra parte, la magia helenística puede que llegara a Italia en un momento en el que el sistema helenístico ya había tomado forma. Nigidio Fígulo representó, sin duda, un importante papel: era senador romano, amigo de Cicerón, un erudito en cierto modo (como Plinio el Viejo), astrólogo y clarividente; un romano, en definitiva, muy inusual42.

			Por la Ley de las Doce Tablas (siglo V a. C.) tenemos información de algunas formas de magia muy antiguas que se practicaban en Italia y eran juzgadas como delitos. Una de ellas es la práctica de fruges excantare, es decir, arruinar la cosecha de otro campesino o hacer pasar a suelo propio la excelente producción de un vecino recitando ciertos encantamientos43. Es probable que ocurriera que en un mismo año y en el mismo terreno un campesino lograra una excelente cosecha, mientras que los otros quedaban decepcionados. Presumiblemente, todos los campesinos habían ofrecido las mismas plegarias y sacrificios a los mismos dioses; de ahí que sospecharan que el campesino que había obtenido una producción visiblemente mejor había hecho algo en secreto, y este algo adicional solo podía ser magia negra.

			La Ley de las Doce Tablas también consideraba delito recitar un malum carmen. Un malum carmen es cualquier encantamiento mágico destinado a herir a alguien; el verbo es incantare, de ahí el sustantivo incantamentum, el verbo enchanter en francés y to enchant en inglés. La primitiva ley romana distinguía malum carmen de famosum carmen, que significa ‘calumnia’, pero la calumnia y la difamación eran también un tipo de magia44.

			Se han encontrado nuevas maldiciones en los últimos años; por ejemplo, una inscripción bilingüe sobre una tablilla de oro procedente de Dacia, de finales del período imperial45. En la parte griega se invoca a Adōnai y a los theoí hypsistoí, mientras que en la parte latina se lee: Demonim munditiae te agitet, Aeli Firme. Stet supra caput Juliae Surillae,(‘que te persiga el demon de la impureza, Elio Firmo. Que se coloque sobre la cabeza de Julia Surila’). La letra F del primer nombre está atravesada con una aguja, y junto a la letra S del segundo nombre hay una pequeña cruz. El ejemplar más antiguo de este tipo de defixio hallado en Grecia data del siglo V a. C., y el más antiguo encontrado en Italia del siglo IV a. C.46.

			En Italia, la creencia en el mal de ojo era, al parecer, muy antigua. Fascinum, palabra que designa un encantamiento causado por un enemigo que tiene el mal de ojo, parece estar relacionada con el griego baskanía (‘envidia’, ‘celos’). Una de las razones por las que se lanzaban encantamientos era, sin duda, la envidia y los celos. Para protegerse a uno mismo contra el mal de ojo era necesario llevar un amuleto, un talismán. De tales objetos, denominados phylakt´ēria, se ha encontrado un enorme número: algunas veces consisten en figuras de animales, especialmente dotados de cuernos («para expulsar al demonio con el demonio»); otras, en partes del cuerpo humano, por ejemplo, un ojo atravesado con una flecha, una mano abierta, un falo (también llamado fascinum en latín)47.

			Es imposible decir qué rasgos de la magia itálica son típicos o únicos. La magia de todos los períodos y culturas tiene mucho en común, pero hay notables variaciones locales en cuanto a prácticas y creencias universales. Hay demasiadas lagunas en las fuentes con que contamos, pero las siguientes prácticas parecen ser características de la brujería itálica: ‘rotura de serpientes’ (angues ruptae) por medio de encantamientos; el fenómeno del hombre lobo (versipellis,‘que puede cambiar su piel’); striges o strigae, es decir, mujeres que podían transformarse en pájaros y eran temidas como vampiros; el uso de cadáveres o de partes de estos para la brujería (como Ericto en el libro VI de la Farsalia de Lucano)48.

			Hay algunas costumbres o ritos curiosos que no pueden ser calificados fácilmente como «mágicos» o «religiosos». Por citar un ejemplo: Tacita, «la Silente», madre de los lares, recibía culto durante los Feralia, periodo de nueve días en el mes de febrero que estaba consagrado a los muertos familiares. Jóvenes muchachas se agrupaban en torno a una anciana que colocaba con tres dedos tres granos de incienso en el umbral de la casa como ofrenda a los manes; luego ataba una muñeca de plomo con hilos, recitaba algunas fórmulas y mascaba siete judías pintas; a continuación, cocinaba la cabeza de una sardina que había sido atravesada por una aguja de bronce, y tras haber vertido unas cuantas gotas de vino, bebía una buena parte, dividía el resto entre las muchachas y decía: «Hemos atado las lenguas hostiles, las bocas de nuestros enemigos», y mientras decía estas palabras, la anciana abandonaba la casa, probablemente no demasiado sobria.

			Este es el ritual que describe Ovidio (Fastos 11 569-582), y sobre el que se ha escrito mucho49. Puede entenderse como un ritual apotropaico, de naturaleza más mágica que religiosa. La anciana, que no formaba parte de la familia, sino que era una extraña requerida para este propósito específico, nos recuerda mucho a una bruja. La familia debía estar protegida contra las «malas lenguas», que podían ser tan perjudiciales como el «mal de ojo». Pero ¿cuál es la conexión con el culto de los manes?

			«Algunos magos»

			Recientemente se ha investigado en profundidad sobre algunos de los magos, taumaturgos y «pseudoprofetas» de los siglos I y II d. C. Apolonio de Tiana, presentado con frecuencia como un imitador pagano de Cristo, sigue atrayendo a los historiadores50; han aparecido nuevos testimonios de su culto51 y contamos con una nueva edición de sus «Cartas»52. Un teólogo que ha estudiado sus proezas53 llega a la conclusión de que no son en esencia diferentes de las que nos presentan los Evangelios; no sería difícil mantener la tesis opuesta, pues Apolonio, a diferencia de Jesús, trataba de manipular a la gente, haciéndoles creer que estaban poseídos y necesitaban ser exorcizados por él. Otro investigador54 señala que hay una curiosa inconsistencia en la Vida de Apolonio de Filóstrato: por un lado, presenta a su héroe como un «sabio», en la línea de Pitágoras o Empédocles; y por otro, enriquece esta tradición con una cantidad sustancial de folklore.

			Simón el Mago ha sido ya mencionado. Sería útil compararlo con Alejandro de Abonuteico55, el «falso profeta», y el tipo de mago en el que, según parece, quiso convertirse Apuleyo en cierto momento. Estas figuras son bastante diferentes, y sin embargo parecen tener algo en común: trataban de resucitar y encarnar la tradición del gran chamán. Lo que hace tan difícil una comparación entre ellos es la naturaleza de los testimonios: en el caso de Apolonio de Tiana, solo contamos prácticamente con el testimonio de un admirador incondicional, Filóstrato; en el de Simón el Mago y Alejandro de Abonuteico poseemos principalmente una tradición hostil; en cuanto a Apuleyo de Madaura, tenemos su propio testimonio, pero ha de ser utilizado con precaución, pues parte de él (la Apología) es interesada, y la otra parte (las Metamorfosis o El Asno de oro) es ficción.

			Es concebible que un joven brillante como Apuleyo, un platónico, deseara convertirse en magus, igual que algunos neoplatónicos como Jámblico se vieron atraídos posteriormente por las posibilidades de la teúrgia. La curiositas –que es, como su equivalente griego periourgía, casi un sinónimo de «conocimiento mágico»– fue la que movió a Apuleyo, quien aprendió la lección de que la religión es superior a la magia, ‘el camino difícil’ (páthei máthos!), y encontró la salvación en la religión de Isis. Su novela es la historia de una peregrinación espiritual que condujo al héroe desde el platonismo a una religión mistérica56 a través de las artes mágicas.

			Distintas actitudes frente a la magia y artes ocultas

			En conclusión, merecería la pena estudiar las actitudes opuestas a la magia y a las artes ocultas en la Antigüedad. Ya hemos visto que la magia se representa con frecuencia como una caricatura de la religión, como algo extraño y ajeno difícil de controlar. Tanto en Grecia como en Italia existía un poderoso aparato religioso, y los grupos esotéricos, no conformistas, eran eo ipso sospechosos y podían ser denunciados como heréticos. Esta actitud está bien atestiguada en la Biblia y a lo largo de la Edad Media. En el antiguo Egipto, por otra parte, la magia era más o menos tolerada, a no ser que amenazase a la sagrada persona del faraón.

			En el canto XI de la Odisea, el héroe evoca las almas de los muertos y solicita una profecía al adivino Tiresias. Esto es en esencia un ritual mágico, cuyas instrucciones procedían de Circe, considerada normalmente una hechicera, aunque podría ser una divinidad menor superviviente de una cultura pregriega. En el Himno homérico a Deméter (vv. 228-30) se rechaza la brujería, llamada epēlysíē, pero el texto está corrupto, y la propia palabra epēlysíē se ha introducido basándose en otro pasaje incierto del Himno a Hermes (v. 37). Platón reconoce como un hecho los abusos de pharmakeía y los censura. Algunos filósofos que representan el platonismo medio y no pocos neoplatónicos estaban interesados en la magia, la teúrgia o la demonología. Los estoicos, con pocas excepciones, creían en la adivinación. Fue Posidonio quien formuló el principio de simpatía cósmica, dotando de una base filosófica a la magia, la astrología y otras ciencias ocultas.

			La legislación romana más antigua que conocemos, la Ley de las Doce Tablas, condenaba diversas formas de brujería. Más tarde, en el Imperio, la magia se convirtió en algo ilegal, aunque las leyes no siempre se llevaban rigurosamente a la práctica57.

			Un edicto de un papiro egipcio del año 198/9 d. C.58 es particularmente interesante. Fue promulgado durante el reinado de Septimio Severo, conocido antes de su ascensión al trono por su costumbre de consultar a los astrólogos, y más tarde, por su determinación de no permitir a nadie hacerlo, temeroso de que alguien pudiera formular la misma pregunta que él estaba acostumbrado a hacer: ¿cuándo morirá el emperador? Tan solo el hecho de formular semejante pregunta –como sabemos por Amiano Marcelino (29, 1, 25 ss.)59– constituía un grave delito, puesto que podía indicar una conspiración.

			¿Cuál era la actitud de la Iglesia? Para la Iglesia primitiva parece que la magia, la demonología y la adivinación eran hechos inevitables. Habría sido muy difícil para la nueva fe suprimir de la noche a la mañana hábitos y creencias tan profundamente arraigados. Los nuevos conversos seguían temiendo, de algún modo, el poder de los antiguos ídolos a su alrededor, y lógicamente se preocupaban por la presencia de espíritus y démones malignos en este mundo. Por tanto, llevaban amuletos y practicaban algún tipo de magia por precaución60. Los primeros amuletos cristianos son del siglo IV, y los últimos, del siglo VIII.

			Pero fue el siglo IV el que presenció un endurecimiento en la postura de la Iglesia frente a toda forma de magia. Lo observamos en los escritos de San Juan Crisóstomo, San Agustín y en el Canon 36 del Concilio de Laodicea, cuya celebración tuvo lugar entre el 341 y el 381. El Canon 36 especifica que «los sacerdotes y clérigos no pueden ser hechiceros (mágoi), encantadores (epaoidoí) o astrólogos (mathē- matikoí), ni deben hacer amuletos (phylakt´ēria), que son veneno para las almas»; quienes todavía llevaran tales amuletos debían ser expulsados de la Iglesia61. Si estas prácticas fueron condenadas con tanta dureza, debieron de practicarse con amplitud hasta aproximadamente el 381, y las pruebas arqueológicas sugieren que no cesaron hasta mucho tiempo después.

			En fin, los libros mágicos se quemaron en diversas ocasiones: por orden de las autoridades paganas, bajo Augusto y, de nuevo, bajo Diocleciano, pero también por los nuevos conversos de Éfeso guiados por San Pablo.

			Hasta aquí algunas observaciones que me parecen fundamentales. Por supuesto, podría decirse mucho más en cada uno de los casos concretos, pero es preciso poner punto y final. Ojalá los lectores de este libro, que se ofrece ahora en español, puedan disfrutar de él y ojalá de entre ellos alguno se incorpore al número de los estudiosos de los arcana mundi, cuya presencia en los textos clásicos griegos y latinos es tan abundante, rica y sugerente.
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			Nota de los traductores

			Arcana Mundi, cuya versión castellana hemos realizado, está organizada en seis grandes apartados («Magia», «Milagros», «Demonología», «Adivinación», «Astrología» y «Alquimia»), para los que el autor ha seleccionado una espléndida colección de textos griegos y latinos, acompañados de unas introducciones generales a cada uno de los referidos apartados e introducciones particulares a los respectivos textos, 122 en total, resultando un conjunto que armoniza la unidad y la variedad.

			Nuestro trabajo ha consistido en traducir del inglés con la máxima fidelidad las mencionadas introducciones, respetando todas sus características (se han dejado, por ejemplo, en latín los títulos de las obras que así aparecen en el original; se han puesto en castellano las que aparecían en inglés; se han omitido las usuales «notas del traductor», etc.). La naturaleza específica de la materia tratada nos ha aconsejado siempre la mayor prudencia.

			También hemos intentado respetar la bibliografía original, a no ser en el caso de las obras de Caro Baroja y Laín Entralgo, que Luck cita en traducción inglesa y nosotros hemos hecho preceder de sus originales castellanos, quedando así, según las ediciones mencionadas. Las citas a pie de página han mantenido las mismas referencias, incluso en obras cuya presencia es abundante, como la de E. R. Dodds, The Greeks and the Irrational, que cuenta hace tiempo con traducción castellana de M. Araujo, Los griegos y lo irracional, Madrid, Alianza Editorial, 2019.

			Los textos clásicos que aparecen traducidos por Luck al inglés se han tomado en su inmensa mayoría de la Biblioteca Clásica Gredos, que cuenta con la casi totalidad de textos incluidos en Arcana Mundi62. Estas traducciones ofrecían, en nuestra opinión, ciertas ventajas; por una parte, estaban realizadas por especialistas; por otra, las peculiaridades de los distintos traductores aportaba matices a los mismos textos, que pueden evocar, a su manera, las naturales diferencias entre los autores clásicos, lo que enriquecería la versión castellana de Arcana Mundi.

			Esta opción implicaba algún que otro inconveniente, que creemos haber solucionado.

			Los textos clásicos no se ofrecen en todas las ediciones de modo uniforme, por lo que podrían esperarse algunas diferencias entre las traducciones de Luck y las de los traductores españoles. Se han revisado, pues, las traducciones de la Biblioteca Clásica Gredos, comparándolas con las introducciones y traducciones del original inglés, para descubrir las diferencias que pudieran suponer incoherencias internas. El número de «incoherencias» no es grande y su naturaleza es leve. La solución ha consistido en mantener inalterados tanto el original de las introducciones como las versiones castellanas de los diferentes traductores y aclarar lo que ha parecido necesario en nota a pie de página; por ejemplo, en la página 231, en la introducción del texto 20, leemos: «Para esta operación mágica un gato debe convertirse en Osiris, es decir, ser asesinado»; en
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