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Prefacio

Este libro es distinto de los que he publicado anteriormente sobre el
mismo tema. Aparecido en una coleccién de libros de bolsillo, el volu-
men holandés Eleusis: de heiligste mysterién van Griekenland era necesaria-
mente limitado en su extensién. Consideraciones semejantes me llevaron
a limitar la amplitud del volumen alemin Die Mysterien von Eleusis. Aun
asi, éste era algo mas que un intento de reconstruccion; desgraciadamen-
te, estaba ya en imprenta cuando aparecié el libro Eleusis and the Eleu-
sinian Mysteries de G. E. Mylonas. Esta publicacién, que hizo posible por
vez primera un examen completo de los resultados de las excavaciones y
un analisis de su significado por parte de los arquedlogos, exigia una am-
pliacién de mi libro. Hay otra diferencia, derivada de mi conviccién de
que los dioses eleusinos deben incluirse entre las «imagenes arquetipicas.
Este punto de vista no se subrayaba en el volumen holandés ni en el ale-
man, aunque esti expresado en mi ensayo anterior sobre la Doncella
Divina. Se desarrolla en esta obra, que se ocupa del problema de los mis-
terios mas plenamente, desde el punto de vista no sélo de la existencia
griega —éste era el tema central de la versién alemana—, sino también de
la naturaleza humana.

Es la naturaleza humana, el ser humano como un todo, en su realidad
concreta, lo que es promovido, en ocasiones por medios exteriores, para
lograr una luz interior. Ese medio era, en Eleusis, el ayuno. Ademads del
hambre, existia otra condicién ineludible para la realizaciéon de los miste-
ri0s, que puede ser designada como la preparacién farmacéutica: Ia bebi-
da del kykeon. Mi estudio se prolonga ahora en esa direccién que no fue
considerada en las versiones anteriores. He llegado a un grado de certe-
Zd en este nuevo campo a partir de la correspondencia con Albert
Hofmann, farmacélogo de Basilea, al que quiero agradecer su ayuda en
este estudio todavia incompleto.

Desde el principio de esta obra he pretendido dar cuenta exacta de los
resultados de la investigacién arqueolégica realizada en el lugar de la epop-



teia: el Telesterion. Esta investigacién ha alcanzado un alto grado de pre-
cisién gracias al trabajo de John Travlos. En mayo de 1964 tuve el privi-
legio de visitar Eleusis con Travlos, que prosigue todavia sus excavacio-
nes', de las que se puede esperar que salga una nueva reconstruccién del
Telesterion. La hipotesis de que una pequefia elevacién en el terreno ro-
coso del Telesterion fuera considerada como un onfalos y formara el cen-
tro del culto nos parecia errénea. Mientras estuve en el lugar, tuve oca-
sién de reflexionar también sobre otra cuestiéon. Me refiero al edificio que
tenia forma de templo y cuyo timpano estaba probablemente decorado
con una representacion del rapto de Perséfone, rodeada de figuras que
nos son conocidas por el timpano oeste del Partenén. En paralelo al la-
do norte del Telesterion, estaba situado —fuera de la entrada del
Telesterion— en el lugar en el que varios arquedlogos pensaron anterior-
mente que habia estado el templo de Deméter. Travlos ha elaborado una
reconstruccion teérica de este edificio. Lo considera no sélo un templo,
sino una casa del tesoro (thesauros), donde se guardaban las ofrendas mas
valiosas de los atenienses’.

La respuesta a esta cuestion no tiene especial importancia para la re-
construccion de la ceremonia de los misterios. Considero posible que es-
te edificio fuera el sagrario, donde, aparte de los hierofantes, solo el em-
perador Marco Aurelio fue autorizado a entrar, y de ello hablaremos en
este libro. Esto ofreceria una tercera posibilidad, ademas de las otras dos
analizadas mas adelante (pags. 127 s.), de identificar el Mégaron, que los
eleusinos pueden haber designado también como un thesauros. Afortuna-
damente esas incertidumbres, que no se pueden obviar por completo, no
tienen nada que ver con lo que es esencial desde nuestro punto de vista.
El lector no debe esperar de este libro una toma de posicién en contro-
versias que tienen poco que ver con la religién eleusina. Como tampoco
debe esperar que el arquedlogo proporcione una respuesta al contenido
de los misterios. Sélo podran alcanzarse resultados validos si las dos cien-
cias, arqueologia e historia de las religiones, se coordinan de la manera
adecuada.

En la pagina siguiente encontrara el lector una reproduccion de la co-
pa que, en mi opinidn, es la mas antigua representacion de Perséfone que
ha llegado hasta nosotros. Es del comienzo del perfodo minoico medio
(poco después de 2000 a. C.) y fue encontrada por el profesor Doro Levi
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Perséfone con dos
compaferas, €n una copa

del periodo minoico medio,

del primer palacio en

Festo (v esquema).

en 1955 en su excavacion del primer palacio de Festo. La describe como
sigue: «Una taza baja, cuya superficie interior muestra una escena reli-
giosa. Se ve a dos mujeres bailando en actitud animada alrededor de la
diosa serpiente. La cabeza de la diosa reposa en la parte alta de un cuer-
po triangular alargado, sin brazos pero con una serie de arcos que discu-
rren a ambos lados del cuerpo. El cuerpo de la diosa y las serpientes nos
recuerdan inmediatamente los muy similares idolos tubulares de arcilla, o
tubos sacrificiales, encontrados en Prinias y en otros yacimientos de la an-
tigua Grecia y que datan de mis de mil afios después»’.

Los idolos tubulares de arcilla, o tubos sacrificiales, servian sin duda
para la comunicacién con el reino subterrineo. Este reino esti represen-
tado por la serpiente, que figura de forma destacada en una versién del
mito de Perséfone: Zeus, en forma de serpiente, seduce a Perséfone, su
propia hija*. Serpiente e incesto son motivos arcaicos de la mitologia®. El
ntimero tres (una triada de personajes) puede ser considerado también
como un elemento arcaico. Aparece en el mito griego de Perséfone: sus
dos compafieras suelen ser Artemis y Atenea’. El Himno homérico a
Deméter menciona un nimero indefinido de oceanides que juegan con
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Perséfone y recogen flores: esto corresponde al estilo homérico, que bo-
rra y excluye los elementos arcaicos. Pero reconocemos la misma escena
que precede al rapto de la diosa en el himno (15; cf. infra, pag. 59) y en
la copa de Festo: Perséfone admirando la flor.

En definitiva, las excavaciones continuadas de John Travlos y mis
Apéndices —especialmente el Apéndice I- sirven para mostrar que no se
puede hablar de un final en la investigacién eleusina. Nada mis lejos de
mi intencién que dar la impresién de que con este libro se resuelven to-
das las dificultades y contradicciones de los hechos conocidos y que se di-
ce la ltima palabra. Todo lo contrario. Intencionadamente he dejado
abierta la posibilidad de nuevas conclusiones y una prolongacién de la in-
vestigacién. Mi libro debe actuar como muy probablemente lo hacia el
kykeon de Eleusis: como un estimulante; es decir, como un agente que
mueve a otros investigadores a buscar una visién histérica mas completa
de lo que fue realmente Eleusis, *

Karl Kerényi

Ascona, Suiza
27 de mayo de 1966
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Introduccién
1

Pocos temas de las ciencias de las religiones llevan a un intento de re-
construccion sobre la base de los hallazgos arqueolégicos in situ en la me-
dida en que lo hacen Eleusis y sus misterios. Con vistas al nticleo misti-
co del tema, ese tratamiento arqueoldgico proporcionard al lector la
sensacién de pisar un terreno firme. Pero ha sido también un placer pa-
ra el autor emplear, al menos en la primera parte de este trabajo, este mé-
todo de exposicién e intentar una reconstruccién basada en materiales ar-
queologicos y de diverso tipo. Como la renarracién utilizada en mis
libros The Gods of the Greeks y The Heroes of the Greeks, también éste es
un método cientifico. Lo que hace que en los dos casos el método sea
cientifico es que, en ambos, los condicionamientos impuestos por el ma-
terial cumplen la condicién de ser respetados escrupulosamente. En este
sentido, es superior a otros métodos, que sélo pueden ofrecer una sec-
cién esquemitica del material histérico, y sélo desde un tnico punto de
vista. En un intento de reconstruccién, las consecuencias derivadas de los
materiales existentes deben ser examinadas y probadas una y otra vez.

Se debe preguntar siempre —éste es nuestro criterio en este caso— si ca-
da nueva afirmacién estd o no en contradiccién con otros hechos, perte-
necientes a la tradicién fiable respecto de los misterios, de manera que los
datos se puedan utilizar juntos en la reconstruccién. Supongamos, por
ejemplo, que el contexto global de una gran ceremonia de la Iglesia ca-
tolica, como la misa mayor, se ha perdido. Sélo se han conservado algu-
nos fragmentos de libros litdrgicos e iglesias en ruinas. No podemos su-
poner que la misa haya sido siempre igual desde el principio. Los
fragmentos conservados pueden datar de perfodos diferentes. Sin embar-
go, se puede emprender la reconstruccién porque hay algo de lo que no
queda ninguna duda, a saber, que en cada etapa de su desarrollo la litur-
gia formaba de alguna manera un todo coherente con su propia légica
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interna. Esta logica interna puede captarse aunque no sepamos lo que era
la liturgia en su conjunto para los participantes, que sin embargo la com-
prendian de forma integral. Podemos considerar qué elementos chocan
con esta logica y por lo tanto no pueden encajar en el contexto.

En este libro, el intento de reconstruccién ocupa el primer plano.
Pero si me atrevo a dar a la primera parte el titulo de «Reconstrucciény,
esto solo significa que trato ahi de proporcionar una reconstruccién de
los misterios sin reflejar lo que pueda haber sido su contenido para el
hombre religioso de la antigiiedad; la reflexién vy la investigacién herme-
néuticas quedan para la segunda parte. Ese «ensayo hermenéutico, sin
embargo, no pretende recrear la experiencia emocional de los devotos del
culto. Supongamos que el contenido de los misterios de Eleusis —como
actualmente suponen algunos investigadores— fuera un drama. Veremos
que esto no es posible. Pero aunque hubiera sido asi y los participantes en
los misterios se hubieran visto profundamente conmovidos por un dra-
ma, aun entonces deberiamos poder preguntar, sin someternos a una ex-
periencia emocional similar, qué fundamento humano tenia el drama pa-
ra ser tan conmovedor. La tarea de la hermenéutica es penetrar en esos
fundamentos.

Las pruebas no son del mismo género en la reconstruccién y en la
hermenéutica. En el primer caso, podemos contentarnos con la prueba
de que los fragmentos de los misterios que no nos han llegado en un con-
texto encajen en el conjunto segtin lo hemos supuesto. En el segundo ca-
s0, tendremos esa prueba si descubrimos que nuestra interpretacién coin-
cide con la experiencia humana, aunque sea de un tipo desacostumbrado.
Ningan campo de la experiencia humana esta excluido de la investiga-
cién cientifica, y esto incluye también la experiencia religiosa. Si la in-
vestigacion historica retrocediera ante los campos que exigen capacidad
del investigador para la experiencia, o, al menos, para la apertura a la ex-
periencia de los otros, no sélo dejaria de ser «académicar; dejaria de ser
ciencia.

En mi anterior estudio sobre el tema’, traté de poner los cimientos de
una hermenéutica que fuera mds alli de Eleusis y los griegos. «Los pro-
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blemas centrales en relacién a estos misterios estarin siempre entre los
problemas esenciales de la historia de las religiones antiguas.» Con estas
palabras Samson Eitrem®, el gran historiador noruego de las religiones,
que hizo una notable contribucién al estudio de los misterios, subrayaba
la importancia del tema. Mis primeras tentativas de reconstruir partes ma-
yores o menores de la accién sagrada se remontan a los afios veinte. Al
principio fueron meras reflexiones que, aunque puestas por escrito, nun-
ca se publicaron. Mas tarde, hablé de mis ideas cuando orientaba a mis
alumnos en Eleusis y en mis conferencias de Budapest. Mi pensamiento
sobre el tema fue estimulado por el Elensis de E Noack, que trata de la
historia arquitecténica del santuario de Eleusis’, y por las excavaciones de
Konstantinos Kuruniotis, al que acompaiié en frecuentes excursiones a
Eleusis desde Atenas.

En 1939, cuando estaba absorto en un tema mitologico diferente, el
del Nifio Primordial, aparecié un trabajo etnolégico de la mayor im-
portancia'. Inesperadamente, este trabajo me mostré un nuevo enfoque
de los «problemas centrales» de Eleusis" y proporciond una base mas am-
plia a la que acabo de mencionar. Las semejanzas entre las acciones sa-
gradas de Eleusis —o los preparativos que las precedian— y los ritos de ini-
ciacién de los pueblos primitivos ya habian sido sefialadas en una fecha
anterior. Pero nadie habia descubierto ningiin material ritual y mitol6-
gico que coincidiera en tantos detalles con el contenido, esto es, con el
mito de la religién eleusina, como el ahora descubierto entre los wema-
le del Ceram occidental. El editor del libro, el jefe de la expedicion del
Frobenius Institute a Ceram, no sospechaba sin embargo que esos des-
cubrimientos fueran a tener alguna importancia para la historia de la re-
ligion griega.

Tampoco yo lo pensaba cuando, en el verano de 1939, concebi mi es-
tudio™ sobre la isla de Elba y comencé a escribirlo en San Gimignano sin
pensar en las ideas junguianas que aparecerian ese mismo afio con un co-
mentario psicolégico de C. G. Jung, en Albae Vigiliae, la serie de estu-
dios humanistas que yo acababa de fundar”. Aparte del estudio de la an-
tigiiedad cldsica, en esa época yo no estaba en contacto con ninguna
actividad de investigacién, salvo con la del Frobenius Institute. Fue el
Frobenius Institute el que descubrid y recogid los mitos que ayudarian a
cristalizar mis ideas sobre la Doncella Primordial, figura que proporciona
un paralelo al Nifio Primordial. Mi primer estudio publicado sobre los
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muisterios eleusinos fue elaborado en torno a Core-Perséfone, 1a Doncella
Divina, y la figura de la Core ceramesa, a las que consideraba como dos
polaridades que se iluminan mutuamente®.

Cuando ahora me retrotraigo 2 esta etapa de mi acercamiento al se-
creto eleusino —pues ése fue mi objetivo desde el principio—, encuentro
una parte de su valor en el hecho de que fue mi estudio el que llevo a
Jung a una valoracién psicolégica de los misterios eleusinos y de los para-
lelos que presentaban con los hallazgos en Ceram, y que mis tarde condu-
Jo a Jensen, el etnélogo que compilé (junto a un colaborador) Hainuwele,
a dilucidar esos paralelos desde su punto de vista, el del etnélogo histéri-
co”. Jensen atribuia a los misterios eleusinos el mismo papel que yo les
atribui en mi estudio: en su opinién, constituyen un ejemplo griego de
la encarnacién ritual de un mito que esti también claramente encarnado
en los ritos que han llegado hasta la actualidad en la remota isla indone-
sia de Ceram. El mito estd relacionado con la alimentacién humana ba-
sada en las plantas. El contexto se puede caracterizar de manera mas su-
gerente con ayuda de las palabras griegas: zoe significa no sélo la vida de
los hombres y de todas las criaturas vivas, sino también lo que es comido.
En la Odisea (xvI, 429), los pretendientes quieren «devorar» la zoe de
Odiseo. El mismo significado corresponde a bios, la vida caracteristica de
los hombres. Los hombres extraen su sustento principalmente de las
plantas, y las plantas nutritivas —no sélo cereales, sino también las plantas
tuberosas y los frutos— son individualmente perecederas, destructibles,
comestibles, pero consideradas en conjunto son la garantia eterna de la
vida humana.

Jensen reconstruia la visién del mundo de una cultura primitiva que
tenia esa misma base, la planta nutritiva; vision del mundo que llevaba en
si el germen, al menos, de mitos y ritos tragicos. Que esa vision del mun-
do posea, como suponia Jensen, la misma cohesién interna en todos los
pueblos de cultura semejante y que esos mitos y ritos se deriven logica-
mente, por decirlo asi, de esa cohesién no es algo demostrable. Todo lo
que se puede demostrar es que entre los pueblos arcaicos hay mitos y ri-
tos basados en la creencia de que las plantas nutritivas y la procreacién
—que se consideran estrechamente relacionadas— aparecieron mediante la
muerte violenta de un ser divino. El mito original, quiero aclarar de pa-
sada, habla mis bien de una muerte aparente que tuvo como resultado la
diseminacion y procreacién de la vida: pero en la imitacién del mito, en
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el culto, esta muerte aparente se refleja en sacrificios reales. A la vista de
los abundantes ejemplos, procedentes de zonas muy separadas entre si, se
puede suponer con razén que las caracteristicas comunes de los mitos y
los ritos eleusinos y cerameses tenian su origen en una concepcién his-
torica o, mas bien, prehistorica de este tipo. Pero esta concepcién estaba
ya muy lejos de los griegos que forjaron el mito que presidia los miste-
rios eleusinos, mucho mas lejos que de los wemale de Ceram occidental.
La etnologia histérica ha mostrado, o al menos nos ayudé a percibir, no
solo el origen prehistorico comun de las semejanzas, sino también la dis-
tancia que separa los ejemplos en cuestiéon de dicho origen.

Jensen criticé detalladamente la explicacion junguiana de estas seme-
janzas, a saber, su derivacion de unos fundamentos humanos comunes,
los «arquetipos» que Jung creia que habian actuado en Grecia e Indonesia.
Sin embargo, debemos reconocer que esta critica se basa en un criterio
que un psicologo no puede aceptar como vilido en su campo. Jensen in-
siste en que los suefios deben revelar una totalidad, una 16gica y cohe-
rencia internas como las que el propio etndlogo puede encontrar solo de
manera aproximada en su material propio v estd obligado a construir.
C. G. Jung nunca sostuvo que los contenidos arcaicos aparecieran en el
hombre moderno con toda su coherencia y consistencia originales, co-
mo una montana compacta y plenamente visible, sino sélo que emergen
elementos perdurables de mitos olvidados, como cimas de cadenas de
montanas sumergidas. El libro de Jensen no resolvia la cuestiéon de esta
posibilidad, ni siquiera en relacién con los misterios eleusinos. Habia,
pues, dos explicaciones igualmente justificables de los paralelismos entre
los mitos del Ceram occidental y la mitologia eleusina: una estaba basada
en la transmisién de una visién prehistérica del mundo, y la otra partia
de la existencia de una base humana coman. Pero aunque la primera teo-
ria pueda mostrarse plausible en el terreno histérico, sin embargo ten-
dremos que aceptar también la segunda; pues la asimilacién de concep-
ciones extranjeras presupone siempre una base humana comn, sin la cual
ninguna transmision seria posible. De este modo, no podemos hablar de
una alternativa absoluta entre la explicacion arquetipica y la explicacién
basada en la transmisién historica. La disyuntiva es, més bien: adquisicién
espontinea sobre una base arquetipica o transmisién sobre la misma base.
El término «arquetipico» parece contener implicaciones que nos obligan
a aceprarlo, pero que, por esa misma razon, lo convierten en un lugar co-
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mun que no despierta ningln interés particular. Debemos procurar no
dar demasiada importancia a la palabra.

3

Debo sefialar una vez mas, como hice en la Introduccién a mi
Prometheus: Archetypal Image of Human Existence (pags. XVIII s.), que en mis
primeros estudios, que mas tarde Jung comenté desde el punto de vista
de su teoria de los «arquetipos», me las arreglé bastante bien sin los tér-
minos «arquetipo» y «arquetipicor. Del mismo modo, en relacién con las
mitologias de Eleusis y Ceram occidental, hablé solamente de una «figu-
ra primordial». Con esto queria decir que esa figura es «tipica» no sélo de
una cultura particular —en este caso, la cultura de Grecia o la de Ceram—,
sino, en un grado mucho mavyor, de la naturaleza humana en general. Asi,
desde el comienzo mismo, el término mias sencillo de «arquetipico» era
aplicable a mi idea.

Jung fue el primer escritor de nuestro tiempo que hizo revivir este
vigjo término del lenguaje comin de la cultura occidental. Pero en la
€poca en que escribia sus comentarios a mis ensayos, todavia lo utilizaba
con cuidado. Preferia hablar de «tipos», que reaparecen una y otra vez en
los suefios. Para esos tipos encontrd ejemplos y razonamientos, pero no
para los «arquetipos» especiales que actlian en el alma humana y son co-
munes a toda la humanidad, como finalmente su teoria llegd a deman-
dar. Las «figuras primordiales» en la forma del Nifio Divino y la Doncella
Divina, que yo encontré en varias mitologias muy alejadas entre si, fue-
ron muy bien recibidas por él como ejemplos de los «arquetipos» que es-
taba buscando. El origen de mi asociacién con él no fue que yo asumie-
ra ninguna de sus tesis como base, sino, mis bien, que él creyé que podia
tomar mis investigaciones como base. Esto me estimulé para otras inves-
tigaciones, pues significaba que las ideas que yo habia desarrollado en el
campo puramente historico de la tradicidn religiosa y mitolégica podian
ser de utilidad para los seres humanos sufrientes con que tratan médicos
y psicoterapeutas.

De este modo, la relacién estuvo muy lejos de ser puramente verbal.
Pero yo nunca habria escogido la expresién «imigenes arquetipicas» en
lugar de «figuras primordiales» e «imigenes primordiales» si esta tiltima no
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hubiera ofrecido ventajas para la definicién fenomenoldgica de la mito-
logia. Ya analicé esto en la Introduccién a mi Prometheus (pag. XIX).
También, en el desarrollo de mis propias ideas, empecé a preferir «ima-
gen» a «figura». Figuras e imigenes ocupan su lugar en la mitologia, pe-
ro «imagen» provoca inmediatamente la desafiante e imperiosa pregunta:
;imagen de quién o de qué? Por el contrario, utilizando «figurar la pre-
gunta queda como aletargada. Por supuesto, siempre se puede preguntar:
;Qué es esta o aquella figura? Pero esta pregunta lleva mis a la descripcion,
como en el caso de Walter Friedrich Otto, que a un anilisis en profun-
didad como el que intenté en mi Hermes der Seelenfiihirer: Das Mythologem
vom mannlichen Lebensursprung y como el que intento aqui.

Si afirmaciones tales como «eso es arquetipico» o «eso es un arqueti-
po» hicieran que otras investigaciones parecieran superfluas o innecesa-
rias, se tendria que descartar esta terminologia en el trabajo cientifico. Su
uso seria equivalente a la palabra «magia», aunque la palabra «magia» pa-
rece ser un término técnico empleado por médicos y psicologos. ;Por
qué extender el campo de investigacion mis alld de los limites de Eleusis,
o incluso del mundo antiguo, si nuestra unica conclusién va a ser: «Se
realizé una accién arquetipica» o «Los iniciados trabajaban con arqueti-
pos»? Nada puede resultar mis trivial que esas verdades simplistas y es-
quematicas. Nuestras preguntas deben ser muy concretas: ;Cudl era el
contenido de los misterios? ;De quién son las imigenes que nosotros, los
no iniciados, seguimos encontrando en Eleusis? Son las imagenes de la
Madre y la Hija; por decirlo asi, una dualidad sagrada. Pero ¢qué son ma-
dre e hija?, ;qué son Deméter y Perséfone?

4

Dado que el método de reconstruccién apunta a algo particular y
concreto, no a los misterios en general, sino a los misterios eleusinos, el
planteamiento hermenéutico debe preocuparse también de lo que hay de
particular y en cierto sentido de concreto en estos misterios. Nuestra in-
vestigacién debe orientarse hacia esa particularidad, y no hacia el arque-
tipo en general. Mi postura a este respecto es prejunguiana, como en mis
estudios sobre el Nifio Primordial y la Doncella Primordial, y por tanto
no esté influida por las conclusiones que Jung dedujo de mis hallazgos.
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Desde luego, mi postura actual es también postjunguiana, y no sélo en
un sentido temporal, pues sobre la base de mi estudio el propio Jung se
ocupé del tema. Y sin embargo, respecto de Eleusis, mi postura postjun-
guiana no es muy diferente de mi visién prejunguiana del Nifio Primordial
y Ia Doncella Primordial.

La contribucién de Jung —su comentario— al Nifio Primordial fue
fundamentalmente diferente de su contribucién a la Doncella Primordial.
Al comentar el Nifio Primordial pensando en aquellos que deseaban al-
canzar una comprension y una valoracién psicolégicas de este motivo co-
mun a muchas mitologias, trabajé con el motivo mismo. Sobre la base de
la fenomenologia del nifio primordial mitolégico, que yo habia desarro-
llado, pudo describir por vez primera la fenomenologia de uno de sus ar-
quetipos, a saber, el arquetipo del nifio. Esta inesperada colaboracién y
ampliacién del campo de mi investigacién me estimuld enormemente, Al
parecer, Jung se sintié mucho mas inspirado por mi segundo estudio, en
el que traté de aplicar el método del primero al tema eleusino. Intent
un comentario semejante al primero, pero sin éxito.

Los principales arquetipos que él propuso entonces -y, como he dicho,
a los que se referia a menudo solamente como «tipos»— eran «la Sombra,
el Anciano Sabio, el Nifio (incluido el Héroe Nifio), la Madre (la “Madre
Primordial” y la “Madre Tierra”) como una personalidad sobreordenada
(“daemoénica” por ser sobreordenada), y su complemento, la Doncella, y
finalmente el Anima en el hombre y el Animus en la mujer»'’. Aunque,
por el tema, anadié la Doncella a la serie como un «complemento», la
Doncella Primordial, la Core, cuya fenomenologia he descrito, no pue-
de, con todas sus manifestaciones, ser reducida a un Ginico tipo. Escribe
Jung: «La “Core” tiene su complemento psicolégico en aquellos tipos
que he llamado el Si o personalidad sobreordenada por una parte, y el
Anima por otra»". Pero este doble paralelo presenta una dificultad, no de
naturaleza légica, que Jung descartaria por cuestién de principios, sino
una dificultad inherente al tema en si mismo. El Anima, por emplear la
terminologia junguiana, es una imagen idealizada de lo femenino del
hombre, mientras que la personalidad sobreordenada de la mujer es algo
muy diferente.

Surge otra dificultad objetiva cuando Jung trata de encontrar un para-
lelo psicolégico a la Core en el Si y la iguala con la personalidad sobre-
ordenada de la mujer. Segiin Jung, como insiste también en el presente
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contexto, el Si es «el hombre total, esto es, el hombre tal como realmen-
te es, no como se muestra a si mismo. A esta totalidad pertenece también
la psique inconsciente, que tiene sus exigencias y necesidades igual que la
conciencia»”, Este «Si» no puede ser una cosa en el hombre y otra en la
mujer. Pero luego sigue describiendo una amplificacién muy particular
de la conciencia femenina, que no puede tener ninguna aplicacion para
el hombre: «La mujer vive primero como madre, después como hija. La
experiencia consciente de estos vinculos produce el sentimiento de que
su vida se extiende durante generaciones: el primer paso hacia la expe-
riencia inmediata y la conviccién de estar fuera del tiempo procura un
sentimiento de inmortalidad. La vida del individuo se eleva a tipo, y efec-
tivamente se convierte en el arquetipo del destino de la mujer en gene-
ral. Esto conduce a la restauracién o apocatistasis de las vidas de sus an-
tepasados, que ahora, a través del puente del individuo efimero, se
proyecta hacia delante en las generaciones del futuro. Una experiencia de
esta clase da al individuo un lugar y un significado en la vida de las ge-
neraciones, de manera que todos los obsticulos innecesarios son elimina-
dos del camino de la corriente de la vida que debe fluir a través de ella.
Al mismo tiempo, lo individual es rescatado de su aislamiento y restaura-
do en la totalidad. Toda preocupacién ritual por los arquetipos tiene fi-
nalmente este objetivo y este resultado»®.

Asi, el «arquetipo del destino femenino», en el que sblo una mujer
puede ser amplificada, no puede ser el Si, sino sélo un paso en el cami-
no hacia el Si. Estas son las ideas del gran psicologo respecto de los pre-
supuestos mitologicos de los misterios eleusinos (presupuestos planteados
por mi en mi estudio sobre la Core), pero no una explicacién de las
«emociones eleusinas» (como las llama Jung) desde el punto de vista de la
teoria de los arquetipos, en la medida en que, como emociones, se pue-
de presumir que se producian también en los iniciados masculinos. El
mismo Jung sefiald finalmente el fallo de su explicacién puramente psi-
coldgica y recurrié a la historia de la cultura: «El mito de Deméter-Core
es demasiado femenino para haber sido meramente el resultado de una
proyeccién del Anima. Aunque el Anima pueda, como hemos dicho, ex-
perimentarse a si misma en Deméter-Core, es sin embargo de una natu-
raleza completamente diferente. Es en el sentido superior femme a homme,
mientras que Deméter-Core existe en el plano de la experiencia madre-

hija, que es extrafia al hombre y le excluye. En realidad, la psicologia del
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culto a Deméter tiene todas las caracteristicas de un orden social matriar-
cal, donde el hombre es un factor indispensable pero en general pertur-
badom.*

De esta manera, Jung dejaba la Gltima palabra sobre la cuestion de los
origenes al etndlogo, quien por su parte no sabe nada de un orden social
matriarcal tan generalizado en el que los hombres son considerados co-
mo un mero factor perturbador. Pero conoce varios drdenes matriarcales
concretos. Los wemale, que son aqui el principal ejemplo invocado, no
son total y coherentemente matriarcales”. Por eso he dicho que la situa-
cién a este respecto es prejunguiana, es decir, abierta en todos sus aspec-
tos a otra investigacién ulterior. Esto es cierto también desde el punto de
vista de la psicologia, a menos que se elabore una explicacién sobre la ba-
se de las sugerencias con las que el propio Jung no estaba satisfecho y de
las nociones generales respecto de un periodo matriarcal en la historia
humana. Esto fue lo que intentd su discipulo Erich Neumann®, quien,
por otra parte, se tom6 libertades indebidas al interpretar los monumen-
tos antiguos.

La postura que yo asumi independientemente de Jung en mi Nino
Primordial y en mi Doncella Primordial me sigue pareciendo defendible.
Desde ese punto de vista, no seria necesario desarrollar una terminologia
nueva. Por resumir al miximo, utilizo dos palabras, de una de las cuales
se ha apropiado la psicologia junguiana y de la otra la filosofia existencia-
lista —hecho que atestigua su inteligibilidad en la esfera cultural occiden-
tal-, aunque ninguna de esas corrientes pueda pretender derechos exclu-
sivos sobre ellas. Desde mi punto de vista, hablo de hechos arquetipicos de
la existencia humana, de realidades que no pueden ser meras realidades de
la psique y que, desde luego, tampoco son concretas a la manera de los
objetos tangibles. Son concretas en el mismo sentido que bios, la existen-
cia histérica del hombre individual®. Un elemento arquetipico de bios, la
existencia humana individual, es en primer lugar la misma existencia hu-
mana; otro es la vida, zoe, que en la lengua griega se distingue de bios y
que es propia no sdlo del ser humano, sino de todas las especies. Por eso,
el primer volumen de esta serie trata de Prometeo, considerado como
una imagen arquetipica de la existencia humana, y el otro, de Dioniso, 1a
imagen arquetipica de la vida indestructible®.

Otro elemento arquetipico es el «principio», la arche de todo bios, de
la vida de todo hombre. Su imagen arquetipica es el Nifio Primordial. La
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fuente de la vida es mas profunda que el principio de la vida, aunque no
deja de ser un elemento arquetipico de la existencia humana. Pero toda
vida tiene un origen femenino y masculino. En mi estudio Hermes der
Seelenfiihrer traté de la imagen arquetipica de la fuente masculina de la vida.
Podemos y debemos, en efecto, hablar en el mismo sentido de un origen
femenino de la vida. La formulacién de Erich Neumann: «La mujer se
experimenta a si misma ante todo como fuente de la vida»™, es significa-
tiva también desde el punto de vista de la hermenéutica de los misterios
eleusinos. Pero es unilateral e inadecuada si se entiende como que la «au-
tocomprensién» de lo femenino proporciona una comprensién de los
misterios. Por el contrario, nos enfrentamos al hecho historico de que en
los misterios hombres y mujeres parecen considerar la fuente femenina de
la vida, pero no de manera intelectual. ;:De qué manera, pues? Solo una
reconstruccién puede ofrecer una respuesta. ;Y sobre qué base? Si la res-
puesta es posible, sélo se puede esperar de la hermenéutica.

Hasta ahora, todas las tentativas de una aproximacién psicologica al se-
creto de Eleusis han fracasado. En su intento, Jung se limitd prudente-
mente a observaciones «obre el aspecto psicologico de la figura de la
Core» (éste era el titulo de su contribucién a mi estudio); el plantea-
miento de Erich Neumann era mucho mis susceptible de una critica et-
nolégica. En el caso de Jung, esa critica puede ser considerada superflua.
Fuera del ambito de la psicologia, se han intentado otros dos plantea-
mientos: uno desde el plano arqueolégico, el otro desde el plano huma-
no y filologico.

En el plano arqueologico las excavaciones iniciadas por Konstantinos
Kuruniotis fueron continuadas con la mixima minuciosidad por su socio
y sucesor, el arquitecto John Travlos. G. E. Mylonas, también arquedlo-
go, se entregd hace mis de treinta afios, igualmente bajo la direccién de
Kuruniotis, a la excavacién de los estratos prehistéricos mds profundos de
Eleusis, v desde entonces ha vuelto repetidamente a esa actividad. Sus in-
vestigaciones en Eleusis han supuesto el trabajo de toda una vida, y en la
medida en que su libro tiene que ver con la descripcion arqueologica ge-
neral, es indispensable”’. Sin embargo, el descubrimiento y la restauracion
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del trono del Hierofante, que era de la mayor importancia para la re-
construccion de la ceremonia mis secreta, fueron obra de Travlos y no
suficientemente tomados en consideracién por Mylonas. Otra razén por
la que su estudio de los misterios no podia resultar satisfactorio es que, al
examinar las obras pertinentes de filélogos e historiadores de la religion,
se limit a las autoridades mis citadas en ese momento. No tuvo en con-
sideracién la importante aportacién de los grandes eruditos franceses
Charles y Francois Lenormant sobre el contenido de los misterios, o la
atrevida teoria de Walter Friedrich Otto y la documentacién en que se
basa, el fragmento de papiro que contiene una alusién a la visién del inj—
ciado en Eleusis®.

En los planos humano y filolégico, Otto ofrece un enfoque muy di-
ferente de los mencionados: pero, por desgracia, su original teoria no
contribuy6 a su reputacién como erudito. Otto fue tan audaz como pa-
fa suponer en su estudio™ que en la Noche del Misterio de Eleusis tenian
lugar milagros verdaderos. Esta opinidn equivalia a un desafio. Pedia a sus
lectores que consideraran las alusiones dispersas a las experiencias —los pa-
the— del iniciado en Eleusis desde un punto de vista nuevo y aceptaran la
hipétesis, que Otto se tomaba muy en serio, de que quienes participaban
en los misterios podian haber experimentado lo que crefan que era una au-
téntica epifania divina. Se puede decir que Otto habia tenido un precur-
sor en el erudito holandés K. H. E. de Jong, quien ya habia interpretado
el pasaje clisico del Fedro de Platén (250¢)* como prueba indirecta de que
en Eleusis se provocaba la aparicién de espiritus™. De Jong seguia los pa-
sos del arquedlogo francés Charles Lenormant®, que interpreté literal-
mente el pasaje del Fedro, aunque pensara en una epifania falsa produci-
da por algin ingenio técnico. Los hallazgos arqueolégicos no contienen
nada que pruebe la existencia de ningun ingenio especial de ese tipo en
el santuario. Por su parte, Otto no hizo su tesis mas plausible al sugerir
que, ademas, durante la Noche del Misterio podia haber crecido y ma-
durado milagrosamente una espiga®”. Esto parecia demasiado cercano al
milagro de san Genaro en Népoles. Yo mismo tenia un nuevo plantea-
miento de Eleusis por una interpretacién de la escena final del Edipo en
Colono y por la tradicién referente al proceso de Esquilo por una supues-
ta traicion a los misterios™,

Las perspectivas que se abrieron, en particular en la dimensién mito-
logica, con mi estudio sobre la Doncella Divina no se dejan de lado en
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este trabajo. Donde ha sido necesario corregir alguna de las afirmaciones
que hice entonces, lo he hecho ticitamente, al igual que en mi trata-
miento de otras obras de investigacion. Si no me refiero a una obra en
nota a pie de pigina, esto no significa que no la tenga en cuenta o no la
estime. Siempre he tendido mis a valorar el trabajo de otros estudiosos
que a despreciarlo. En los veinte primeros afios de mi preocupacién por
los misterios eleusinos vivi tan préximo a todas esas obras que me hubiera
sido dificil romper con ellas. Los excavadores adoptan el mayor cuidado
al quitar la tierra que cubre los templos y llegan incluso a pasaria por un
cedazo. Me he visto obligado a tratar gran cantidad de libros y articulos
sobre Eleusis casi de la misma manera. Y qué feliz y agradecido me sen-
tia cuando cafa en mi cedazo aunque sélo fuera el fragmento mis pe-
quenio de una prueba antigua que anteriormente no habia sido tomada
en consideracion. La compilacién completa de la literatura referente a los
misterios que he leido en el curso de medio siglo seria desmesurada.

Dedico este libro, asi como las obras (mencionadas en el Prefacio) que
le prepararon el terreno, al genio sereno, al espiritu erasmiano del histo-
riador holandés de la cultura Jan Huizinga. Sus investigaciones de la «re-
presentacion» muestran puntos de contacto con mi estudio de los festiva-
les en The Religion of the Greeks and Romans. No puede haber ninguna
fiesta religiosa sin representacién y ciertamente tampoco ningin festival
de misterios.

Muchos investigadores siguen aferrados al lugar coman de que el se-
creto de los misterios eleusinos estaba tan bien guardado que no pode-
mos saber nada sobre ello. Esto no es cierto. Nuestro conocimiento no
puede ser completo, pero es quizd mis que un mero comienzo. Lo que
conocemos merece sin duda, como minimo, ser tomado en considera—
cién. Y si en efecto es asi, habremos recuperado no sélo un elemento de
la religién griega, sino también una caracteristica de la cultura griega.
Nuestra descripcion de la existencia griega se vera enriquecida por un
rasgo al que se ha prestado muy poca atencion: la capacidad natural de ver
visiones. Esta capacidad podia estimularse ocasionalmente. Una afirma-
cidn que podria ser un axioma de la religion eleusina aparece en el
Himno a Apolo de Calimaco (10): «Aquel que ve al dios es grande, quien
no lo ve es pequefior. Es un rasgo hacia el que algunos lectores se senti-
ran mids atraidos que otros —los amigos de las iniciaciones mas que los
amigos de la filosofia griega—, pero esto puede no concernir al historia-

25



dor. Disminuiriamos la claridad de la descripcién si, despreocupandonos
de manifestaciones plisticas claramente perfiladas como las ceremonias y
sus objetos, sustituyéramos ese rasgo por el concepto general de lo irra-
cional. Serfa una simplificacién injusta calificar estas investigaciones de
contribucién a nuestro conocimiento de lo irracional entre los griegos™.
De eso no hay duda. Para hacerles plena justicia uno tendria que decir
que son un intento de investigar un hecho histérico concreto, los miste-
rios de Eleusis. A través de ellos conoceremos también algo mas de la cul-
tura griega.
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Non semel quaedam sacra traduntur- Eleusin servat, quod
ostendat revisentibus.

Hay cosas santas que no se comunican a todos al mismo
tiempo: Eleusis siempre oculta algo para mostrar a los
que vuelven.

Séneca, Quaestiones naturales VI, 30, 6



Primera parte:

Reconstruccion



1. Excavaciones e industria

existentes actualmente en Eleusis.

2. Zona excavada cerca de los
Grandes Propileos. En el extremo
derecho, un busto del emperador

Antonino Pio.




I. Marco geografico y cronoldgico

El Camino Sagrado

Los estudios modernos se han preocupado de tener en cuenta los mar-
cos naturales de casi todos los lugares santos mas famosos de la antigua re-
ligién griega. Liberada desde hace muchos afios de los Gltimos vestigios
de los periodos turco y medieval, la Acrépolis de Atenas permanece alli
como si hubiera surgido del suelo rocoso y de las montafias marméreas
de Atica. Toda una villa y su predecesora, una ciudad bizantina, fueron re-
tiradas de los restos del templo de Apolo en Delfos, y de nuevo las altas
montanas mantienen su dominio indiscutible sobre el recinto sagrado. El
aroma a resina de los abetos de Alepo envuelve en una atmésfera de en-
canto natural la arboleda de Zeus en Olimpia y el santuario de Asclepio
en Epidauro. Delos y Samotracia dan la impresion de ser unas lejanas is-
las de los dioses, apartadas del mundo. Sdlo la pobre Eleusis, tan accesible
para los atenienses, permanece desencantada bajo la pelicula amarillo-gri-
sacea de polvo y humo que rara vez se separa de ella. Las fabricas de ce-
mento devoran gradualmente su romintico fondo almenado [1].

Al final de los afios veinte los autobuses circulaban ya por el antiguo
Camino Sagrado, la ruta de las procesiones entre Atenas y el lugar de los
misterios [2]. En aquella época, era posible encontrarse en ocasiones, ya
en abril, el tiempo de la primera cosecha, con gran nimero de segadores
en la carretera. Un encuentro significativo, pues sugeria la fertilidad de la
llanura de Raria, las tierras de labrantio entre Tria y Eleusis, donde en la
antigiiedad se sembraba el grano segin las instrucciones de Deméter. Fue
aqui, crefan los eleusinos, donde la diosa concedié el grano a su héroe
Triptolemo v, a través de €l, a toda la humanidad. Al final de los afios
veinte todavia se podia distinguir algo de los cauces del rio y de los arro-
yos atravesados por Teseo, fundador del estado ateniense, cuando llegd
desde Eleusts, y también por la procesién anual desde Atenas a Eleusis.
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Por aqui pasaba cada afio la procesion de los mistos en su camino para ex-
perimentar el grado supremo de la iniciacién.

No s6lo este camino ha perdido actualmente todo aire de santidad, si-
no que casi ha dejado de ser una carretera rural. La ciudad se extiende
por la ladera de la montafia sobre el suelo pedregoso cuya dureza para el
caminante de los tiempos antiguos todavia se recuerda. El desarrollo ur-
bano ha alcanzado los suaves cipreses y los bosquecillos ralos préximos al
claustro de la iglesia de Dafne, levantada en el emplazamiento de un tem-
plo de Apolo. Se han construido casas nuevas que dominan la bahia de
Eleusis. El camino que conduce por el paso entre el monte Egileo y el
monte Pécilo ha sido ensanchado para convertirlo en una carretera de as-
falto, y la llanura que aparece ante nosotros ya no es como era.
Antiguamente se recogian en ella dos cosechas al afio. Si contintia la in-
trusion de la industria, pronto no se recogeré ninguna®.

En la distancia podemos ver la nube de polvo y humo suspendida so-
bre Eleusis, mientras en primer término contemplamos, con sus contor-
nos inmutables, el escenario de un glorioso episodio de la historia del
mundo, la batalla de Salamina. Los griegos convirtieron esta batalla en
una representacion incomparable, no sélo con los movimientos de sus na-
ves, sino también con los cantos y los himnos que por la mafiana tem-
prano elevaron a los dioses y héroes del pais”. Aunque ciertamente no
fueron los griegos quienes consideraron la batalla como un espectaculo
ofrecido a un piiblico, sino Jerjes, rey de los persas. Al otro lado de la is-
la de Salamina, en la ladera sur del Egileo, Jerjes dispuso de un trono de
rocas para poder contemplar, sin perder ningtn detalle, la victoria de su
flota, lo que esperaba que fuera asunto ficil: cuando miramos la escena
desde un punto todavia mis elevado, nos sentimos movidos a pensar no
sélo en la pasada y ahora mermada fertilidad de la llanura de Tria que po-
demos vislumbrar, o en el valor de los guerreros griegos encerrados en la
bahia, sino también en los misterios de Eleusis que, en aquella ocasién
—segun la historia que nos transmite Herédoto—, revelaron su extraordi-
naria importancia de manera sorprendente.
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Los misterios en la época de Jerjes (480 a. C.)
y de Valentiniano (364 d. C.)

Se dice que el 27 o 28 de septiembre del afio 480 a. C. otro aconteci-
miento, ademais de la batalla de Salamina, tuvo lugar en el marco histori-
co y geografico que acabo de describir, unas doce millas al oeste de la an-
tigua Atenas. Y ese otro acontecimiento es por lo menos tan revelador
como la victoria de los asediados griegos. Sea o no una invencién poste-
rior o una visién realmente percibida y creida en la época, es de la ma-
yor importancia para nuestro conocimiento de la existencia histdrica
griega. Sin duda, no fue un suceso empirico, sino un «acto del espiritu
humano», en palabras de Bachofen; al igual que todas las leyendas que se
hicieron un lugar en la tradicién histérica, narraciones de acontecimien-
tos que nunca sucedieron, o que al menos no se pueden verificar, pero
que pueden, si se clarifican y son fielmente interpretados, proyectar luz
sobre la realidad histérica®,

Habia dos renegados griegos en el séquito del rey persa. Uno era el
ateniense Diceo, hijo de Tedcides, que, habiendo sido desterrado de
Atenas, habia logrado la estima de los persas. Fue él quien transmitié un
relato, como testigo ocular del acontecimiento, que fue recogido por
Herodoto. El otro renegado era Demarato, rey desterrado de los esparta-
nos. Antes de la batalla de Salamina los dos, probablemente con una par-
te del ejército persa, estaban en la llanura de Tria, a través de la cual co-
rria el Camino Sagrado. Todo el campo alrededor de Atenas estaba
devastado. Todos los atenienses se habian dirigido a las naves o se habian
retirado con sus mujeres e hijos a las montafias de tierra firme. Llegé el
dia de los misterios. Habitualmente, los iniciados dejaban Atenas el 19 del
mes de Boedromion —segtin nuestro calendario, el 27 o 28 de septiern-
bre— camino de Eleusis, para celebrar alli la misteriosa noche santa. Ese
dia del ano 480, Diceo y Demarato, de pie en la llanura de Tria, fueron
testigos de la siguiente escena. Tomo la historia casi literalmente de
Heroédoto (VIII, 65).

Una gran nube de polvo se levanté desde Eleusis, como si fuera pro-
ducida por una multitud de treinta mil hombres. Los dos espectadores se
quedaron asombrados preguntandose qué hombres podian levantar tanto
polvo. Inmediatamente después, escucharon voces que parecian gritar

«jYaco! Yacol», como en la fiesta de los misterios. Demarato no conocia
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las ceremonias realizadas en Eleusis y preguntd qué eran aquellos gritos.
Diceo, que mas tarde contaria la historia, contestd: «Demarato, eso sélo
puede significar que el ejército del rey sufrird una gran derrota. Pues es-
to es evidente: dado que toda el Atica ha sido abandonada por sus habi-
tantes, esos sonidos deben de ser un ejército divino que ha venido de
Eleusis para ayudar a los atenienses y sus aliados. Si se dirige hacia el
Peloponeso, pondra en peligro al rey y su ejército en tierra firme; si se
vuelve hacia la flota en Salamina, el rey esta en peligro de perder su flo-
ta. Pues ésta es la fiesta que los atenienses celebran todos los afios en ho-
nor de la Madre y la Hija. En ese festival, los atenienses, y todos aquellos
griegos que asi lo quieren, son iniciados. Las voces que oyes son los gri-
tos de “jYaco!” que resuenan en la fiestar. Después de lo cual afiadié
Demarato: «Guarda silencio y no hables de esto a nadie. Si tus palabras
llegaran a oidos del rey, perderias la cabeza. Ni yo ni nadie podria salvar-
te. Mantén la calma. Los dioses decidiran el destino de los ejércitos». Es-
ta fue la advertencia de Demarato. Del polvo y las voces surgié una nu-
be y se encamind hacia Salamina, donde los griegos estaban acampados.
Al ver esto, los dos hombres comprendieron que la flota de Jerjes estaba
condenada.

Esta es la historia tal como la cuenta Herddoto. En ella, la nube de
polvo y humo que se sittia siempre sobre Eleusis aparece en una luz ex-
tranamente transfigurada. En cualquier caso, un elemento de la milagro-
sa narracién es la naturaleza del suelo en el lugar de los misterios. Otro
es el conocimiento de que en la época de las guerras persas aproximada-
mente treinta mil iniciados participaban en los misterios cuando no se les
impedia que lo hicieran: nimero redondo que Herddoto cita en otra par-
te para toda la poblacién de Atenas (v, 97). En esta ocasién, la festiva
multitud era reemplazada por algo divino. En un coro de su tragedia lon
(1079-1086)”, Euripides hace que el mar y el cielo respondan a la danza
de la multitud que llega a Eleusis por el Camino Sagrado para la Noche
del Misterio. Entonces, «el éter estrellado de Zeus empieza la danza, la
diosa baila, y con ella las cincuenta hijas de Nerea bailan en el mar y en
los remolinos de las corrientes siempre en movimiento, honrando asi a la
Hija con la corona dorada y a la Madre santa...». El que dirigia la danza
en tierra era celebrado por ser el joven dios portador de la antorcha cu-
ya estatua llevaba la procesién desde Atenas, y a él se gritaba « Yaco!
iYacol». En Las ranas (316) de Aristofanes, el grito resuena en el mundo

38



inferior, en la morada de los bienaventurados que durante su vida fueron
iniciados en Eleusis y ahora siguen bailando en los Campos Eliseos. De
este modo el cielo, la tierra y el mundo inferior son arrastrados a la danza.

Aqui tocamos un tercer elemento, y quizas el mas importante de la
historia, el cual, si suponemos que cada uno de los renegados experi-
ment6 en realidad una alucinacién, puede perfectamente haber sido su
fuente. Este elemento es la conviccién general de que los misterios, con
todos sus ritos, incluyendo la procesién con antorchas y la danza, tenian
que ser celebrados cuando llegara el momento. Eran algo mis que un festi-
val comtn y abarcaban el mundo. Una versién posterior del relato mila-
groso, recogida en la vida de Temistocles de Plutarco (15), afade el signo
caracteristico del rito secreto, para que nadie suponga que la parte esen-
cial de los misterios no se observaba en esta ocasion. En el mismo mo-
mento en que se oian los gritos, una luz atravesaba la bahia desde Eleusis:
la luz del santuario, la inica caracteristica de los misterios que no se man-
tiene en secreto, sino que se menciona en casi todos los relatos. El profa-
no podia ser excluido de la procesion, pero el fuego que surgia desde el
santuario no podia permanecer en secreto.

Si este rito misterioso que abarcaba y afectaba a todo el mundo no po-
dia ser realizado por los hombres, los dioses tenian que ocuparse de ello.
Apenas es necesario dar una razén, puesto que los misterios afectaban al
mundo en su conjunto, pero la victoria de Salamina proporciona una res-
puesta. Aparentemente, lo que sucedié fue que un ejército divino, una
procesion de espiritus que no podian ser vistos, sino sélo oidos, reempla-
z6 a la multitud festiva de atenienses con sus gritos de «Yacon, se unié a
los griegos combatientes y los ayudé a lograr la victoria. Este milagro no
tiene ningln paralelo conocido, ninguna analogia, en la historia de la re-
ligién griega. Cuando los Didscuros o Heracles aparecen en la batalla,
aportan su ayuda tal como se esperaba de ellos. Su epifania deriva de su
conocida naturaleza servicial. La procesién de espiritus fiie una expresién
de perplejidad, si se quiere, que surge de la perplejidad del alma y no s6-
lo de la mente consciente del hombre; era expresion de la conciencia
profunda de que toda la existencia griega estaba inseparablemente ligada
a la celebracion de los misterios en Eleusis. ;Qué habria sucedido si, en
aquellos dias en que la existencia de los griegos estaba tan amenazada,
Eleusis hubiera dejado de ser el escenario de las ceremonias que nunca se
habian dejado de observar desde su fundacion? Era impensable. Los grie-

39



gos como un todo y las gentes de cada ciudad se consideraban como la
«humanidad», como los representantes de todo el género humano. Ciertos
filésofos, es verdad, ensefiaban que la humanidad era inmortal®. Pero no
deberiamos subestimar el conocimiento de los griegos en sentido contra-
rio: sabian que ciudades v tribus enteras habian perecido, en tierra firme
y en las islas, y que, como dice Hesiodo*, anteriormente, razas de hom-
bres mais felices habian desaparecido. Pero en ninguna parte se afirmaba
que aquellos que habian muerto estuvieran en posesién de los ritos eleu-
sinos. En la época de la batalla de Salamina, en los dias en que el pais es-
taba ocupado y era devastado por el enemigo, ¢se celebraron o no se ce-
lebraron los misterios? Deben de haberse celebrado. Los misterios y la
victoria que trajo la salvacién —la salvacién de la existencia griega— po-
dian pensarse como una sola cosa.

Un testigo posterior expresa muy claramente el conocimiento de los
griegos, que linda con la certeza, de que su propia existencia estaba inse-
parablemente ligada a los misterios eleusinos. No era griego, pero fue un
adorador devoto de los dioses; fue iniciado en Eleusis e incluso tenia el
rango de hierofante, aunque no de Eleusis. Su nombre era Vecio Agorio
Pretextato. Sus funciones religiosas —asi como sus grandes honores poli-
ticos— se recogen en una inscripcién de Roma®. En el afio 364 d. C., el
emperador catélico Valentiniano prohibia toda celebracién nocturna con
la idea de abolir, entre otros ritos, los misterios de Eleusis. Empezd «en
el hogar» —asi dice el informe del historiador griego Zosimo, autor paga-
no del siglo v, aludiendo claramente a la costumbre eleusina de que un
muchacho que hubiera sido iniciado «en el hogar» fuera siempre enviado
por el estado ateniense para participar en los misterios. «Pero —contintia
el informe de Zésimo*~, después de que Pretextato, que tenia el oficio
de proconsul en Grecia, declarara que esta ley haria invivible la vida de
los griegos, pues les impedia observar adecuadamente los misterios mas
sagrados, ritos que mantenian unida a toda la humanidad, permitid que
todo el rito fuera realizado a la manera heredada de los antepasados co-
mo si el edicto no fuera valido.»

Este testimonio tardio arroja una luz muy significativa sobre el senti-
do de los misterios de Eleusis. Se pensaba que éstos «mantenian unida a
toda la humanidad», no sélo porque sin duda la gente seguia llegando de
todos los rincones de la tierra para ser iniciada, como en los dias del em-
perador Adriano, sino también porque los misterios afectaban a algo que
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era comun a todos los hombres. Estaban relacionados no sélo con la exis-
tencia griega y ateniense, sino con la existencia humana en general. Y
Pretextato sostenia claramente esto: bios, la vida, decia, se harfa «nvivi-
ble» (abiotos) para los griegos si la celebracién cesaba. Sin duda, se con-
trapone aqui a «griegos» y «cristianos». La agudeza de esta formulacién
sobre la importancia de Eleusis, que no tiene paralelo en documentos an-
teriores, brota del conflicto entre la religién griega y el cristianismo. No
obstante, basta para dar a los misterios una significacién especial para no-
sotros que va mas alld de cualquier interés por la historia de las religio-
nes. Si la vida era invivible para los griegos sin la celebracién anual de
Eleusis, esto significa que esa celebracién formaba parte no sélo de la
existencia no cristiana, sino también de la vida griega, de la forma grie-
ga de existencia; y ésta es otra razén por la que nos interesa. A pesar de
la cantidad enorme de literatura a ellos dedicada, los misterios eleusinos
no han sido estudiados desde el punto de vista de la existencia griega, ni
la existencia griega a la luz de Eleusis.

Testimonios de la beatitud de los iniciados

Las mds antiguas afirmaciones sobre la importancia de los misterios
cleusinos no se distinguen por la misma precisién que las ultimas. pero
subrayan algo de importancia existencial. No utilizo la palabra «existen-
cial» en el sentido estricto utilizado por la filosofia existencialista. Hablo
de «existencia griega» en el sentido de un hecho histérico; «existencial»
designa el grado de importancia mas alto y mas universal, pues se refiere
precisamente a la posibilidad de este hecho: que pudo perdurar precisa-
mente como era, y no de otra manera. Esta importancia se manifestd cla-
ramente en los acontecimientos de los afios 480 a. C. y 364 d. C. La ex-
trema importancia de los misterios para la supervivencia de la existencia
personal, a pesar de la muerte, aparece ya subrayada en el Himno homé-
rico a Deméter", poema del periodo arcaico, quiza del siglo vii a. C,
que cuenta como la diosa Deméter inauguré los misterios.

El estilo del himno en honor de las dos diosas, Deméter la Madre y
Perséfone la Hija, es homérico, y esto en si mismo supone la omisién de
ciertos detalles miticos que otros poetas y narradores no dejaron en si-
lencio. Después de que Madre e Hija se reinan, se cuenta muy breve-
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mente cémo Deméter devolvid a la humanidad el fruto que habia retira-
do en su pena, el grano que en la antigliedad crecia tan abundantemen-
te en la llanura de Raria en Tria, y las otras plantas y flores. Pero se debe
subrayar desde el principio que esta bendicion con la que ella expresaba
su alegria por lo que habia obtenido en Eleusis no era su don esencial al
hombre; el don esencial eran las ceremonias que nadie puede describir ni
expresar. En este punto, el poeta guarda silencio, no por imperativos del
estilo homérico, sino porque —éstas son sus palabras (479)— «el gran temor
de los dioses hace que la voz se quiebre».

Lo que se permite afadir es un mensaje cuya forma es todavia discer-
nible en las bienaventuranzas del Sermén de la Montafia de Cristo. Aqui,
la palabra olbios, que traduzco por «bienaventurado», no se refiere, como
en otras partes, a la riqueza material. De forma intencionada, el poeta de-
ja su significado oscuro para el profano (480-482). «Bienaventurado aquel
entre los hombres de la tierra —asi dice la bienaventuranza— que ha per-
cibido esto. Nunca quien no ha sido iniciado en estas ceremonias, quien
no toma parte en ellas, participara de esas cosas. Serd como un muerto en
la sofocante oscuridad.» El énfasis existencial radica en la bienaventuran-
za. Se lograba mediante la participacién en un rito. De este modo, se crea-
ba una desigualdad entre el iniciado y el profano, una divisién aqui y aho-
ra, en virtud de la cual un grupo es bienaventurado mientras los otros van
a la muerte en la imperfeccién y la incertidumbre. El final de la existen-
cia ha asumido dos caras. Una ilumina a los hombres, confiriendo a su
existencia un resplandor especial. La otra —el final que espera a la vasta
multitud indiferenciada— carece de brillo. El contexto gramatical de «esas
cosas»* es claro: otros hombres, en la oscuridad de la muerte, no partici-
parin en «esas cosas», en cosas tales como aquellas en que han participa-
do los iniciados. Como el lector vera en el capitulo 1v, el himno homeé-
rico se refiere al secreto de los misterios mediante rodeos que deben de
haber sido perfectamente evidentes para los iniciados.

Sofocles pone la misma bienaventuranza en boca de un personaje en
su tragedia Triptdlemo; pero ahi la afirmacion estd incluso més enfatizada
y trata més explicitamente del final de la vida, cuyo caricter depende de
la participacién o no participacién en los misterios: «Tres veces biena-
venturados son aquellos hombres que, después de contemplar estos ritos,
bajan al Hades. Sélo para ellos hay vida; todos los demas sufririn un mal
destino»®. Pero de los poetas que hablan de los misterios en forma de bie-
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naventuranza s6lo Pindaro nos cuenta algo de su contenido. Habla de
manera que el iniciado pueda reconocer el secreto en las palabras que lo
encubren: «Bienaventurado aquel que, después de considerar esto, entra
en el camino que estd bajo la tierra: jél conoce el final de la vida y su
principio, dado por Zeus!»*. «Final» y «principio» son palabras igualmen-
te sin relieve. Pero recuerdan a los iniciados una visién en la que ambos
estaban unidos.

El iniciado poseia un conocimiento que conferia beatitud y no sdlo
en la otra vida; conocimiento y beatitud se convertian en su posesién en
el momento en que percibia la visién. Ambos dones de Eleusis, la felici-
dad aqui y en la otra vida, son alabados por el poeta Crinigoras de
Lesbos*™. Su contemporaneo —aunque mayor que él—, el romano Cicerén,
en su tratado De Legibus®, atribuye la mayor importancia al resplandor
que Eleusis proyecta sobre toda la vida. «Se nos ha dado una razén —es-
cribe— no sélo para vivir en alegria, sino también para morir con mayor
esperanza» (neque solum cum laetitia vivendi rationem accepimus sed etiam cum
spe meliores moriendi). Tres siglos antes, el orador atico Is6crates podia ha-
cer justicia, gracias a su calculada ambigiiedad, no sélo a las esperanzas
personales conferidas por los misterios, sino también a sus consecuencias
para todo el género humano. En su Panegirico sobre Atenas (IV, 28), men-
ciona los dos dones de Deméter: el grano y los ritos eleusinos (véase tam-
bién, pag. 135). Y al hablar de los Gltimos, distingue de nuevo dos ben-
diciones: «Aquellos que participan en ellos —dice— poseen mayor esperanza
respecto del final de la vida y de todo el aion».

La ambigiiedad radica en la palabra aion. Puede referirse a la duracién
de la vida, la vida personal y particular del hombre individual, aunque en
todas las demas partes de Isdcrates significa la duracién del mundo®. La
participacién en los misterios ofrecia la garantia de una vida sin temor a
la muerte, de confianza ante la muerte. Por eso los poetas consideraban a
los iniciados tan superiores a los demis mortales. Todos los griegos —real-
mente todas las personas de lengua griega, pues el criterio es el lengua-
Jje— podian participar de este don. Conferia a la existencia griega un carac-
teristico sentido de seguridad, y de este modo respondia a una necesidad
espiritual que, no era irracional suponer, formaba un vinculo que unia a
todo el género humano; éste era la necesidad de un baluarte contra la
muerte. Asi pues, como muestra la historia contada por Herédoto, aun-
que los griegos nunca lo dijeran tan explicitamente, los misterios eran de
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importancia fundamental para la comunidad, para la existencia en comn.
Pero la amenaza de la muerte se dirigia a todos los hombres y a cada uno
personalmente. ;Habria sido la vida digna de ser vivida sin la esperanza
inspirada por los misterios de Eleusis? Frente a la muerte que todo o de-

vora, los misterios proporcionaban confianza tanto a la comunidad como
al individuo.

El fin de los misterios

Los misterios eleusinos proporcionaron esa confianza durante toda su
existencia, que probablemente abarcé un periodo de dos mil afios. Antes
de que tratemos de penetrar en su recinto sagrado, serfa del miximo in-
terés que considerisemos su destino histérico. Pero muy pocos detalles
histéricos han llegado hasta nosotros, y nada sabemos de su vida interior,
de las transformaciones en el contenido y en las formas espirituales, del
culto. Los cultos secretos arcaicos no son ordinariamente susceptibles de
ningin cambio interior. Los misterios eleusinos pueden, es cierto, ser ca-
lificados de misterios clsicos de Grecia. Pero, aun asi, aunque un culto
arcaico se convirtiera en clasico, no podemos hablar sin pruebas de que
haya habido transformacién: como mucho, podemos observar ciertas
modificaciones en su forma exterior. Es en relacién con los tltimos dias
del culto sobre lo que poseemos una informacién mas detallada.

El final del santuario de Eleusis nos es referido en el siglo v d. C. por
Eunapio, historiador y bidgrafo de los tltimos filésofos y oradores grie-
gos, en forma de una profecia que se cumplié cuando Alarico, rey de los
godos, invadié Grecia el afio 396 d. C. Eunapio fue iniciado en los mis-
terios por el Gltimo hierofante legitimo de Eleusis, que habia sido comi-
sionado por el emperador Juliano para restaurar el culto, que ya habia cai-
do en un descuido considerable. Le sucedié un Gltimo gran sacerdote,
que usurpo el oficio y el titulo de hierofante. La profecia que Eunapio
recoge en su biografia de Maximo el neoplaténico se refiere a ¢l yala
destrucci6n final del santuario. Su relato dice asi:

No puedo mencionar el nombre del hierofante de la época. Baste decir que

era el mismo que habia iniciado al escritor y que descendia de los Eumélpidas.
Fue €l quien previé la destruccién del santuario v el final de toda Grecia. Dijo
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claramente, en presencia del escritor, que después de €l habria un hierofante que
no tenia derecho a acercarse al trono del Hierofante porque estaba entregado a
otros dioses y habia prestado juramentos inexpresables de que nunca presidiria
otras ceremonias. Y, sin embargo, las presidirfa, aunque ni siquiera fuera ciuda-
dano de Atenas. El santuario —tan largo fue el alcance de su profecia— seria des-
truido y devastado durante su propia vida, y el otro viviria para verlo, menos-
preciado por su ambicién sin limites. El culto de las Dos Diosas llegaria a su final
incluso antes de su muerte, vy €|, privado de su honor, no seguiria siendo hiero-
fante ni viviria mucho tiempo. Y asi fue: apenas el hombre de Tespias que ha-
bia desempefiado el rango de Padre en los misterios de Mitra se convirti6 en hie-
rofante..., Alarico con sus barbaros avanzé por el Paso de las Termopilas, como
si corriera en un hipédromo, un campo estampado de caballos: las puertas de
Grecia habian sido abiertas para él por la increencia de aquellos que con sus ro-
pas oscuras entraron con &l sin dificultad y por la disolucién de las reglas hiero-
fanticas v de las obligaciones que implicaban™.

Habia reglas eleusinas que definian quién podia ser hierofante y quién
no. Estas estaban incluidas en las leyes escritas de los Eumélpidas; por lo
tanto, no formaban parte del secreto. Una de esas reglas, por ejemplo, era
que el nombre del hierofante no debia ser mencionado™. Probablemente
éstas eran las reglas que Cicerdn quiso recibir de Atico®. Eunapio las con-
sideraba también como el nexo que sostiene unido al mundo. No men-
ciona ni al verdadero ni al falso hierofante por su nombre. Los dos hiero-
fantes cuya rivalidad destruia ese nexo testimoniaban el derrumbamiento
no sélo de los misterios, sino de todo el mundo. Los hombres de vesti-
mentas oscuras que entraron con Alarico eran monjes. Una nueva forma
de existencia comenzé para Grecia. La identificacién de la existencia
griega con los misterios se manifestaba clara y conmovedoramente por su
destino comun.

La cuestién de los origenes
Asi pues, el final de los misterios estd claro. No asi su principio. La
pregunta no es solamente desde cuindo la region de Eleusis muestra hue-

llas de una instalacién humana. A esto, la arqueologia proporciona una
respuesta clara®. Pero incluso antes de que podamos sugerir una fecha hi-
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potética para el comienzo de los misterios, debemos responder a otra pre-
gunta: ;Cudndo el lugar [3] se convirti6 en la sede de un culto que ex-
cedia en amplitud e importancia el pequefio culto doméstico o los cultos
tribales y los cultos a los muertos que, podemos suponer, existieron en
todas partes? El asentamiento mas antiguo que se ha excavado en la re-
gién de Eleusis y su santuario de los Misterios es més antiguo que la era
comunmente conocida como «micénicar. En el llamado periodo helidi-
co medio —los siglos XVIII y XVII a. C.— las poco llamativas casas de pie-
dra de este asentamiento cubrian toda la ladera de la montafia en la que
mas tarde se construyd el santuario. Por las marcas del fuego, €l profesor
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Mylonas conjetura que la villa fue destruida a finales del periodo que aca-
bamos de mencionar. Las excavaciones no proporcionan ninguna indica-
cién de que alguno de los edificios fuera un templo. Ahora bien, como
sefiala Mylonas (pig. 32), no tenemos ninguna evidencia de un culto de
la diosa del grano en aquella época en Eleusis. Obviamente esta observa-
cién se aplica igualmente al culto de Rea, Ia Gran Diosa Madre, o de
Perséfone, diosa del mundo inferior, cuyo culto, en ese periodo tempra-
no, pareceria mucho mas probable que un culto a Deméter.

Esto hace atin mas interesante observar que en el asentamiento que
reemplazd a la primera villa sobre la ladera de la montafia en el primer
periodo heladico tardio, o en el periodo micénico antiguo, aproximada-
mente entre 1580 y 1500 a. C., el lugar sobre la montafia ocupado des-
pués por el santuario del Misterio quedd vacio. El culto que seria carac-
teristico de Eleusis debe de haber hecho su aparicion en esa época. El
espacio vacio de este lugar particular ofrece una indicacion negativa de
algin culto importante, pues fue aqui donde el histérico santuario de los
Misterios fue posteriormente construido, y va en el segundo periodo he-
ladico tardio, aproximadamente en siglo XV a. C., éste fue el lugar del
edificio que los arquedlogos llaman Mégaron B [4a]. A partir de las trans-
formaciones experimentadas por este edificio podemos inferir, en mi
opinién, que estaba especialmente destinado al uso de un culto mistérico.

Originalmente era una sola habitacién, con el tejado sostenido por
dos columnas interiores. En otros aspectos, parecia un templo griego sin
colummnas mis alli de la entrada. Se abria sobre una plataforma saliente,
con escalones a un lado, como si estuviera destinada a la aparicion pabli-
ca de un sacerdote o un dios. Aquellos privilegiados que asistian a este
acontecimiento se podian reunir delante de la plataforma, en un patio ro-
deado por altos muros. En el tercer periodo heladico tardio, entre 1400 y
1100 a. C., este edificio fue prolongado por tres habitaciones situadas en-
tre la puerta que conducia al patio y el edificio principal. Si no habia nin-
guna otra entrada al patio, la adicién de las tres nuevas habitaciones hacia
necesario rodearlas o atravesarlas para llegar al edificio principal [4b]. Esas
indicaciones apoyan la idea de un culto mistérico o un camino de inicia-
cién. Antes de la construccidn de los edificios, la iniciacidén puede haber
adoptado la forma de una danza. A juzgar por todas estas indicaciones,
los misterios eleusinos parecerian haber sido inaugurados hacia mediados
del segundo milenio a. C. Este fue un periodo de influencia mutua, reli-
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giosa y de otros géneros, entre Creta y la Grecia continental, entonces
gobernada por reyes «micénicos».

Pero no sabemos si Eleusis existié alguna vez independientemente co-
mo una pequenia ciudad, o si, ya en el siglo XVI a. C., debia preferente-
mente su existencia al culto que iba a hacerla famosa. Posiblemente estu-
viera gobernada por sacerdotes mis que por reyes «micénicos». Esto no
habria sido habitual en Grecia, sino algo muy particular, relacionado tal
vez con la tradicion de que los habitantes de Eleusis eran tracios, origi-
nalmente hostiles a los griegos. En la etapa ateniense Eumolpo®, el miti-
co antepasado y predecesor de los hierofantes, fue representado como el
enemigo de Erecteo, un rey guerrero como ¢l y seguramente una inven-
cién poética en el estilo de la antigua leyenda heroica micénica. Pero
también, segiin su genealogia mitica, Eumolpo era tracio™. Esto se ve
confirmado por el nombre del héroe Imarado, que los genealogistas le
dieron como hijo. «Immarados» se relaciona con el lugar tracio llamado
Ismaros” v refleja una lengua tracia fonéticamente mas avanzada, tal vez
un dialecto del sur. La tumba del héroe tracio Tereo en Mégara™ prueba
que las tribus tracias habian ejercido presion mas alli de Eleusis hasta el
Istmo. En el segundo milenio, esas tribus tracias, como actualmente los
albaneses, vivian junto a los griegos en las regiones montafosas salvajes y
estaban completamente helenizados. Su apertura a la influencia cretense
no era menor que la de los griegos™.

El Himno homérico a Deméter parece abogar directamente contra la
posibilidad de que Eleusis, como otras ciudades importantes de la época
micénica, tuviera alguna vez dinastia propia. Junto a Céleo, en cuyo pa-
lacio se produjeron los acontecimientos que condujeron a la fundacidon
de los misterios, el poeta enumera muchos reyes de Eleusis en el estilo
homérico. Céleo, a juzgar por su nombre, que significa «pijaro carpinte-
ro», es un ser mitologico, un rey del bosque de la misma raza que los ha-
bitantes primordiales de la tierra, a quien Deméter habia concedido su
don del grano. No es un personaje al estilo homérico, ni un antepasado
real de una raza como podian haber sido considerados los Célidas. Sin
embargo, es caracteristico que las familias mas nobles de Eleusis, cuando
ésta ya pertenecia al estado ateniense, derivaran su linaje de antepasados
que, en vez de nombres reales, llevaban nombre relacionados con los ofi-
cios sagrados. Una familia de este tipo eran los Eumélpidas. Su antepasa-
do era Eumolpo, al que acabamos de mencionar, «aquel que canta de for-
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ma hermosa»; en su transfiguracién mitoldgica, fue un cisne entre los
hombres, hijo de Posidén, el dios del mar, y de Quione, la virgen de la
nieve, aunque en realidad era el sacerdote cuya voz resonaba en los ritos
de las noches sagradas®. Como hemos visto, los grandes sacerdotes de los
misterios, los hierofantes, tenfan que descender de su linaje. Una segun-
da familia de sacerdotes era la de los Cérices, descendientes de Cérix,
«heraldo», hijo de Hermes, el heraldo divino. De esta familia se nombra-
ba al daduco, segundo sacerdote de los misterios, conocido como el «por-
tador de la antorchan, asi como al hierocérix, <heraldo de las ceremonias»,
y finalmente al sacerdote que oficiaba en el altar.

El nombre de Eleusis no es un nombre habitual en griego para un lu-
gar. Se nos dice que anteriormente habia sido llamado Sesaria®. Quizis
un poeta se habia referido a Eleusis por ese nombre sobre 1a base de al-
guna vieja historia. Sésara era el nombre de una heroina eleusina. Su
nombre, «a que sonrie», sin duda denota un aspecto de la diosa del mun-
do inferior. El nombre de Eleusis es todavia mis transparente. Se refiere
al mundo inferior en el sentido favorable y puede ser traducido como «el
lugar de feliz llegada». Gramaticalmente, se diferencia por el acento y la
flexion de eleusis, «llegada», pero, como &, se relaciona, segtn las reglas
de la gradacién vocal griega, con Eliseo, el reino de los bienaventurados.
Ninguna adaptacién superficial de un nombre extranjero podria haber ar-
monizado con esta sorprendente regularidad gramatical. El nombre de
Eleusis apelaba a las multitudes de aquellos que se esforzaban por una lle-
gada feliz y se proponia como objetivo de la vida humana.

Seglin la historia sagrada de Eleusis, la primera en «llegar» fue Deméter.
El Himno homérico nos cuenta que llegd de Creta (123), pero esto no
significa en absoluto que los misterios fueran de origen cretense. La dio-
sa fue la primera iniciada y también la fundadora de los misterios; su ini-
ciacién fue el hallazgo de su hija, que no sucedié en Creta. Sin embar-
80, como con tantos elementos caracteristicos de la historia cultural
griega, hay indicaciones que apuntan a un origen en Creta, la gran isla
cuya avanzada civilizacién habia sido compartida por los griegos desde el
siglo XV a. C.

La literatura antigua contiene una sola mencién explicita a Creta en
relacién con los misterios eleusinos. Un erudito historiador del siglo La. ¢,
Diodoro de Sicilia, nos cuenta que los cretenses reclamaban €Omo suyos
estos misterios, asi como los misterios érficos y los de Samotracia. Pre-
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tensiones de este tipo se planteaban frecuentemente en la antigiiedad sin
justificacién. Diodoro no nombra su fuente. Fue probablemente un his-
toriador de Creta. Su prueba del origen cretense de los misterios, citada
en Diodoro (V, 77, 3), es de interés: en otras partes —son éstas las palabras
exactas— esos ritos se comunicaban en secreto, pero en Creta, en Cnosos,
se tenia la costumbre desde tiempo inmemorial de hablar de esas cere-
monias muy abiertamente a todos v, si alguien queria saber algo de ello,
no se ocultaba nada de lo que en otras partes se impartia al iniciado bajo
un voto de silencio. Quien escribidé esto puede haber generalizado ha-
ciendo comparaciones demasiado apresuradas, pero puede haberse referi-
do perfectamente a elementos del culto que en su época todavia estaban
vivos en Cnosos y que nos son desconocidos en la actualidad.

Por supuesto, podia haber diferentes grados de secreto en relacién con
cultos de contenido similar. El lenguaje griego establece una distincién
entre arreton, el secreto inefable, y aporreton, lo que se mantenia secreto
bajo ley de silencio. Los admitidos a los misterios, aun al secreto verda-
dero, arreton, pueden haber sido originalmente toda la colectividad, la tri-
bu o la comunidad. El arrefon era, por su misma naturaleza, inefable. Aqui
podemos hablar con Goethe de un «agrado secreto abierto»™. Algunos
ritos imponian el secreto a quienes participaban en ellos. Pero este efec-
to directo podia tener su origen solamente en el centro inefable de los ri-
tos. Alrededor del centro se agrupaban elementos menos cargados de
emocidn, respecto de los cuales era necesario ordenar silencio. En
Eleusis, esto incluia la procesion festiva y muchas de las cosas que en ella
se portaban. En el momento en que los participantes en la procesion se
reunian en la Pécile de Atenas, la prescripcion proclamada por el hiero-
fante y el daduco prohibiendo a todos los barbaros v asesinos participar
en ella entraba en vigor™: solo a ellos se les prohibia participar en el sa-
grado secreto abierto. Esto no era muy diferente de la situacién que pre-
valecia en Creta, segtin la fuente de Diodoro: el momento de las cere-
monias en que se fortalecia el secreto estricto parece haber variado.

Hay un himno 6rfico que apunta, no explicitamente a Creta, sino so-
lo en direccion al sur, hacia el mar que bordeaba el camino de la proce-
sion y el lugar en que los iniciados bailaban. He citado las palabras del co-
ro de Euripides segin las cuales incluso las diosas del mar, las hijas de
Nereo, participaban en la danza de los iniciados. Presentando una trans-
figuracion mitologica de los origenes remotos, el Himno orfico a las ne-
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reidas nos dice que las diosas del mar fueron las primeras en revelar los
misterios sagrados (24, 11), los misterios del «Baco mas santo v la pura
Perséfone». Esta era una manera de decir que los misterios méis impor-
tantes de los griegos procedian del mar. En la bahia de Eleusis fueron re-
cibidos por sacerdotes tracios. Su lengua original aparecia en el canto del
hierofante, en los extrafios nombres de los dioses, mucho después de que
las iniciaciones se hubieran vuelto griegas y se hubieran convertido, en
verdad, en los misterios mis sagrados de Grecia. Aqui radica una posible
respuesta a la pregunta por los origenes,
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11. El marco mitoldgico

Ningtin drama se representaba en Eleusis

El secreto verdadero, el arreton de Eleusis, estaba relacionado con la
diosa Perséfone; efectivamente ella, la arretos koura, la «doncella inefable»,
la tinica de todos los seres divinos a la que se da este epiteto en la tradi-
cién®, era el secreto. Esto solo se hace comprensible cuando se penetra
gradualmente en el ndcleo de los misterios. El secreto estaba rodeado
por muchos otros secretos menores de los que no estaba permitido ha-
blar. Todos esos elementos secretos estaban dispuestos en una estructura
de relatos mitoldgicos, que no estaban sujetos a ninguna ley de silencio
y eran considerados meramente como una preparacién para los miste-
rios. La mas incomprensible de las maltiples teorias falsas que se han aso-
ciado a los misterios eleusinos es la idea de que en ellos uno de los co-
nocidos relatos mitolégicos —la historia del rapto de Perséfone, por
ejemplo— se representaba en forma de drama. Hay que estar de acuerdo
con los comentaristas ingleses del Himno homérico a Deméter® que
afirmaban que intentar seguir la pista hasta los ritos del misterio de algo
que fuera ptiblicamente contado o representado es una ingenua pérdida
de tiempo.

Mythos significa «palabra», «afirmaci6én», originalmente «un suceso ex-
presado, verdadero»®. No es creible que los mythoi eleusinos, que se pre-
sentaban a todos en palabras e iméigenes, hayan tenido nada que ver con
el aporreton, lo prohibido, por no mencionar el secreto mas interior, el
arreton. Cuentos sagrados prohibidos han existido en todas partes y en to-
dos los tiempos. Con frecuencia se aludia a ellos en relacién con diversos
cultos secretos. Incluso se los representaba como dramas en teatros que
han sido excavados en los recintos sagrados de los misterios cabiricos en
Samotracia y Tebas, o muy cerca del templo de la diosa de los misterios
arcadicos en Licosura. No sucedia asi en Eleusis. El propio santuario no
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contenia nada semejante a un escenario, ni existia un segundo edificio
parecido a un teatro. Los mitos forman una introduccin publica a los
misterios; una introduccién para nosotros, que debemos empaparnos en
ellos si queremos llegar a una comprension del elemento prohibido. Al
parecer, solo muy pocos cuentos y representaciones esculpidas o pintadas
se ocultaban; éstos eran contados de nuevo V expuestos a los iniciados en
el santuario. No servian tanto para instruir como para fomentar el gusto
de la gente por las historias narradas y por la aparicién fisica de los dio-
ses. Esos cuentos y representaciones se movian de dentro afuera, desde el
capullo, por decirlo asi, a la flor abierta.

A través de ellos, a través de los mitos en palabra e imagen, el cami-
1o lleva mds alli de palabras ¢ imigenes. Antes de tomarlo debemos tra-
tar de hacernos una idea de lo que significaba esta posibilidad de una es-
fera situada «més alld de la palabra y de la imagen» en la religién griega.

Las dos diosas

La palabra griega para dios, theos, corresponde a un concepto predi-
cativo”. Por si misma, sin articulo, designa un suceso divino: el dios co-
mo acontecimiento. El articulo despoja del énfasis al acontecimiento e
introduce una visién mas personal del dios. Con el articulo masculino o
femenino, pero invariable en su forma, theos sefiala a un dios o diosa de-
finidos, una divinidad a quien el orador no quiere nombrar: o porque o
puede o porque no lo necesita. Por consiguiente, Theos, o el femenino
Thea, es mis apropiado que un nombre cuando se habla de los dioses
mistéricos. Entre el uso con articulo y el uso sin articulo, 2 menudo esti
el nombre propio, que el profano no esti autorizado a pronunciar. Theos
corresponde al arreton. El nombre propio corresponde a los aporreta. En
publico —pero no abiertamente— se hablaba de «el dios» o «la diosa».

Este estado de cosas esti adecuadamente demostrado por inscripcio-
nes, letras en vasijas y un hallazgo reciente, el garabato de un iniciado de
los misterios cabiricos en Tebas™. En Eleusis, la dimensidn divina del mis-
terio ~escojo en principio esta forma general de expresioén, indetermina-
da en cuanto a niimero y género— era conocida publicamente como «las
dos deidades» en una forma dual que puede significar tanto «los dos dio-
ses» como «las dos diosas». Personas de una devocién particular conti-
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nuaron empleando esta designacién indefinida mucho después del perio-
“do clasico®. Todo el mundo sabia que las dos divinidades eran diosas. El
acento, desde un punto de vista pablico, estaba mas en lo dual. En cuan-
to los iniciados entraban en la esfera de los aporreta, se encontraban real-
mente con mas deidades. Y no se excluye teéricamente que en el arreton
las dos se hicieran una. En Herddoto, el ateniense que explicaba el mila-
gro al espartano antes de la batalla de Salamina no menciona ningin
nombre, pero dice «la Madre y la Hija» (véase pag. 37). Hasta nosotros ha
llegado la tradicion de que fueron Homero, y supuestamente antes que ¢l
Panfo, el escritor de himnos, los primeros en escribir «Perséfone», el
nombre de la hija, en un poema™. Los poetas preferian eludir su nombre
y hablaban siempre de ella como la Core, la «Doncella». Las diferentes
maneras de escribir su nombre en los vasos iticos pueden revelar una si-
tuacion fluida entre la expresion y la ocultacion.

El elemento de la pareja que se volvia hacia fuera era Deméter. El
nombre la identifica como Madre y como De, en una forma mas antigua
Da, deidad femenina cuyo auxilio y ayuda se evocaba en féormulas arcai-
cas por el uso de esta silaba. En la escritura micénica la misma silaba —ya
relacionada con meter en la lengua— significaba tal vez una medida para
los campos de cereal”. Era alli donde Deméter diferia de Gaia o Gea, la
Tierra: en verdad, era también la Tierra, pero no en su calidad de madre
universal, sino como madre del grano; no como madre de todos los se-
res, dioses y hombres, sino del grano y de una hija misteriosa a la que no
se nombraba ficilmente en presencia del profano.

Nada relacionado con Demérter, madre del grano, era secreto, ni si-
quiera su hija en la medida en que ésta era solamente una doncella, ro-
bada a su madre y luego devuelta. Menos secreto todavia era el don de
Deméter, la espiga, que crecia de la tierra y maduraba ante los ojos de to-
dos. También se mostraba en los misterios. Pero el cereal en gavillas difi-
cilmente adornaria la arquitectura visible de los santuarios del Misterio,
en Eleusis y probablemente en dondequiera que hubiera un Eleusinion,
un templo dedicado al culto a las deidades eleusinas, si ése hubiera sido el
secreto. Ni habia tampoco ningin secreto sobre la famosa pena de
Deméter. Por eso, la diosa fue considerada en los tiempos modernos co-
mo una especie de mater dolorosa griega, aunque no tuviera ningin otro
rasgo que la asemejara a la Madonna. Se estaba sin embargo mas cerca de
la verdad cuando se la pintaba como una Ceres rolliza (Ceres era su nom-
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bre entre los romanos, un nombre entre otros en la Italia antigua). Y por-
que no era secreto, conocemos perfectamente la razén de su pena, la his-
toria del secuestro de Core. No es necesario narrardo en detalle™
Reuniré solamente los rasgos mas importantes de los mitos de Madre e
Hija, en un marco mis amplio, en principio, que el de Eleusis o Atica.

Los mitos relativos a Deméter

Lo sorprendente sobre los mitos de Deméter, cuando consideramos la
imagen de la diosa tranquilamente sentada en su trono que aparece en
tantos monumentos, es la bisqueda incansable de su hija. En esos relatos,
la madre del grano llega a parecerse a esas mujeres divinas como Io,
Europa o Antiope, con sus vagabundeos lunares™. Su figura experimenta
metamorfosis que no pueden ser explicadas plenamente por los diferen-
tes tiempos y lugares en que se originaron las historias. La historia cre-
tense de Deméter difiere, ciertamente, de la historia arcidica. La altima
contiene una transformacién de la diosa que tiene dos caras pero, no obs-
tante, sigue siendo una sola.

El mito cretense de Deméter es prehomérico. La Odisea se refiere a
el (v, 125), y es muy posible que el Himno homérico a Deméter aluda
a la misma historia cuando cita a la diosa diciendo que procede de Creta
(123). No solo la pena de Deméter parece haber sido bien conocida, si-
no también su amor y su unién con el cazador cretense Yasio o Yasion
en el surco del campo arado tres veces. Es Ovidio el primero en contar-
NOs qué su amante era un cazador™. Pero sabemos por otras fuentes de
un gran cazador de Creta que «cazaba seres vivoss y fue por ello llama-
do Zagreo, y que no era otro que el Sefior del mundo inferior”. La con-
tribucién de Homero al relato, el hecho de que Zeus golpeara a Yasio
con su rayo, puede muy bien relacionarse con el caricter subterrineo del
cazador. Lo que le sucedié a Deméter no es muy diferente de lo que le
sucedié a Perséfone. La diferencia es que Deméter consintié. No nos
sorprende saber que el fruto de su amor fue Pluto, «riqueza»™. ;Qué otra
cosa podia surgir del consentimiento de la diosa del grano? Pero exacta-
mente eso se repetia en Eleusis. Tras el rapto de Perséfone, nacié un
nino, el pequefio Pluto, que se parecia al raptor, Plutdn. Que la rigueza
habia nacido no era ningtin secreto de los misterios. En dos representa-
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ciones de las diosas eleusinas destinadas al pablico en general, dos mag-
nificas vasijas pintadas en estilo itico tardio, vemos al hijo: una vez como
un nifo pequefio de pie con una cornucopia ante Demeéter sentada en
el trono [50a], y otra en la que una diosa que sale de la tierra entrega la
cornucopia a Deméter [51] (cf. infra pag. 175), como si hubiera nacido
alli abajo, en el reino al que Core habia sido llevada. No son éstos los
unicos ejemplos. Nombres e imigenes de la riqueza —el nombre de
Plutén es uno de ellos— rodean los misterios de Eleusis. En un canto ba-
quico ateniense” y en la ley sagrada de Cos™, Demeéter, la madre de
Pluto, es llamada «la Olimpica», epiteto que la distinguia de «la Eleusina»,
la diosa del misterio, que era adorada en Eleusis y en otros lugares. Como
Eleusina, era la misma diosa vy, sin embargo, distinta: la madre de Per-
séfone”.

La suerte de Deméter era mucho mis dura en la Arcadia barbara que
en Creta. Alli, la diosa errante corre la misma aventura que la Core de
Eleusis: es raptada™. Su perseguidor y raptor era un dios cuyo nombre
significa «esposo de Da»: Posidén™. La diosa se transforma en yegua y se
esconde en una cuadra, en la que el dios, en forma de semental, engen-
dr6 en ella no sélo una hija misteriosa cuyo nombre no estaba permitido
pronunciar, sino también un célebre corcel mitico™. En la misma histo-
ria, el rostro de la diosa cambia. Una vez raptada, era la colérica, y, jun-
to con su rostro airado, llevaba también el nombre malvado de Erinys.
Pero cuando se reconcilié y se hubo bafiado en el rio Ladén, se volvid
dulce: las estatuas de ambas formas, Deméter Erinys y Deméter Lousia,
se podian ver en su templo de Telpusa®. En Arcadia, era también una se-
gunda diosa en los misterios de su hija, la innominable, la que se invoca-
ba solamente como Despoina, la «Sefiora»™. Pero en los misterios de
Licosura, como en los de Eleusis, la mas importante de las dos era sin du-
da la hija. ;Era la Perséfone arcidica realmente diferente de su madre, que
habia sufrido también el destino de la Core?

Podemos preguntarnos si en estas figuras se elevaba simplemente el
destino universal de las mujeres a un plano puramente divino: lo que ha-
bian sufrido las madres ;debian sufrirlo también las hijas? ;O madre e hi-
ja eran dos tan solo para el profano? Pues una Gran Diosa podia hacer
eso: en una sola figura, que era a la vez Madre e Hija, podia representar
los motivos que se repiten en fodas las madres e hijas, y podia combinar
los atributos femeninos de la ticrra con la inconstancia de la luna erran-
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te. Como sefiora de todas las criaturas vivas de la tierra y €l mar, podia
llegar desde el mundo inferior al cielo. La diosa del misterio de Licosura
llevaba un manto césmico adornado con representaciones de los habitan-
tes de la tierra y el mar, y sostenia en su regazo la cista mystica, el cesto ce-
rrado con los instrumentos de los ritos secretos™. Su madre se sentaba a
su lado en el mismo trono. En Telpusa, sin embargo, Deméter sola poseia
dos estatuas en el mismo templo, una con semblante colérico, que lleva-
ba el cesto de los misterios.

Habia aqui dos posibilidades: o una tinica diosa tiene dos rostros, co-
mo en Telpusa, o dos diosas, que pueden ser consideradas como aspectos
diferentes de una sola, se encuentran viniendo de direcciones diferentes.
Esto significaria que Deméter y Perséfone, aunque de origen distinto, se
habrian convertido en una unidad inseparable. ¢O tomé Deméter el lu-
gar de una madre mayor de Perséfone con la que estuvo asociada en otros
tiempos? Esta pregunta serd retomada en nuestro anilisis final de la dua-
lidad en Eleusis (véanse pags. 156 ss.). La unidad de la pareja eleusina es-
ti expresada en una inscripcién de Delos®. Se encontrd en el recinto sa
grado de los dioses egipcios, donde se honraba a Deméter junto con Isis,
una Gran Diosa extranjera que también lloré y anduvo errante. En la is
la sagrada, donde a partir del siglo 111 a. C. se celebraban también cultos
extranjeros, los adoradores eran particularmente sensibles a esos asuntos.
Daban mds importancia a la unidad de las diosas que a las diferencias en-
tre ellas. La inscripcion dice: «[Propiedad] de Deméter la Eleusina, don-
cella y mujen. El texto griego no deja lugar a dudas: doncella y mujer (o
esposa) son dos atributos simultineos de la diosa eleusina. Tampoco era
este todo el secreto de los misterios eleusinos, o no estaria grabado en la
piedra. Sin embargo, hay algo mis alli de la apariencia externa. Las tra-
diciones mitoldgicas se vuelven transparentes, revelando un hecho hu-
mano, que siempre y en todo lugar permite al alma mantener unidas a
madre e hija y hace que se identifiquen entre si. Rara vez esto fue ex—
presado en términos eternos y suprapersonales como lo fue en el mito-
logema de Deméter y Perséfone.

En la dualidad que siempre se mantuvo en Eleusis, Deméter repre-
sentaba el aspecto terrenal, Perséfone otro, mis espiritual y transcenden-
te. De las dos, Deméter era siempre la accesible, una figura mitolégica a
la que el hombre deseoso de acercarse a Perséfone podia acceder mas fa-
cilmente. Y la versién eleusina del mitologema, como se recoge en el
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Himno homérico a Deméter, muestra que justamente €so, una especie de
autoidentificacién con ella, la diosa de la tristeza, era lo que se esperaba
de los iniciados de Eleusis. El himno describe pormenores del llanto de
Deméter, que sabemos fueron imitados por los mistos. Debemos volver
ahora nuestra atencién a este poema y tratar de comprender, con la ayu-
da de otras fuentes antiguas, sus elementos més importantes.

Rapto y pesar

Con gran arte, el Himno homérico cuenta la historia del rapto de
Perséfone. Su madre esta lejos. O, mas bien, es la hija la que ha marcha-
do a algin lugar remoto, donde juega y recoge flores con las hijas de
Océano, la generacién mas antigua de las diosas del mar. De acuerdo con
la voluntad de Zeus, Gaia, la Tierra, la ha engaiado sorprendiéndola con
una flor maravillosa que nunca se habia visto antes. Sélo cuando el suelo
comienza a abrirse —a «bostezar»— se menciona el nombre del prado (17),
como de forma casual v sin gran énfasis. Es el Nysion pedion, la llanura de
Nisa, asi llamada por la montafia dionisiaca de Nisa, que el poeta coloca-
ba cerca del mar. En general, Nisa era considerado el lugar de nacimien-
to y primer hogar del dios del vino. Pero existia también una ciudad en
Asia Menor con el nombre de Nisa, una colonia griega posterior forma-
da en Caria a partir de tres ciudades més pequenas. Alli, el matrimonio
divino de Plutén y Core se celebré en «el Prado»” —aqui se utiliza la pa-
labra como nombre de lugar—y se adoraba a las deidades del mundo in-
ferior en una cueva cercana. Era un «prado de Nisa» o «llanura de Nisa»,
escogido y preparado para el culto. Este culto se instituyo probablemen-
te sobre la base del Himno homérico y nos ofrece una interpretacion del
Nysion pedion. E1 nombre aparece en el himno y se tom6 como una for-
ma de Nisa. El Niseion del que habla la Ilfada (v1, 133) y la «lanura» co-
nocida como el (Jardin de Dioniso» cerca de una cueva de Brasiai, en
Laconia®™, deben de haber sido lugares de culto similares. Todos ellos, in-
cluido el Niseion tracio de Homero y la llanura y la cueva cercanas a
Brasiai, estaban dedicados al culto de Dioniso. La historia seglin la cual la
hija de Deméter fue raptada en un lugar llamado «lanura de Nisa» tiene
que ver probablemente con este mismo culto.

Era una region peligrosa a la que Core fue atraida en su recogida de
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flores, pero muy probablemente no estaba relacionada originalmente con
el nombre de Plutén. El mismo Dioniso tenia el extrafio apodo de «el
boquiabierto»”, formado con la misma palabra empleada por el poeta del
Himno homérico (16). La nocién de que el dios del vino en su calidad
de Seflor del mundo inferior era el raptor de la muchacha no aparece ex-
presamente en el himno. Apenas habriamos podido detectarlo en el tras-
fondo si un arcaico pintor de vasos no nos hubiera mostrado a Perséfone
con Dioniso [5]*. No siempre estuvo prohibido narrar o representar es-
ta version. Los pintores de vasos del periodo clisico adoptaron una ver-
sion diferente, que era la versién oficial de Eleusis: en sus representacio-
nes del mito eleusino, daban al viejo dios del vino las caracteristicas mis
amables de Plutdn, el dios del mundo inferior en su aspecto de otorga-
dor de riqueza”™. El poeta homérico cuenta que Hades, el hermano del
mundo inferior de Zeus, hizo salir a sus caballos de Ia tierra boquiabier-
ta en un estilo heroico. Sube a la muchacha en su carro y lleva a su no-
via raptada a un largo viaje sobe la tierra antes de volver al reino subte-
rrineo. El lugar donde sucedia esto estaba sefialado por el rio Cefiso,
cerca de Eleusis. Se llamé Erineo® por una higuera silvestre (erineos) que
estaba préxima. En general, existia un lazo estrecho entre la higuera sil-
vestre y el Dioniso subterrineo: su miscara fue tallada de esa madera en
Naxos™. Actualmente los griegos tienen un temor supersticioso a dormir
bajo una higuera. Una higuera silvestre sefialaba la entrada al mundo in-
ferior en otros lugares distintos a Eleusis™.

Las lamentaciones de la muchacha no fueron oidas por la luna, sino
por Hécate en su cueva —para los atenienses también ella era hija de
Demeéter, y como tal era invocada en el coro eleusino de Euripides (Ion
1048)—, aunque no ve al raptor. Helios, el Sol, ve vy oye todo. La altma
en escuchar la voz de Perséfone es Deméter. Se quita la diadema de la ca-
beza, se envuelve en ropas de luto y vaga durante nueve dias, sin comer
ni bafiarse, llevando dos antorchas encendidas. Al décimo dia encuentra
a Hécate, que también lleva una luz en la mano, y las dos se dirigen a
Helios. Por el dios del sol se enteran de quién fue el raptor. El dolor de
Deméter se convierte en ira. Deja a los dioses y va entre los hombres, asu-
miendo una forma fea para no ser reconocida. De este modo, llega a
Eleusis y se sienta junto al pozo de la Virgen [17, 2], al que los habitan-
tes van a por agua.

Se trataba de un pozo mitolégico, conocido por diferentes nombres
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5. Deméter, Hermes,
Perséfone, Dioniso. Esquema
de la pintura en uno de los
laterales de la copa de
Jénocles.

en las diferentes versiones de la historia. Se llamaba Parthenion, «pozo
de la virgen»”, sin duda porque estaba relacionado con el destino de
una virgen, y Anthion, «pozo de las flores»™, presumiblemente porque
se pensaba que alli se producia un florecimiento desde las profundida-
des. Es una pérdida de tiempo tratar de identificarlo con otros pozos de
la regién o situarlo en cualquier lugar salvo donde fue puesto por los
planificadores y constructores del santuario en el siglo vi a. C. y don-
de se encuentra hoy [6]. Provisto de un margen redondo, era el
Kallichoron, «pozo de las danzas hermosas», como se le llama también
en el himno (273). Sobre el pavimento de piedra, algunos circulos, que
les pareci6 a los excavadores que todavia se podian ver, indicaban la fi-
gura bésica de la danza que en otro tiempo realizaron los iniciados.
Después del siglo v a. C., el muro del recinto sagrado dividié el terre-
no de la danza, pero no afect6 al pozo, y es asi como lo encontramos
hoy. En el Himno homérico la diosa se sienta para descansar junto a un
pozo, prototipo mitologico del actual, a la sombra de un olivo (100).
Pero el poeta ha indicado previamente que no pretende contar la his-
toria de la desaparicién de Core junto a ese mismo pozo. Esta es la in-
terpretacién que debemos atribuir al pasaje en cuanto a que ni siquie-
ra los olivos habian escuchado sus lamentos (23). Los habrian oido si el
rapto no hubiera sucedido en los campos de Nisa. Pero hay ejemplos en

la mitologia griega de virgenes que desaparecen mientras bailan alrede-
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6. El antiguo pozo
Jjunto al que se sentaba
la diosa, actualmente

vallado.

dor de un pozo”. Y vasijas pintadas que tienen su origen en el culto a
Perséfone del sur de Italia muestran que se esperaba un florecimiento
desde las profundidades. Representan el acontecimiento por un brotar
de flores, plantas o espigas [39] (véase infra, pag. 144)%,

Junto al pozo se sienta Deméter —asi continaa el himno- con Ia for-
ma de una anciana que ya no espera mas hijos pero que todavia es capaz
de cumplir los deberes de nodriza. Un poco mas all3, segtin la concep-
cion del poeta, estin los palacios de los reyes que entonces vivian en
Eleusis con sus familias. El mis cercano es ¢l palacio de Céleo. Pronto sus
cuatro hijas van al Pozo0 a sacar agua. En casa, con su madre Metanira, han
dejado a un hermano pequeno que todavia necesita una nodriza. La dio-
sa o ha previsto asi y ofrece a las muchachas sus servicios. Son aceptados,
y ella se instala en las habitaciones de las mujeres del palacio. Es recibida
por Metanira con su nifio en el pecho. Cuando entra la diosa, la puerta
se llena con su luz divina. La reina se atemoriza, aunque no reconoce a
la diosa. Se levanta de su sillén y se lo ofrece a la diosa. Pero Deméter
prefiere una simple silla y deja que su velo caiga sobre su rostro. Yambe,
la doncella, ha extendido una piel de oveja blanca sobre Ia silla. Sobre ella,
Demeéter permanece sentada durante largo rato (198).

Estos eran los signos de su pena, y todos los que sufrian la iniciacién
tenian que imitarlos antes de entrar en el Telesterion. El palacio de Céleo
no era un telesterion. La casa de los Misterios no estaba todavia en pie.
Los ritos no se habian establecido agn. EI poeta no describe nada de lo
que estuviera prohibido hablar. Era asi como los participantes se prepara-
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ban para los misterios en sus hogares o en el lugar donde se inmolaba el
animal sacrificial sobre cuya piel se sentarian en ayuno; en Atenas ese lu-
gar era, sin duda, el Eleusinion, el templo eleusino de la ciudad. Pero no
todas las versiones de la historia sagrada sittian el acto del luto de Deméter
—su accidn de sentarse en silencio— en el palacio de Céleo. Existia otra ver-
si6n, tal vez mis antigua, segiin la cual la diosa se sentaba en una roca [7]”.
Alli, se sentaba «sin reir». Esta «roca sin risa» —agelastos petra— era vista so-
lo por aquellos que entraban en el recinto sagrado. Advertido en un sue-
no de no mencionar nada de lo que viera en el santuario interior, el pia-
doso Pausanias no menciond esta roca en su descripcion (I, 38, 7).
Actualmente, el visitante debe buscarla en los Pequefios Propileos [17, 5],
a la derecha del Camino Sagrado. Alli, segiin una vieja historia, se senta-
ba la diosa, no lejos del pozo de las Danzas Hermosas, cerca del lugar ex-
cavado en la ladera de la montana que estaba dedicado al dios del mun-
do inferior y protegia el pequefio templo de Plutén. Se decia que
también Teseo se sentd en la agelastos petra antes de descender al mundo
inferior'”. En diversos periodos los eleusinos conocieron, v sefialaron, al

7. Deméter, sentada en el

suelo, recibe a2 una pequena

procesion. Fragmento de un

relieve votivo en Eleusis.
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menos tres entradas al Hades: una a través del pozo, otra aqui, y una ter-
cera cerca de la higuera silvestre junto al Cefiso.

Cuando la diosa se sent6 alli sin reir, en los alojamientos de Metanira
© en la roca, Yambe, la amable doncella, desempefié su funcién. Su nom-
bre era Yambe, como el metro de los poemas yambicos, esto es, satiricos,
pero en forma femenina y no masculina. Su funcién era hacer que
Deméter riera con bromas y butlas, para convertir su pena en ternura
(200-204). Lo consiguié por medio de gestos obscenos, que el estilo del
poeta homérico le prohibe describir. Pero existe otra versidn, algo de la
cual ha llegado hasta nosotros'. La atmésfera de los festivales de Deméter
permitia juegos y cuentos groseros. Seglin esta versién, no habia enton-
ces ninglin rey en Eleusis, sino sélo un pobre campesino con su familia.
Su nombre era Disaules, «aquel en cuya choza no era bueno vivirs. Su es-
posa Baubo también tenfa un nombre elocuente: significaba «vientre».
Ella no dudé en realizar una danza obscena ante 1a diosa y en echarse de
espaldas. De esta manera, hizo que Deméter riera.

En el Himno homérico, Yambe hacia lo mismo con sus chanzas. La
diosa rubia se sintié llena de dulzura y ternura, como en la vieja historia
de amor cretense, pero no por eso se consolé. Se introduce ahora un mo-
tivo que deja todo claro y que ni siquiera el poeta homérico pudo velar.
La reina llena un vaso con vino dulce y se lo ofrece a Deméter, que lo
rechaza diciendo que, para ella, compartir el vino serfa contrario a themis,
el orden de la naturaleza (207). Comprendemos ficilmente sus palabras en
cuanto conocemos la identidad del raptor que habia secuestrado a su hi-
Jja en el reino de los muertos, una vez sabemos a quién se refiere el nom-
bre encubierto de Hades o Plutén. Segtin el himno, el rapto se produce
en la llanura de Nisa, donde se abrié el suelo dionisiaco. Un eritico filo-
sofico de todos los misterios, el severo Heraclito, afirmaba: «Hades es 1o
mismo que Dioniso»'®. El subterrineo dios del vino era el raptor. ;Cémo
podria la madre de la doncella haber aceptado su don? Por eso ella in-
ventd otra bebida, que no era uno de los secretos de los misterios, sino
que se bebia antes de la iniciacién y se convirtié en signo de los misterios.

Esa bebida se lamé kykeon, «mezclar, y se hacia de cebada, agua y
menta. Era una infusién especial. Quien deseara ser iniciado en Eleusis
tenia que beber de ella™. Por eso el vaso en el que se preparaba y trans-
portaba pudo convertirse en simbolo de la iniciacién [59]'™. La mezcla de
Deméter se tomaba después del largo ayuno'® y era también compatible
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—como dice expresamente el poeta (211)— con hosia, el decoro religioso
que la madre tenia que observar en el periodo de luto después del rapto,
del acto de violencia, del secuestro en el reino de los muertos. Pero aho-
ra nos acercamos a algo que parece incomprensible.

Deméter toma al pequefio Demofonte bajo su cuidado. Y el nifio se
desarrolla y crece como un dios (235), aunque no se le dé nada para co-
mer y su madre no lo alimente. Cada noche la diosa lo pone en el fuego
como si fuera un lefio. Lo hace en secreto; los padres no observan nada
¥ se maravillan por la apariencia divina de su hijo. Pero la reina no pue-
de resistir la curiosidad. Sorprende la extrafia accién de la diosa y grita de
horror (248-249): «Demofonte, hijo mio, la mujer extranjera te ha echa-
do al fuego. Debo llorar y lamentarme por ti». Deméter monta en cle-
ra. Saca al nifio del fuego del hogar, le deja en el suelo, de donde es re-
cogido por sus hermanas, que han entrado precipitadamente en la
habitacién, y se da a conocer. Su advertencia se dirige no sélo a la reina,
sino a toda la humanidad. La narracién es interrumpida por su declara-
cion (256): «Ignorantes e irreflexivos sois los mortales: no sabéis si es el
bien o el mal lo que esti por venir». Metanira es un ejemplo. Con su ex-
trafla accién Deméter habria hecho inmortal a su hijo. Ahora, seri mor-
tal como todos los demés hombres. Para si misma, la diosa pide un tem-
plo sobre el pozo de las Danzas Hermosas. Se construye y alli se retira
Demeéter sin permitir que planta alguna crezca sobre la tierra. Los dioses
no reciben mas sacrificios hasta que Zeus envia a Hermes al mundo in-
ferior para devolver la Core a su madre (335).

El viaje de Deméter al Hades

Hemos llegado a una parte de la historia que el poeta del Himno ho-
mérico no sélo vela —como vel a Dioniso, el raptor, en los campos de
Nisa— sino que omite por completo. Quizds una figura geométrica me
ayude a resumir los dos primeros capitulos. Alrededor del secreto inefa-
ble de los misterios eleusinos podemos dibujar tres circulos concéntricos.
Las tres zonas que delimitan pueden ser definidas o al menos localizadas
con precision. Lo inefable, lo arreton, era actualizado en el santuario eleu-
sino, el Telesterion. Con la historia de Demofonte v el «gran fuego»
(248), el himno nos ha llevado, por decirlo asi, al umbral del santuario.
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Ningtin secreto se vinculaba al gran fuego que ascendia del Telesterion.
El circulo mas interior rodearia el palacio en el que ardia este fuego que
los mortales ignorantes, irreflexivos, los profanos, no podian comprender.
El segundo circulo incluia todo lo que sucedia en Atenas en los llamados
misterios menores de Agra y todo lo que sucedia después de la procesion
formada en Atenas, durante la marcha y en la aule o patio del santuario™™.
Aqui, cada detalle era aporreton, sometido 2 la ley del silencio. Respecto
de la procesién, seguramente el silencio era menos estricto. El capitulo IIT
tratard de lo que conocemos de esa zona.

El Himno homérico salta sobre las dos primeras zonas y se queda en
la tercera: los hogares de los iniciados y el templo donde éstos ofrecen sa-
crificios a las diosas. Asi, es natural que el poeta deba retroceder del san-
tuario y rodearlo, por decirlo asi. Nos lleva ahora al «templo de
Deméter. El templo es una simplificaciéon poética del santuario mas
complejo, que incluye un camino al mundo inferior. Alli, en el templo,
la diosa espera, airada y resentida, que Zeus cambie de opinién y le de-
vuelva a su hija. No sabemos por el himno, sino solamente por indicios
proporcionados por otros poetas, que Deméter se fue a otro lugar duran-
te ese periodo de espera.

En un himno de Filico, que era sacerdote de Dioniso en Alejandria
en el siglo 1 a. C., leemos esta suplica a Deméter: «Vuelve a llevar a
Perséfone bajo las estrellas» (48)"". Puesto que este himno se conserva so-
lamente en fragmentos de un papiro, no sabemos si en &l Deméter res-
pondid a la stplica, si Filico describia el descenso de la diosa al mundo
inferior y el encuentro con su hija, o si, también él, ocultd la revelacion
4ltima. Un himno orfico dirigido a Deméter como Meter Antaia, la
«Madre Espectraly, dice mas, pero no todo. Este himno se basa en la ver-
si6n mas primitiva del relato sagrado segin el cual sélo Disaules y su fa-
milia campesina vivian entonces en Eleusis. Eubuleo, el hijo de Disaules,
era porquero. Cuando la tierra se abri6 y se tragd a Perséfone, sus cerdos
fueron tragados con ella. El himno orfico comienza en este punto: de-
jando de ayunar en Eleusis, Deméter baja hasta Perséfone en el mundo
inferior después de que «el hijo sagrado de Disaules» le haya mostrado el
camino (41, 6; cf. pag. 179).

En el Himno homérico es Hermes, mensajero de los dioses, quien lle-
va las 6rdenes de Zeus a Hades y Perséfone, gobernadores del mundo in-
ferior. Lo que ahora sucede se sitda fuera del gran secreto de los miste-
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rios eleusinos y queda al margen de éstos. El hecho de que el Himno ho-
mérico describa la subida de la Core de manera tan detallada como el
rapto fundamenta esta observacién. Pues, de cualquier manera que la su-
bida de la Core pueda haber sido descrita, el mero hecho de que se haya
descrito e incluso representado muestra que no puede haber sido un ele-
mento de los misterios.

En el Himno homérico la Core es devuelta a su madre, tal como fue
raptada, en el carro de Hades. Cuando Hades escucha la decision de Zeus
por boca de Hermes, finge una obediencia sincera. Pero en secreto da a
comer a Perséfone un grano diminuto de granada, sabiendo que esto la
har4 regresar junto a ¢l durante una tercera parte del aflo, y durante ese
periodo reinaré sobre todas las criaturas vivas como reina del mundo in-
ferior. Un tercio del afio es un periodo insignificante en la vida del gra-
no. Ninguna semilla permanece debajo de Ia tierra durante cuatro meses.
Como Gran Diosa que reina sobre todos los seres mortales (365), verda-
dera gobernante del mundo, a Perséfone se le permite ahora subir al ca-
rro de Hades. Hermes la conduce al templo de Deméter. Deméter sale a
su encuentro como una ménade (386) digna de su propia madre, Rea, la
Gran Madre extiticamente errante, que en otra forma del mito estd tan es-
trechamente relacionada con Perséfone como ella misma (cf. pags. 145 s.).
También Rea aparece en el himno y persuade a Deméter para que vuel-
van a crecer las plantas sobre la tierra (459). Hécate, que habia ayudado
en la busqueda, también se une para celebrar la reunién entre madre e hija.

No necesitamos ocuparnos mis de la estructura mitolégica. Después
de que Deméter hubiera visto a su hija, se dirige enseguida a los reyes de
Eleusis para iniciarlos y mostrarles los ritos sagrados por los que deben so-
lemnizar el secreto inefable. El himno concluye con la alabanza de las dos
bendiciones de las diosas: la bienaventuranza interior, la vision que con-
fiere beatitud, vy la bienaventuranza exterior de la riqueza que las dos dio-
sas derraman sobre quienes las aman.
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III. Los misterios menores
y los preparativos para los misterios mayores

Myesis y epopteia

Grandes filosofos griegos como Platon y Aristoteles —y antes que
ellos, sin duda Sécrates— ilustraron a menudo experiencias espirituales
mediante ejemplos tomados de elevados aspectos religiosos de la vida
griega'®. Platén nos muestra a Sécrates paseando con el hermoso pero
enfermizo Fedro por las orillas del Iliso, cerca de Atenas, no lejos del san-
tuario de Agra. Agra fue el escenario de los misterios menores, que ser-
vian como preparacién para los misterios mayores de Eleusis. Platén no
dice una sola palabra sobre los alrededores del lugar del misterio. El jo-
ven Fedro lee primero un discurso sobre el amor de Lisias, el orador de
moda. Entonces Sécrates, con guasona ironia, improvisa un discurso pro-
pio. Sélo en el punto culminante de su segundo y serio discurso sobre el
amor emplea Socrates términos que en los misterios designan dos niveles
de iniciacién (Fedro 250c; cf. infia, pags. 116 5.): el rito primero, la myesis,
que aqui tenia lugar a orillas del Iliso, y el segundo y supremo, la epop-
teia, que se desarrollaba en Eleusis.

Términos semejantes se emplean en el discurso de la sacerdotisa
Diotima en el Banguete de Platén. Al explicar la naturaleza del amor a
Socrates, distingue la esfera fisica de la esfera espiritual con las palabras:
«Estos son los misterios menores del amor, la myesis en la que incluso ta,
Sécrates, puedes entrar; pero en cuanto a los mayores y mas ocultos, los
epoptika...» (209¢). Ni Sécrates en el Fedro ni Diotima en el Banguete ha-
blan realmente de los misterios de Agra y Eleusis. Pero para sus contem-
pordneos era perfectamente evidente que se referfan a ellos cuando ha-
blaban de los misterios de la vida espiritual, que debe comenzar en el
nivel del amor fisico y que conduce finalmente 2 la gran vision de las
Ideas. En estos didlogos filoséficos las alusiones a las dos ceremonias son
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figurativas, pero es cierto que el fono original de los ritos se reproducia
fielmente. El tono de Agra y la myesis era mis fisico, el de Eleusis y la
epopteia, mds espiritual.

Myesis puede traducirse por la palabra latina inifia, «comienzos», O su
derivacién initiatio. o iniciacién, que significa «introduccién en el secre-
to». Pues myesis procede del verbo myeo (1véw), que denota la accion. El
verbo miés simple myo (uow), del que deriva el sustantivo, implica el ele-
mento de secreto. No significa nada mias que «cerrar», como hacen los
ojos después de ver. El primer objeto autoevidente de este verbo es el su-
jeto: se cierra él mismo a la manera de una flor. Pero también un segun-
do objeto es posible, que debe estar muy cerca del sujeto y ser su pose-
sion. Ese objeto es el secreto. En aleman, esta estrecha relacién entre el
secreto y el mantenedor del secreto se expresa por la derivacién del sus-
tantivo Geheimnis (secreto) v el adjetivo heimlich (secreto) de Heim (ho-
gar), el recinto mas privado. En griego, podriamos seguir la pista a mu-
chas palabras compuestas hasta llegar al hipotético adjetivo verbal myston,
que puede significar solamente lo que se cierra en si mismo: mysto-dotes
es aquel que revela el secreto (Apolo en el Himno a la Musa de Meso-
medes)!"; mysto-graphos, €l que escribe los secretos. Estas son palabras tar-
dias: las antiguas son mystes''”, y mysteria, el festival en el que se comuni-
ca el secreto.

Los misterios, los que impartian el secreto mayor, eran los de Eleusis.
Se celebraban en otono, en el mes de Boedromidn. Los mistos, «inicia-
dos», llegaban en procesion ritual a este festival de «vision» en el que se
alcanzaba la epopreia, el estado de «<haber vistor. A nadie que no hubiera
sido iniciado se le permitia entrar en el recinto donde se celebraba algo
més que myesis, el rito primero. Incluso para esta introduccion al secreto
se prescribia un secreto absoluto. Solo se hacia puablico dénde y cuindo
iba a tener lugar la myesis y lo que habia que hacer para prepararla. Sola-
mente de estos elementos podemos hablar con algin detalle.

En la primera mitad del siglo V antes de Cristo la myesis se celebraba
todavia cada mes en el patio de la casa de la iniciacién suprema, el
Telesterion de Eleusis'’, asi llamado porque aqui se alcanzaba el objetivo,
el telos. Teleo, «iniciam, se deriva de este sustantivo, y felefe, un término
general para la celebracién de los misterios o ritos similares, se relaciona
con la misma raiz. Originalmente, la myesis que precedia a la participa-
cién en la felete de Eleusis no estaba relacionada con los misterios cele-
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brados junto al Iliso. Sin embargo, se establecia una relacién en el tiem-
po, v por consiguiente los misterios de Agra llegaron a ser denominados
misterios menores 0 pequenios misterios en oposicion a los misterios ma-
yores o grandes misterios de Eleusis. En el Gergias de Platén, Socrates di-
ce que esto habia sido regulado por una ley sagrada (497¢), y la misma re-
lacién entre los ritos se refleja en el Fedro y el Banguete, donde los ritos
fisicos se presentan como una preparacién para los espirituales. También
en nuestra investigaciédn tendremos que empezar con los misterios de
Agra v sélo después pasar a los misterios mayores.

¢Qué sucedia junto al Iliso?

Debid de ser hacia mediados del siglo v a. C. cuando los hombres de
Eleusis que administraban los misterios mayores, los Eumdlpidas y los
Cérices, se convencieron de que las ceremonias secretas realizadas fuera
de los muros de Atenas, a orillas del Iliso, constituian una preparacién ne-
cesaria para sus propios ritos. También tenemos noticia de que esos mis-
terios —y esto no se dice nunca expresamente de los misterios eleusinos—
tenian como finalidad una instruccién, lo que implicaria la preparacion de
lo que debia ocurrir mas tarde en Eleusis’”. La procesion desde Agra a
Eleusis se desarrollaba segtin una ley religiosa estricta. En el afio 302 a.
C., en el mes de Muniquion, que correspondia aproximadamente a nues-
tro abril, el general macedonio Demetrio, conocido como Poliorcetes,
«conquistador» de ciudades», de quien los atenienses dependian en gran
medida, se presentd para la iniciacidon en los misterios menores y mayo-
res'”. Los misterios menores se celebraban en el mes de Antesteridn,
nuestro febrero, y por entonces no estaba permitido celebrarlos en otra
época. N1 siquiera los iniciados eran admitidos a la epopreia en el mismo
ano, sino solo en septiembre del afio sigumiente. Demetrio queria recibir
ambas iniciaciones en el mes de abril. El representante del sacerdocio
eleusino, el daduco Pitodoro se opuso, puesto que no era el mes apro-
piado. Pero inmediatamente los atenienses decidieron poner un nuevo
nombre al mes de abril, Antesterion, vy, después de que Demetrio hubie-
ra sido iniciado en Agra, lamar al mismo mes Boedromion. De este mo-
do el macedonio participéd de los misterios mayores sin infringir la ley sa-
grada, lo que nos indica hasta qué punto esa ley se tomaba literalmente.
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Después de 215 a. C. los misterios menores se celebraban dos veces en los
anos en que un gran nimero de extranjeros acudian para asistir a los jue-
gos eleusinos'.

Una relacién mantenida de manera tan insistente no puede haber si-
do accidental. El recinto sagrado de Agra estaba situado en las riberas del
Iliso. Todavia hoy ese nombre recuerda los brotes de lygos y la sombra de
los plitanos inmortalizados por Platén en su didlogo entre Sécrates y
Fedro. De esta forma, el nombre Agra significa la reserva de caza de Arte-
mis Cazadora, de Artemis Agrotera. Aqui la diosa, al mantener el epite-
to, era venerada en su forma habitual, como portadora de un arco'”. El
nombre antiguo del lugar y su diosa era algo diferente y significaba lo
contrario. El nombre oficial, tradicional, més sagrado era en Agras, que
significa «sobre el territorio de la diosa llamada Agra, “Despojos de la ca-
za”». Un nombre diferente con el mismo significado se le daba también
a ella, de quien la isla de Thera habia recibido su nombre. «Thera» signi-
fica también «Agrar. Una diosa perseguida, como Artemis, con el nom-
bre extranjero de Britomartis, «la virgen dulce», o Aphaia, era comtn a
los cretenses y a los habitantes de la isla de Egina: la virgen fue cazada y
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8. Pequenio templo jénico en 9. Escena en relieve del
el lliso cerca del santuario friso del templo jénico
mistérico de Agra durante en el Iliso: el rapro de

el periodo turco (hacia 1760).  las Hiacintides.

al final cay6 en una red"*. Un relato cuenta que cuando era perseguida,
su ropa se enganché en un mirto'”, Este mito cretense habia llegado a
Atica asi como a Egina por el mar Egeo. Es probable que la otra diosa del
[liso, que originalmente se llamaba solamente Meter, «la madre», y cuyo
templo se llamaba Metroion, «templo de la madre»**, procediera también
de Creta. En el periodo clisico el culto de Agra era considerado como
los «misterios menores de Deméter» y como los «misterios de Perséfonen.
Estos son nombres eleusinos. El friso de un pequeno templo jénico, que
todavia se mantenia en pie Junto al Iliso en el periodo turco [8], mostra-
ba escenas relacionadas con el rapto de doncellas y su sacrificio [9]: el sa-
crificio de las Hiacintides. Se decia que este tragico incidente habia su-
cedido cuando Atenas fue sitiada por Minos, rey de Creta'”,

Aparte de la posibilidad de que los misterios del Iliso estuvieran dedi-
cados a Perséfone, la hija raptada de Deméter, y a la misma Deméter, ha
llegado hasta nosotros otra version, segin la cual estarian relacionados con
Dioniso™. Esto viene indicado también por el nombre de la hija del rey
ateniense, Oritia, que segin una historia muy conocida fue raptada por
Boreas, el Viento del Norte™. Oritia significa «la que brama en las mon-
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tafias». Y eso es lo que hacian las mujeres en sus festivales de Dioniso. Oritia
se encontraba también entre las Hiacintides'. Su historia sugiere tanto el
festival de Dioniso como el rapto de una virgen. La estrecha relacion de los
misterios menores con el ciclo del festival dionisiaco en febrero, las
Antesterias, v particularmente con el «Dia de las vasijas», las Choai, esta
atestignada por un monumento encontrado en el lecho del Tliso [10].
Representa a Heracles, acompaiiado de Hermes —ambos con los cantaros
caracteristicos—, dirigiéndose a recibir la iniciacién. Heracles es recibido
por los dioses del campo. El dios masculino sentado en la miscara del dios
del rio es una figura de Plutén. Pero aqui deja que su apenas visible com-
pafiero lleve la cornucopia y también él lleva un cantaro. La noche antes de
Jas Choai se celebraba en la ciudad el matrimonio misterioso entre Dioniso
y la portadora del titulo de reina. La tradicién no nos dice en qué dia se
celebraban los misterios de Agra, sino solamente que era ese mismo mes'®.
Por otra parte, como ya he dicho, sabemos solo que los ritos junto al Iliso
eran una imitacién de los acontecimientos gque giraban en torno a
Dioniso'™. Lo que los sacerdotes de Eleusis en el periodo clasico, desde me-
diados del siglo v en adelante, consideraban como una preparacion nece-
saria para sus propios misterios era confiada a los mistos de Agra en rela-
cion con la fiesta del matrimonio de Dioniso. Los iniciados de Agra
entraban en conocimiento del matrimonio de Perséfone, aungue no sabe-
mos con certeza en qué forma. Sabemos que los misterios consistian en co-
sas que se mostraban y acciones que se realizaban, deiknymena'y dromena'®,
y probablemente también de cosas que se decian, legomena™. Estas estaban
sujetas a la ley del silencio. La historia de Heracles que va a ser iniciado no
era secreta. Los ritos en los que participd se representaron en el arte. Esto
prueba que no eran el contenido de la myesis. Sabemos, en todo caso, lo
que los precedio en este caso CONCIETO.

La purificacién de Heracles

Uno de los trabajos de Heracles —esos relatos contados tan a menu-
do que se convirtieron casi en canénicos— fue su viaje al mundo infe-
rior'” de donde debia traer a Cerbero, el perro de Hades. El monstruo
se refugid bajo ¢l trono de su duefio. Persiguiéndolo, el héroe llegb a la
presencia del rey y de la reina del mundo inferior, pues Hades no go-
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10. Llegada de Heracles
al liso. Relieve
encontrado en el

cauce del Iliso.

bernaba solo, sino juntamente con la reina a la que habia raptado. De es-
te modo, Heracles se encontrd ante Perséfone. Esta escena daba lugar a
una explicacion muy especial en Eleusis, donde se decia que Heracles
podia permanecer ante la reina del mundo inferior sélo porque habia si-
do iniciado previamente. Los devotos dedicaron muchos pensamientos a
este punto. ;Coémo pudo Heracles ser iniciado si en aquellos dias nadie
que no fuera eleusino o ateniense era admitido a los misterios?'®. Parece
haber existido una tradicién concreta respecto de la fecha en que los fo-
rasteros fueron admitidos por vez primera. El problema se soluciono de
esta forma: se inventd a un eleusino con el significativo nombre de Pilio
—«de la puerta», esto es, la «puerta del mundo inferior—, y se decia que
este Pilio habia adoptado a Heracles. Otra version hace su aparicion
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cuando las iniciaciones empezaron a realizarse en Agra y fueron admiti-
dos los no atenienses. La nueva costumbre estaba Justificada por la his-
toria de que Heracles habia sido el primer iniciado de Agra y de que los
misterios menores habian sido establecidos en su beneficio™. Euripides
parece haber conocido ya esta versién, como se pone de manifiesto
cuando su Heracles se refiere a su propia iniciacién'™.

Sin embargo, habia obsticulos en el camino de la myesis de Heracles,
como sin duda en el caso de otros extranjeros, particularmente soldados,
También él estaba contaminado con la sangre de los numerosos enemi-
gos y monstruos derrotados. La iniciacién tenia que estar precedida por
actos de purificacién. De éstos se podia hablar bastante abiertamente,
aunque existia una cierta resistencia a revelar todos los detalles. Los ritos
de purificacién pueden haber variado de manera considerable. Fueron
solamente autores filoséficos posteriores como Tedn de Esmirna quienes
hablaron de katharmos, la purificacién en general, como parte de la mye-
sis™. Aquellos que habian cometido asesinato u homicidio, aunque fue-
ra involuntariamente, necesitaban de forma especial la purificacién. Para
otros, bastaba alguna forma menor de purificacién. No sabemos como se
trataban las palabras impuras, caracteristicas de muchos extranjeros, y
tampoco si en todas las épocas fueron excluidos o no de los ricos quienes
1o hablaban griego. Se nos dice que los iniciandos se bafiaban en el Iliso,
que tenia agua abundante, aunque muy fria, en febrero'™.

La preparacion de Heracles para la myesis esti representada en un re-
lieve que probablemente estaba fuera del santuario, junto al Iliso. La obra
del artista helenistico fue posteriormente muy imitada. Una versién bas-
tante fantistica de los ritos preparatorios se puede ver sobre un sarcofago
de origen efesio descubierto en Torre Nova, cerca de Roma [11]. Aqui
vemos las llamas purificadoras de las antorchas llevadas por una sacerdo-
tisa, y dos personas divinas adicionales, una diosa a un lado, Yaco al otro.
Una representacién mis sencilla aparece en un recipiente cinerario de
mérmol, conocido como Urna Lovatelli, hallado en Roma [12a-12d],
por la princesa Ersilia Caetani Lovatelli, que hizo piblico el descubri-
miento. Por supuesto, todas las fases de la larga ceremonia no podian ser
representadas en una sola obra de arte. Un Heracles joven, que se mueve
de derecha a izquierda, entra en los ritos lustrales que le prepararin para
la iniciacién. El héroe —prototipo del hombre necesitado de purificacion—
es ficilmente reconocible por su piel de ledn,
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11. Purificacién de

Heracles, en el sarcéfago
de Torre Nova.

Quienes pasaban por el rito llevaban su propio animal, que tenia que
ser inicialmente sacrificado: aqui es un cerdo [12a]. Heracles lo sujeta so-
bre el altar bajo. En su mano 1zquierda sostiene los pelanoi, los pasteles re-
dondos que ofreceria el sacerdote después de los sacrificios cruentos. Se
ve al hierofante vestido como Dioniso, vestidura que habian tomado los
sacerdotes eleusinos, se decia, de los actores de las tragedias de Esquilo'™”,
En efecto, el hierofante de Eleusis aparece como un segundo Dioniso. Le
correspondia encargarse del primer acto de purificacién de Heracles en
Agra. Segtn una tradicién, éste fue realizado por Eumolpo, primer gran
sacerdote, designado por Deméter'™. En ambos misterios, el sacerdocio
eleusino recibia una parte del sacrificio'™. Aqui el hierofante se ocupa de
derramar algin tipo de liquido sobre el cerdo. En la mano izquierda sos-
tiene un plato en el que se pueden distinguir varias amapolas, flor sagra-
da de Deméter.

Lo que probablemente sucedié después se describe en otra parte: en
la purificacion del Jasén manchado de sangre y Medea por la bruja
Circe'. Con las manos chorreando sangre de cerdo, el sacrificante reza-
ba a Zeus y luego se purificaba a si mismo (0 a si misma) con un sacrifi-
cio incruento. En esta relacion particular, el cerdo era algo mis que el
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animal favorito de Deméter; incluso los mistos més pobres tenian que sa-
crificar cerdos para ella antes de poder ser iniciados'”. El sacrificio de los
«cerdos misticos»™ era un verdadero sacrificio expiatorio. Los animales
morian en lugar del iniciando. La victima, explica Socrates en la Repiiblica
de Platén (378a), era sacrificada para que uno pudiera oir lo que de otra
manera le estaba prohibido. El orden de la secuencia —primero el sacrifi-
cio expiatorio, luego «oir» en Agra— coincide sin duda con los hechos
histéricos. Las palabras de Socrates nos dan también una indicacion de lo
que los mistos iban a oir: algo que recordaba al filésofo los mitos que era
inapropiado contar a los jovenes. Los iniciandos bafiaban al animal antes
de darle muerte, si era posible en el mar™ —aqui la identificacion del sa-
crificador con el sacrificio estd claramente expresada—, para ser comido
luego en honor de la diosa. Toda la zona que rodeaba el lugar de inicia-
cién olia a cerdo asado'™.

En el caso de Heracles, el segundo sacerdote, el daduco, también tenia
que aparecer y matar el carnero'' sobre cuya piel se sentaban los mas gran-
des pecadores durante los restantes ritos de purificacién. También esto
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C d 12a-12d. Purificacién de
Heracles, Urna Lovatelli.

aparece en la urna [12b]. Heracles se sienta alli cubierto por un gran paiio
que le cae sobre la cabeza v el rostro. La cabeza del carnero a sus pies in-
dica que las pieles que estin debajo de ¢l no son solo de ledn. Una sacer-
dotisa emprende entonces una purificacion mas minuciosa. (Habia dos sa-
cerdotisas en FEleusis™.) Sobre su cabeza, la sacerdotisa sostiene un
aventador trenzado, instrumento con el que habitualmente se limpiaba el
grano v en el que se guardaban y trasladaban los accesorios de los ritos dio-
nisfacos: el falo o la miscara™. En esas canastillas se ponian nifios, divinos
y humanos', que, como el grano, se consideraban las semillas de lo que
estd por venir. La visién del liknon, el aventador trenzado, sugiere la idea
de la purificacién v el estado de infancia al que el iniciado era restaurado.

Todo esto no era la myesis. El Heracles velado tenia sin duda que re-
cogerse en si mismo. Estaba envuelto en la oscuridad, muy a la manera
de las novias y de los consagrados a los dioses del mundo inferior. Pero
aun después de estar limpio, nada se le mostraba. En las mejores repre-
sentaciones [por ejemplo, 13], vemos a un Heracles mucho mas hermo-
50, con vestiduras blancas de flecos sobre las que se ha colocado la piel de
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13. Heracles preparado
para los misterios
menores. Relieve

en terracota.

ciervo dionisiaca, inclinado sobre un manojo de ramas de mirto v de pie
delante de Deméter. Esta escena es la tltima de la serie de la urna [12¢].
En Agra como en Eleusis, la diosa, vuelta hacia fuera, esti sentada delan-
te de los secretos, en un gran cesto redondo, la cista mystica, en la que se
ocultan los avios de la myesis. Ahora que el iniciando esta limpio y pre-
parado, se le pueden mostrar. Ahora puede recibir instruccién y aprender
lo que tiene que aprender. También estd alli a conocida figura de la Core
[12d], detris de su madre. Y, también visible, hay una gran serpiente en-
roscada en torno al cesto del misterio y que se ofrece al iniciando.
Heracles alarga la mano derecha: signo de una disposicién completa para
la myesis, pero no la myesis misma [12¢; también 13]. Probablemente la
serpiente fuera un elemento accesorio de otros misterios. En Agra, me-
ramente prefiguraba el secreto: de otra manera no la verfamos. Trabar
amistad con la serpiente era dionisiaco: las bacantes también lo hacian,
aunque con menos reserva que Heracles en la Urna Lovatelli'”.
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El coste de la iniciacién

Hasta aqui hemos podido seguir la preparacién de Heracles para la
myesis. No solo la purificacion, sino también la iniciacién implicaba el sa-
crificio de animales y era por consiguiente un asunto caro, aunque los
animales grandes, como los toros, sélo eran ofrecidos por el estado.
Hemos sabido por casualidad, por un discurso atribuido a Demostenes'*,
que Lisias, el famoso orador que proporciona el punto de partida para el
didlogo entre Sécrates y Fedro en las orillas del Iliso, estaba enamorado
de una joven esclava. Se llamaba Metanira, como la reina del Himno ho-
mérico a Deméter, y era propiedad de una mujer corintia. Lisias queria
hacerle un buen regalo, pero sabia que su duefia se apropiaria de todo lo
que ¢l regalara a la joven. Asi que decidi6 que fuera iniciada: éste era un
regalo de gran valor v que no podia serle arrebatado.

Las inscripciones que recogen los informes de los funcionarios eleu-
sinos, los Epimeletai y Tamiai, que atendian los asuntos pricticos del san-
tuario, nos proporcionan algunos detalles. El trabajo necesario era reali-
zado por esclavos pertenecientes al estado, pero dado que no se permitia
la entrada al santuario a nadie que no estuviera iniciado, también ellos te-
nian que recibir la myesis. Los informes de los afios 329-328 a. C. mues-
tran el precio considerable de iniciar a dos esclavos del estado —treinta
dracmas— en los primeros dias del mes de Antesterién, por lo tanto sin
duda en Agra'”, Se indica previamente que las ofrendas, los cantaros y el
vino para el dia de las Choai se pagaban para los esclavos'®. Segiin los in-
formes de 327-326 a. C., cinco hombres tenian que ser iniciados para que
pudieran poner el interior del Telesterion en orden'®. Para un grupo de
esclavos, se sacrificaba una oveja como ofrenda preliminar, otra oveja a
Deméter y un carnero a Perséfone.

La propia Demeéter, en su duelo por su hija, se sentaba sobre una piel
blanca de oveja'™; su rostro estaba cubierto, pero la piel blanca de oveja
mostraba que no tenia, como Heracles, necesidad de purificacién. No
hay duda de que los iniciados, deseosos de presenciar la epopreia de
Eleusis, tenfan que hacer un sacrificio apropiado para ser dignos de asu-
mir en ellos mismos el dolor de la diosa. El luto de Deméter incluia tam-
bién un ayuno. El Himno homérico subraya un periodo de nueve dias
(47), aunque la diosa siguiera ayunando mucho mis (200). La bebida mez-
clada, el kykeon, también tenia que ser preparada; su elaboracién anun-
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ciaba el principio de la gran Fiesta del Misterio en septiembre, del mis-
mo modo que la terminacion del vino anunciaba el comienzo de los fes-
tivales de Dioniso en el invierno: en enero las Leneas, en las que el da-
duco participaba®™ y los Epimeletai sacrificaban™.

La procesion a Eleusis

Era a mediados de septiembre, o mas exactamente el dia 16 de
Boedromidn, cuando se ofa el grito «jIniciados al marh»'®. Igual que se
habian bafiado en el Iliso antes de la myesis, ahora se bafiaban en el mar,
entre el cual y las diosas de Eleusis habia ciertos vinculos secretos, des-
critos tal vez en leyendas sagradas muy antiguas, que pueden haber ex-
plicado, por ejemplo, por qué les estaba prohibido a los mistos comer
ciertos pescados. La purificacién comin en el mar parece sin embargo
haber sido una institucién relativamente tardia. Una inscripcion del afio
215-214 a. C. ensalza a los Epimeletai’™ que la habian organizado. Quiza
el Hydranos'® de Eleusis, el sacerdote que asistia a la purificacién por el
agua, empezaba a tener demasiado que hacer, y posiblemente por eso se
introdujo el bafio en su lugar. En los Rheitoi, el lugar preferido por los
eleusinos, el agua salada desembocaba en el mar. En el periodo anterior
—como vemos en un relieve eleusino [14]— una de las diosas rociaba al
hombre al que ella escogia para la iniciacién: Triptdlemo u otro héroe
eleusino'™. Todo esto no era ninglin secreto.

Al dia siguiente, el 17, los campesinos ofrecian una cerda a Deméter
y Perséfone'™’; previamente los mistos sacrificaban probablemente el ani-
mal sobre cuya lana debian sentarse en silencio. Se dice que los mistos
permanecian en casa el dia 18", mientras fuera se celebraba una proce-
sién en honor de Asclepio segin el rito de Epidauro™. Ese dia, el go-
bernante del mundo inferior, adoptando la forma del dios de la sanacion,
mostraba un rostro amablemente radiante y amistoso. Pero era también el
dia en que —segln el calendario atico, que prescribia que Deméter y
Perséfone debian recibir su cerda el dia antes— se ofrecia una libacién a
Dioniso y los demas dioses'®. Aunque esta libacién llevara el nombre de
trygetos, «vendimia», era una ofrenda que podia fijarse en cualquier dia, no
s6lo en la época de la vendimia'®'. Sin embargo, era una fiesta que tenia
que ver con el vino, del que Deméter se abstuvo durante su periodo de

82



14. Diosa asperjando
a un héroe eleusino
(probablemente con
agua). Fragmento de

un relieve de Eleusis.

luto. Aqui los mistos la imitaban cuando permanecian en sus casas. Era
probablemente ese dia cuando se preparaba el kykeon. Un escritor de co-
medias nos cuenta cOmo un extranjero inexperto que se preparaba para
los misterios salio corriendo a la calle —era de Epidauro y queria ver la
procesion de Asclepio— con cebada del kykeon en la barba*”. No debia
haberlo hecho, ni debia tampoco haber participado de la bebida.

Luego llegaba el 19 de Boedromion'®, el primer dia del festival, que
se denominaba Mysteria, los Misterios, pues todo lo demas era mera pre-
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paracion, y los otros misterios no eran los verdaderos misterios, que aho-
ra estaban a punto de empezar. Este dia tenia el nombre especial de agyr-
mos'™, «reunién». Por la mafiana, la procesién de los mistos se ponia en
movimiento, dejaba la ciudad por el barrio de los alfareros v la Puerta
Sagrada y se dirigia por el Camino Sagrado a Eleusis, adonde llegaba por
la noche. Segtin el cémputo griego, el dia siguiente, el 20 de Boedro-
midn, empezaba con la tarde y la noche santas'®. Pero la regla del silen-
cio estaba en vigor desde el momento de Ia reunién. No sabemos de ma-
nera precisa qué tipo de objetos sagrados se habian llevado de Eleusis a
Atenas cinco dias antes', sino sélo que después de cruzar la frontera ate-
niense los que los llevaban se habian parado junto a la hiera syke, la hi-
guera sagrada'”’. Pero, como enseguida veremos, la eleccidn de este lugar
tenia probablemente relacién con tales objetos. Se guardaban durante
cierto tiempo en el Eleusinion de Atenas, y finalmente se llevaban de
nuevo a Eleusis en la procesién. Las sacerdotisas los llevaban'™ sobre la ca-
beza en unos cestos. Estatuas de estas portadoras de cestos flanquearon
mis tarde el interior de la puerta que conduce al recinto sagrado [23].
Sabriamos todavia menos si no fuera por el descubrimiento de una pin-
tura, donacién de una tal Ninnio, que representa la procesién y mis que
250: la idea de la procesién [15].

Era imposible mantener secretos algunos de los elementos caracteris-
ticos de la procesion: las ramas de mirto en el cabello v en las manos de
los mistos, el grito de «Yaco», la presencia en la procesion de una estatua
del joven dios asi invocado y la luz de la antorcha por la que la procesién
llegaba a su destino. ;Por qué tanto mirto? Esa es la caracteristica mis sor-
prendente. Heracles se inclinaba sobre un manojo de ramas de mirto an-
tes de su myesis en Agra [13]. Se llevaban manojos de mirto a la inicia-
c16n. Todo esto, asi como la participacién de Yaco, viene explicado por
una historia que se contaba al profano e incluso se podia escuchar en el
escenario de la tragedia'”’. Yaco era un ilter ego de Dioniso, que 1ba a
Eleusis en busca de su madre, Sémele. Originalmente —asi dice la histo-
ria— Dioniso tenia tres plantas sagradas: la vifia, la hiedra y el mirto. A
cambio del mirto, Hades le devolvi6 a su madre, Sémele. Los mistos pue-
den haber sabido que el mirto desempefiaba un papel en el secuestro de
la reina del mundo inferior: desde entonces se lo ha asociado al matri-
monio.

En la pintura de Ninnio [15], Yaco y la diosa Hécate, ambos con an-
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15. Pintura votiva de
Ninnio, encontrada

en Eleusis.

torchas, conducen a los iniciados —hombres y mujeres— hacia las Grandes
Diosas de Eleusis. Con vestimentas oscuras y bordones de peregrino co-
mo los vagabundos més pobres, los mistos siguen las huellas de las diosas
afligidas. Las ropas blancas se introdujeron por vez primera en el festival
el afio 168 d. C.™. Probablemente esto se debié a la influencia de los mis-
terios egipcios, el culto a Isis, en los que las ropas de lino blanco eran ca-
racteristicas”’. Pero ya en el periodo clasico las vestimentas llevadas con
ocasién de la myesis se tenfan en gran estima. Se dedicaban a las diosas o
se guardaban como pariales para la generacién siguiente'”, aunque se tra-
tara de las prendas mas humildes que llevaban mendigos y caminantes'”,
Aparte del mirto, los mistos se identificaban por otros dos signos: las mu-
jeres llevaban vasijas de kykeon cuidadosamente atadas a Ja cabeza™, y en
las manos de los hombres reconocemos los pequenios cantaros que
Heracles, Hermes y los dioses de Agra sostenian en sus manos como sig-

85



no caracteristico del festival de Dioniso [10], del que los misterios meno-
res eran una continuacién. Lo que habia comenzado en el mes de Antes-
terién debia continuar ahora. Es seguro que en la procesién a Eleusis los
cantaros no se usaban para beber vino.

Era una especie de procesion de espiritus, cubierta por un velo de se-
creto, que se hacia cada vez mas denso cuando los mistos se acercaban a
Eleusis. Si no fuera por la regla del secreto, sin duda tendriamos descrip-
ciones explicitas de lo que sucedia cuando se cruzaba el rio Cefiso, en
Atenas. En los tiempos modernos el amplio lecho del rio ya no es visi-
ble, aunque en la antigiiedad era necesario un gran puente para cruzar-
1o'™. En el puente, se esperaba la procesién con burlas y juegos extranos,
los gephyrismoi, o «chanzas del puente». Segtin un relato, los realizaba una
mujer, una hetaira; segn otro, un hombre con miscara de mujer”™. En
Aristofanes, una comica anciana se jacta de haber actuado en el puente
en un carro'”. Representaba el papel de Yambe, o mis bien de Baubo,
que con sus bromas y gestos obscenos hizo reir a Deméter. Este episodio
servia también para aliviar el duelo de los mistos. Era el momento de be-
ber el kykeon que las mujeres habian traido en la cabeza, y era probable-
mente a partir de ese momento cuando resonaban los gritos gozosos de
«Yacon.

Un segundo curso de agua, que todavia hoy es bien visible, los Reitol
salados, se cruzaba también mediante un puente. Este puente era tan es-
trecho que en el periodo clisico ningtn vehiculo podia participar en la
procesién'™. Aqui, en la propiedad de los Croconidas, una familia eleusi-
na de sacerdotes, los iniciados eran designados visiblemente como tales.
El lugar se llamaba «Palacio Real de Crocén»™. Segin cabe suponer, eran
los descendientes de un rey de este nombre quienes ataban un hilo (kro-
ke) a la mano derecha y al pie izquierdo de los mistos'™’. Aqui, con toda
probabilidad, los mistos tenian que identificarse con las palabras que han
llegado hasta nosotros como su contrasena y signo de reconocimiento, o
synthema™. Son un resumen de todo lo que los iniciados tenian que ha-
cer antes de ser admitidos a la epopteia. En la forma en que ha llegado has-
ta nosotros, solo lo que no era secreto se afirma con claridad: «He ayu-
nado, he bebido el kykeon, he sacado las cosas del gran cesto y, después
de realizar un rito, las he puesto en el cesto pequefio, del cual las he de-
vuelto de nuevo al cesto grande».

La palabra que he traducido como «cesto pequenio» es kalathos, mien-
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tras que «cesto grande» es kiste, la dista mystica. El «rito» remite a la myesis.
Esto puede perfectamente haber sucedido en Agra o en el Eleusinion de
Atenas, pero no en Alejandria, en un templo sin ningan misterio real, del
cual hablaremos en el ensayo hermenéutico (pags. 131 ss.). El orden del
synthema es una reliquia de los dias en que la myesis no se realizaba toda-
via en los misterios menores de Agra, sino después del ayuno y la bebi-
da del kykeon, antes de la epopteia. Para los eleusinos, estas ceremonias
pueden haberse realizado en el patio del santuario. El kalathos puede ha-
ber pertenecido a la Core: para las flores que estaba recogiendo cuando
fue raptada o para la lana que trabajaba cuando fue seducida por su pa-
dre, el Zeus subterrineo, Hades o Dioniso, que habia tomado la forma
de una serpiente —versién a la que alude el Himno érfico y que fue con-
servada principalmente por los poemas 6rficos™—. La serpiente se enro-
lla alrededor de la cista mystica en la que Deméter esti sentada y de la que
se toma lo innombrado, algo misterioso, para meterlo en el cesto peque-
fio devolviéndolo luego a su lugar original. Es muy probable que en la
cista mystica, entre las plantas que se pueden ver en las representaciones
[23b, 23c] (véase también pag. 96), estuvieran ocultos uno o mds falos.
Asi, era pertinente'™, cuando las cistae mysticae eran llevadas a la ciudad,
detenerse en la higuera (véase supra, pig. 84). Es también probable que
en el curso de la iniciacion se realizara un rito que implicara el falo™ —sin
embargo, esto puede haber sido solamente un rito preparatorio—.
Afortunadamente para el historiador, no era posible mantener la gran vi-
sion de Eleusis totalmente en secreto.
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IV. El secreto de Eleusis

Fuera de las puertas del santuario

Actualmente llegamos al recinto sagrado de Eleusis por el Camino
Sagrado [16 y 17], igual que hacian los atenienses. La pequefia ciudad en
que se convirtieron las pocas casas del pueblo albanés de Lefsina es pos-
terior a las excavaciones que empezaron a principios del siglo XIX [18].
Cuando se construy¢ la ciudad nueva, se tuvo en cuenta la antigua hiera
hodos, y el nuevo camino de acceso lleva también ese nombre. Pero in-
cluso en la actualidad Eleusis no es muy grande, y no tenemos que res-
pirar demasiado aire polvoriento antes de encontrarnos stibitamente en
las pulidas losas de piedra rectangular con que los emperadores romanos
pavimentaron el patio exterior del santuario [2]. Hemos designado el 4rea
exterior de los Grandes Propileos como «patio exterior» para distinguir-
lo del patio interior, oculto bajo numerosos estratos de ruinas, donde se
conferia la primera iniciacidn, la myesis, a los eleusinos, y, en tiempos atin
mas antiguos, antes de que los misterios de Agra fueran reconocidos y
asociados con los de Eleusis, también a los atenienses.

En el periodo romano se permitia llegar a los carros, que en el perio-
do clasico no podian cruzar el puente de los Rheitoi, hasta las escaleras
de los Grandes Propileos [19], que formaban la entrada nordeste del san-
tuario. A derecha e izquierda la zona estaba demarcada por arcos de
triunfo romanos. Uno llevaba la dedicacién: «A las Dos Diosas y al
Emperador [de] todos los helenos»'*. Tres sabios emperadores, emparen-
tados por adopcion, eran responsables de esta elegante disposicion de la
entrada: Adriano, Antonino Pio y Marco Aurelio Antonino (117-180 d.
C.). Encontramos el busto de Antonino Pio en el medallén del restaura-
do fronton de los Propileos [véase 2], erigido en el reinado o condomi-
nio de su hijo adoptivo, el emperador filésofo. El pequefio templo cuya
planta ha aparecido ¢n ¢l patio exterior, fucra de los Grandes Propilcos,
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16. Vista aérea del santuario de

Deméter: el Telesterion en el
proceso de excavacidén. Para las

referencias numéricas, ver ilus. 17.
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también fue erigido en el periodo romano, tal vez reemplazando a un
Hecateon mas simple, un santuario de Hécate, guardiana de la puerta.
Dedicado a Artemis Propilea, la Artemis guardiana de la puerta, v al
Padre Posidén, el pequetio templo servia a la misma diosa bajo otro nom-
bre y al mismo tiempo representaba para los iniciados un lazo con los
misterios de Licosura. Pues alli, en Arcadia, Artemis era la hermana v
Posidon el padre de Perséfone. Ademas de los dos altares, habia un gran
hogar sacrificial junto al templo, destinado a recibir las ofrendas a los dio-
ses del mundo inferior: en Licosura a la Despoina, la Sefiora, y aqui, tam-
bién, casi con total seguridad, a la diosa del mundo inferior, cuyo nom-
bre en ambos lugares era Perséfone.

En el periodo arcaico el gran terreno de danza se extendia hasta los
muros interiores, interrumpidos por los Grandes Propileos, y todavia mas
alli. En ¢él danzaban los iniciados alrededor del pozo de las Danzas
Hermosas [6], el kallichoron phrear del Himno homeérico a Deméter. La di-
vision y el abandono del terreno de danza —y, con ello, el traslado de los
rasgos arcaicos de los ritos mistéricos al exterior del santuario— se puede
intuir en los descubrimientos arqueoldgicos del patio exterior. El viajero
que llegaba aqui en los dias de los Antonino encontraba una palangana con
agua corriente junto al arco de triunfo oriental. Como nosotros actual-
mente, también él veia el pozo sagrado, donde la diosa Deméter se sentd
hace tiempo a descansar, en su forma arcaica con su borde del siglo V1.
Una sala especial se habia dispuesto a un lado junto al muro del recinto sa-
grado al lado de los Grandes Propileos, con dos entradas para los visitan-
tes. Los iniciados tenian prohibido sentarse ahi como habia hecho la dio-
sa en otro tiempo'*: probablemente esta prohibicién tenia su origen en el
hecho de que en la época arcaica los mistos bailaban alrededor del pozo y
no se sentaban alli. En todo lo demas imitaban el luto de la Gran Diosa.

El muro romano fue construido sobre un muro mas antiguo, erigido
en el siglo Va. C., y ya atravesaba el terreno de danza. Cuando los per-
sas se retiraron del territorio griego después de la batalla de Salamina,
prendieron fuego al santuario de Eleusis™. Asi pues, el nuevo muro, que
también rodeaba los graneros pero arruinaba el terreno de danza, se cons-
truyd en el periodo clisico. Los almacenes estaban protegidos, pero el
grano traido para los sacerdotes no tenia nada que ver con el secreto de
Eleusis. Formaba una parte considerable del tesoro del templo sin el que
ningun templo se podia mantener. Los muros tenian el espesor de una
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fortificacion, v la puerta, a la que los Grandes Propileos reemplazo segin
el ejemplo de los Propileos de la Acrdpolis de Atenas, se asemejaba a la
puerta de un castillo.

A través de las puertas y el patio

Al periegeta Pausanias, contemporaneo de Marco Aurelio, se le advir-
ti4 en un sueno que no describiera nada de lo que viera dentro de ese mu-
ro. Hombre sumamente piadoso, encontr6 esta prohibicion muy natural™,
pero la sola mencién de su suefio demuestra que entre el umbral de los
Grandes Propileos v el umbral del santuario, el Telesterion, eran posibles
diferentes grados y concepciones del secreto. Unos pocos pasos por detras
de los Grandes Propileos aparecia una entrada mas estrecha y austera, de-
nominada Pequetios Propileos o Inferiores [20-23], que también sustituian
a una puerta de castillo mis antigua: debe de haber sido llamada la Puerta
Interior'™, aunque la palabra propylum aparece en la inscripcion del cons-
tructor. Se construy0 como cumplimiento de un voto hecho aproximada-
mente el afio 40 a. C. por el consul Apio Claudio Pulcro, contemporaneo
de Cicerdn: este ultimo menciona dos veces este proyecto en sus cartas'™.
Los restos del edificio nos permiten reconstruirlo en su forma original, mas
pequefa y sencilla, con dos pasos secundarios ademis del principal. Los
vehiculos llegaban hasta esta puerta hasta que se construyeron los Grandes
Propileos. Todavia se pueden ver sus rodadas [20a]. El nimero de perso-
nas que pretendia ser admitida en el Telesterion parece haber aumentado
considerablemente desde el siglo 1 a. C. hasta el final del siglo 11 d. C.

El interior de esta puerta festiva ha sido mas revelador que el exterior,
mas sencillo, donde nada inusual parece haber encontrado el ojo del via-
jero salvo los capiteles de las dos columnas corintias a ambos lados del
Camino Sagrado, con las cabezas de fantisticos animales alados en las es-
quinas [22]. Los arquitrabes que descansaban sobre ellas llevaban, sobre
los triglifos y metopas habituales, representaciones de gavillas de grano,
atadas con cordon de lana, y réplicas de calaveras de los toros o vacas sa-
crificados, de rosetones y utensilios rituales familiares, por lo tanto de co-
sas que se llevaban, lucian y usaban en puablico [21]. El namero estandar
de pétalos del rosetdn eleusino no era cinco, como en la rosa, sino cua-
tro. Este ntimero corresponde a la amapola. Duplicado, da el motivo de
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20a. Pequefios Propileos: el suelo

muestra marcas de la puerta que
se abre hacia dentro y surcos

hechos por vehiculos.

20b. Pequefios Propileos: vista
general de los restos.



21a. Triglifos y metopas decoradas 21b. Se ven gavillas de trigo,

con objetos eleusinos. Se ven rosetones profundamente tallados,
ramos de mirto, amapolas, copa, cajas redondas de Goj (pyxides),
vasija metdlica para el kykeon, calavera de un becerro sacrificado.
calavera de un becerro. Excavades v exhibidos en los
Quizi del Eleusinion ateniense. Pequeiios Propileos de Eleusis,
Construido en la iglesia de Aios a los que adornaron en otro
Eleuterio de Atenas. tiempo.

los ocho pétalos. Seria dificil decidir si estos motivos aparecian sélo en el
interior o también en el exterior. Pero, sdlo en el interior, dos cariatides
[23a], grandes figuras femeninas portadoras de cestos, sustituian a los dos
pilares a derecha e izquierda de la entrada principal. Una de estas gran-
des kistophoroi —pues lo que lleva cada una de ellas es una cista mystica, ces-
ta que ocultaba los utensilios sagrados— est4 ahora en el Museo de Eleusis
[23b, 23c]; la otra, en Cambridge, Inglaterra. Representaban a dos sa-
cerdotisas que atravesaban la puerta festiva camino de la gran ceremonia,
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llevando los objetos sagrados en la cabeza®'. Puesto que las estatuas esta-
ban en el interior, probablemente representaban a las sacerdotisas como
aparecian realmente en la procesién festiva. Sin embargo, las cestas esta-
ban adornadas sélo con objetos que no eran secretos, pero que eran ca-
racteristicos de los misterios de Eleusis: por ejemplo, la vasija de metal pa-
ra el kykeon, similar a la que habia utilizado Deméter', rosetones, que
servian también para adornar las orejas de las kistophoroi, pasteles, brotes
y espigas de trigo, ramilletes de mirto e innumerables capsulas de ama-
pola extendidas sobre hojas. Debajo de esas cubiertas probablemente las
cestas contenian las cosas que se mantenian en estricto secreto.

Podemos imaginar que seguimos la procesién a lo largo de este tra-
yecto™. Con una antorcha en cada mano, el daduco [24], el segundo sa-
cerdote del gran rito inminente, debe de haber iluminado al caer la no-
che la procesién en su camino ascendente. El mystagogos, «guia de los
mistos», no era un gran funcionario del sacerdocio eleusino'. Pero en
una vastja pintada del siglo vV a. C. vemos al daduco encabezando a los jo-
venes en su camino a la epopteia [25]. Se nos dice también que en la reu-
nidn de los mistos en la Stoa Pécile de Atenas oficiaba Junto con el pri-
mer sacerdote, el hierofante’. Aunque parte de la procesién aparece en
los restos de un pedestal que probablemente pertenecia al recinto sagra-
do [26], no disponemos de ninguna representacién de toda la procesion
que pueda mostrarnos a todos los dignatarios sacerdotales que la encabe-
zaban: el hierofante, el daduco, las sacerdotisas v los hierocérices, o he-
raldos de los misterios, que precedian al resto. Pero es seguro que todos
ellos participaban en la procesién y que la noche santa habia comenzado
ya cuando llegaban al recinto de la danza fuera de los muros del recinto
sagrado. De este modo, dentro de los muros podemos asignar con certe-
za el papel dirigente al daduco portador de la antorcha.

El pintor de la tablilla votiva de Ninnio (ca. 400 a. C.), puso dos antor-
chas en las manos no sélo de Hécate, la guia de las mujeres iniciadas, en
quien no resulta sorprendente, sino también del Joven dios Yaco, que en
esta ocasion aparece en el papel de daduco [15]. Sin embargo, en las rui-
nas actuales buscamos en vano el lugar de la llegada de los mistos en esta
representacion idealizada. Ese lugar debe de haber sido la aule, el patio, a
través de la cual la procesién avanzaba en su camino al Telesterion. En la
roca de la derecha, mis alli de 1a entrada a la gruta de Plutdn, se distin-
guen huellas de pasos [27]. En la tablilla de Ninnio, Deméter recibe a los
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22a. Pequefios Propileos, exterior:

reconstrucciéon (Hans Hormann).

22b. Capitel del exterior de los
Pequenos Propileos.

23a. (pdgina siguiente} Pequefios
Propileos, interior: reconstruccidn

(Hans Hérmann).

23b/23c. Sacerdotisa con la cista
mystica, Cariatide del interior de
los Pequenos Propileos.
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24. El daduco
entre Heracles y
un joven. Escifo
decorado por el
pintor del Lécito
de Yale.

25. El daduco

conduce a jovenes

mistos. Anfora.




26. La procesidén de
los mistos. Fragmento
de pedestal de Eleusis.

mistos cerca del onfalos [15]. Con un color radiante, esti sentada en la ro-
ca, la agelastos petra, lo que viene sugerido por una linea en el suelo; esta
roca estaba también realmente a la derecha. A su lado, un cémodo asien-
to estd preparado para su hija, que, pintada en colores oscuros, se sienta en
un trono al fondo: la verdadera reina del mundo inferior. Sobre el suelo,
delante del hemisferio blanco, hay dos ramas de mirto, que han sido deja-
das alli por los mistos, y algunos pasteles sacrificiales como los pintados en
las cestas de las kistophoroi. No se puede dudar de que Eleusis, como Delfos,
poseia su onfalos y que éste desempefiaba un papel en el culto. Puede ha-
ber estado situado solamente en el Plutonion, la gruta que indicaba la en-
trada al mundo inferior [27]. Alli se han descubierto unos cimientos, aun-
que los arquedlogos no han certificado que sean los cimientos de un
onfalos™. El uso del término «ombligo» para un lugar de culto se deriva-
ba del Oriente antiguo, donde significaba un «nexo de unién entre el cie-
lo y la tierra»'””. Esto es exactamente lo que era el onfalos de Delfos™ o de
Eleusis, aunque en este tltimo caso en el sentido de un nexo de unién en-
tre el mundo inferior, por una parte, y el cielo y la tierra por otra.

Era probablemente aqui, cerca del Plutonion, donde la procesién yel
coro de danzantes se transformaban en una comunidad festiva. Un mu-
chacho celebrante realizaba su funcién bajo la guia sacerdotal. En una an-
tigua infora pintada le vemos en la procesién, andando detris de una sa-
cerdotisa que no lleva ningin cesto [28]. Tampoco falta un muchacho en
la representacién de la procesién del misterio en la tablilla de Ninnio [15].
Lo conocemos como el pais aph’ hestias, el «muchacho del hogar» que era
escogido por sorteo entre las familias més distinguidas de Atenas e iniciado

101



27. Recinto sagrado de
Plutén, visto desde los

Pequenios Propileos.

28. Muchacho celebrante
en la procesion. Detalle
del cuello de una gran
infora en el Museo de

Eleusis.




a expensas del estado™. La expresién «del hogar» no se referia al caricter

estatal de su iniciacién, que se menciona especialmente y para el que
nunca se utiliza dicha expresion, sino al hecho de que ese muchacho, que
era sacado del hogar familiar, no exigia ninguna otra ceremonia de puri-
ficacién como en el caso de los adultos, que tenian que alcanzar de nue-
vo ese estado de inocencia. Su prototipo mitolégico era Demofonte, el
hijo del rey, a quien Deméter quiso hacer inmortal en el fuego y al que
al final dejé en el suelo junto al hogar*. El noble muchacho escogido
por sorteo ocupaba su lugar en la ceremonia: era él quien realizaba pre-
cisamente las acciones sagradas prescritas en nombre de toda la comuni-
dad festiva, moviendo asi a la diosa a conceder la gran visién de la que los
mistos debian participar en el Telesterion.

En el umbral del Telesterion

Los mistos se dirigian hacia el Telesterion, que no se parecia a otros
templos griegos. En tiempos de Pericles, Ictino, arquitecto del Partenén,
traz6 los planos del impresionante edificio rectangular, con entrada por los
tres lados, que debia reemplazar al menos a tres o mis estructuras similares
[29, 31-33]. Debia de tener una columnata decorativa delante. El edificio
tenia un tejado con un punto culminante que deberia abrirse para servir de
chimenea™. En la noche santa del 19 de Boedromién, irrumpian por ella
gran fuego y humo, rompiendo, por decirlo asi, el secreto de los misterios.

Ademas de los hallazgos arqueoldgicos del santuario, era necesaria
también la prueba literaria antes de que pudiéramos acercarnos al conte-
nido de la epopteia. Cuin estrictamente se guardaba el secreto y cuil era
su naturaleza nos lo ensefa un maestro posterior de retérica griega lla-
mado Sépatro, que fingid un extrafio caso de traicién a los misterios. Los
casos conocidos de sacrilegio —aparte de un libro de Didgoras de Melos,
conocido como «el descreidos— eran designados en general por la palabra
exorcheisthai, «danzar», mas que «hablar»: como imitaciones de las cere-
monias mediante movimientos similares y presumiblemente también can-
tos. La liturgia de la Iglesia ortodoxa y de la Iglesia romana también ha
sido sometida a tales profanaciones, pero en estos casos no se trata, como
en Eleusis, de una traicién a unos ritos secretos. Los castigos impuestos a
€sa (raicion eran la muerte o el destierro. Sopatro inventd la historia de
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un hombre que sofi0 la epopteia con toda su ceremonia secreta. Como no
estaba seguro de que su suefio representara los misterios de Eleusis, lo
conto a un hombre que habia recibido la iniciacién suprema. Este lti-
mo asintid con la cabeza. Fue acusado de sacrilegio y se pidié para él la
pena de muerte. Tenia que defenderse. Sépatro ofrece un esquema del
discurso de la defensa, incluyendo el razonamiento de que para el sofia-
dor los dioses realizaron el oficio del daduco e imitaron la voz del hiero-
fante*”. Ellos habian celebrado la iniciacién suprema, que hizo del sofia-
dor un epoptes verdadero, a quien nada mis podia serle revelado.

El contenido de la epopteia es mencionado en un fragmento de papi-
ro™ con unas pocas lineas de una oracién del tiempo de Adriano. Las pa-
labras se ponen en boca de Heracles, en una situacién que el autor no ne-
cesitaba inventar. Se inspiraba en la tradicion eleusina en el sentido de que
el héroe hacia que se le iniciara en los misterios antes de descender al
mundo inferior para traer de nuevo a Cerbero, cambiando solamente el
orden de los acontecimientos. Segtin la ficcion del autor, Heracles que-
ria ser iniciado después de haber vuelto del mundo inferior y haber ma-
tado a su hijo en un arrebato de locura. El orador tenia en mente los co-
nocidos ritos de purificacidn que introducian la iniciacién del héroe
manchado de sangre. Un ejemplo de una escena semejante lo proporcio-
naba la historia de que Heracles habia ido a Delfos para consultar cémo
purificarse y era rechazado por la Pitia®. También en Eleusis se le negd
al principio la iniciacién. Traduzco solamente lo que puede ser traduci-
do con algtn grado de certeza: «Palabras de Heracles a quienes no quie-
ren iniciarle en los misterios eleusinos: “Yo fui iniciado hace mucho
tiempo [o, en otro lugar]. Cierra Eleusis, [hierofante,] y apaga el fuego,
daduco! {Negadme la noche santa! Ya he sido iniciado en misterios mis
auténticos”». Y las altimas palabras del fragmento: «[He contemplado] el
fuego, por lo tanto [...y] he visto a la Core».

En su ira, Heracles dice lo que motiva que la visién suprema de
Eleusis sea superflua para él: habiendo visto a Perséfone, sélo necesita la
purificacién. Este texto, muy explicito en si mismo, esti confirmado por
otro que se refiere a las ceremonias eleusinas. Se menciona un instru-
mento denominado echeion y utilizado en la celebracién de la epopteia.
Probablemente la palabra aparecid primero en la literatura histérica y de
ahi pasé a los comentarios de los gramaticos que tenian que explicar esas
palabras. De este modo nos enteramos de que, en el momento en que la
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Core era llamada, el hierofante golpeaba el echeion®, y con la ayuda de
€s0s mismos gramiticos podemos afirmar que este instrumento era una
especie de gong, no un gong oriental, sino un enorme ingenio con un
efecto inquietante, que el teatro griego empleaba para imitar el trueno®’
y que probablemente se tomé de un culto arcaico a los muertos™. Seglin
la creencia griega, compartida por etruscos y romanos™, el trueno pro-
cedia también del mundo inferior. Ese trueno resonaba en la tragedia de
Sofocles Edipo en Colono cuando el mundo inferior se abria y Perséfone
aparecia sola ante el rey ciego (1456 ss.). La escena estd concebida con
gran arte y discrecion, necesaria esta tltima para evitar el pecado de trai-
cion a los misterios.

El anciano poeta —esta tragedia fue su Gltima obra— logra aqui repre-
sentar un verdadero acontecimiento sagrado, la proximidad de la muerte,
en un escenario impregnado del aura de los dioses del mundo inferior.
La escena se representaba en el suelo del demo de Colono, lugar de na-
cimiento de Séfocles, cerca de la montafia rocosa que se consideraba la
entrada del mundo inferior. Aqui las Erinias, vengadoras de las madres,
poseian su gruta sacrosanta a la que nadie podia entrar, pues pertenecia al
reino de los dioses del mundo inferior, objetivo de las andanzas de Edipo.
El rey ciego llega a este lugar y tranquilamente entra en el recinto prohi-
bido. Sabe que debe esperar aqui el anuncio de su final inminente y pre-
dice los signos: temblores de tierra, o una especie de trueno, o el rayo de
Zeus (95). Se confia a Teseo, rey de Atenas, vy le confia también el secre-
to de su tumba, que no seri una tumba comin sino una fuente de segu-
ridad para los atenienses. Después de percibir el primer signo, pide a
Teseo que se apresure. Es el trueno (1456). Edipo interpreta el signo: este
trueno alado de Zeus le llevari directamente a Hades (1460). Inmedia-
tamente después, se suceden los rayos y los truenos, uno tras otro, como
una tormenta inacabable.

Ahora es el ciego quien guia a Teseo, y sus dos hijas los acomparian.
Con paso seguro Teseo sigue al guia de almas, al que parece ver, pues pro-
nuncia el nombre de Hermes: también sigue a la diosa del mundo infe-
rior, a quien teme mencionar por su nombre. Se presupone una epifania
de Perséfone, pero no como una visién para los ojos ordinarios, sino vi-
sible dnicamente al ciego en la hora de su muerte. Cito las Gltimas pala-
bras de Edipo (1547-1555):
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He aqui el camino. {Oh, venid! Angel de la muerte,
Hermes v... Perséfone, jconducidme!

iOh luz del sol de las tinieblas, que antafio fuiste mia!
Esto es lo Gltimo que mi carne sentird de t;

voy ahora a resguardar de la luz mi dia final

en la oscuridad del mundo inferior. Amigos queridos,
ruego para que todos vVOsOtros, vuestra tierra y
vuestro pueblo, sedis bendecidos: recordadme,
sed conscientes de mi muerte, y que

la fortuna os acompatie en el tiempo por venir!™’

De lo demés nos enteramos por el relato del mensajero. Cerca de un
precipicio escarpado, el ciego se detiene. Altos escalones llevan hacia aba-
jo, formando una entrada a la base del acantilado. Aqui se encuentran los
innumerables caminos que conducen al mundo inferior. Edipo se sienta
entre un peral hueco y una tumba de piedra. Se quita sus ropas sucias y
deja que sus hijas le bafien y le vistan como conviene a un muerto. Sus
hijas traen agua de la arboleda de Deméter. Cuando han terminado, se
ove el trueno del Zeus subterrineo (1606) —nombrado expresamente—: €3
el trueno del mundo inferior. Las hijas quedan paralizadas. Empiezan a
cantar ¢l canto finebre de despedida y Edipo con ellas. Cuando termi-
nan, todo queda en silencio. Con un escalofrio de horror, escuchan subi-
tamente una voz que llama. De todas partes «Dios» llama a Edipo (1626)*".
«Dios» llama y pregunta (1626 s.); «jEscucha, escucha, Edipo! ;A qué es-
peramos?»*%. Solo Teseo tuvo el privilegio de ver desaparecer a Edipo.

En el Telesterion

No toda la procesién entraba en el Telesterion para ver. Pues estaba
compuesta por mistos de los misterios menores y posiblemente por epop-
tai, que ya habian «visto» en Eleusis. No estaba prohibido participar va-
rias veces en la epopreia. Pero el Telesterion no era bastante grande para
toda la procesion. Solo entraban aquellos que se habian preparado me-
diante sacrificios v ayunos especiales. Habian ayunado durante nueve
dias: el décimo, caminaban y bebian el kykeon por el camino. Partiendo
por la mafana temprano, llegaban al umbral del santuario en la oscuri-
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dad. Pero no estaban todavia en su objetivo. «Hasta que no has llegado al
Anactoron —dice el orador Miximo de Tiro (XXXIX, 3)— no has sido ini-
ciado.» La palabra anakroron, «palacio», también se aplicaba, pero sélo en
un sentido amplio, a todo ¢l edificio que recibia a los mistos. Dentro ha-
bia un pequeno edificio que originalmente llevaba este nombre [30a] y
que es el importante descubrimiento arqueologico de que debemos ocu-
parnos si queremos hacernos una idea de la epifania de Core en los mis-
terios.

El edificio grande, el Telesterion, habia adquirido finalmente la plan-
ta que vemos ahora [29e, 31-33]. Construido en la roca de la falda de la
montafa, ocupaba un cuadrado de 53 metros de lado. Para que nadie fue-
ra presionado contra el muro, habia peldafios en los tres lados, que ser-
vian mds para estar de pie que para sentarse. En la época de Pericles, el
techo estaba sostenido por pilares, después por seis filas de siete colum-
nas que dividian el conjunto interior en secciones iguales: un bosque de
columnas sin ningan claro en el centro. No exactamente en el centro, en
el intervalo entre dos filas de columnas, estaba el edificio pequefio, un
rectingulo alargado con una sola entrada estrecha proxima a una esquina
[30a]. Este era el nicleo antiguo del edificio, que nunca se movio de su
localizacion original, mientras que el gran edificio que lo rodeaba se ex-
tendia cada vez mas. Como la pequenia capilla de la Santa Casa en el gran
santuario de Loreto, o la iglesia franciscana original, la capilla de la
Porziuncula, en Santa Maria degli Angeli, cerca de Asis, el Anactoron es-
taba situado dentro del Telesterion.

Se ha podido determinar con precision la situacion y orientacion del
trono [30b]°, en el que se sentaba el hierofante o ante el cual permane-
cia de pie cuando, como el obispo en la liturgia cristiana, oficiaba en una
ceremonia. La naturaleza de su funcidén se expresa en su titulo: estricta-
mente hablando, hierofante significa, no el que wnuestra las cosas santas»
—que habria tenido que ser llamado hierodeiktes en griego™—, sino «el que
las hace aparecer», phaines. Su trono, a la derecha de la puerta Gnica del pe-
quenio Anactoron, se orientaba hacia ella. No hay duda de que lo que
«hacia aparecer» venia de alli. Por los otros tres lados el trono estaba ce-
rrado: ninguna otra impresién debe distraer al hierofante en su concen-
tracion en la esperada epifania.

Un pasaje en el que Plutarco compara la iluminacién filoséfica con
la experiencia de los mistos nos proporciona la descripcion de lo que
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entonces sucedia

. En principio la multitud, impulsada por la idea de la
iniciacion suprema, empujaba ruidosamente hacia delante, hasta que co-
menzaba la accion sagrada. La noche oscura y la selva de columnas nece-
sitaban luz. Esta la proporcionaba el daduco con sus dos antorchas, mos-
trando dentro del gran edificio que recibia a los mistos (mystodokos domos
anadeiknyta son las palabras utihizadas por Aristofanes™) el edificio pe-
queno que estaba en su interior. «Pero aquel que estd ya denfro —contnta
el pasaje, y aqui Plutarco se refiere al edificio mayor— vy ha percibido una
gran luz, como cuando se abre el Anactoron, cambia su conducta y que-
da en el silencio v el asombro.»

El edificio menor con sus secretos debia abrirse por orden del hiero-
fante. Se enciende el fuego v se hace una gran luz™’; pero sin duda eso
no era todavia lo sagrado, lo inefable que debia aparecer. Muchos auto-
res hablan de este fuego. La abertura semejante a una chimenea del techo
del Telesterion servia para dejar salir las llamas v el humo. Sabemos por
un erudito cristiano que nos es conocido con el nombre de Hipolito™*
que el hierofante oficiaba por la noche «bajo el gran fuego». Su trono es-
taba muy cerca del fuego y estaba protegido por un tejado. «Al celebrar
los grandes e inefables secretos —escribe Hipolito—, proclama en alta voz:
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“iLa Sefiora ha dado a luz un nifio sagrado, Brimé ha dado a luz a
Brimos! Esto es, la Fuerte, al Fuerte”.» El hierofante cantaba con una voz
alta y caracteristica. Se crefa en la antigiiedad tardia que habia hecho lo
que otros cantantes hacian con este propésito, a saber, mermar su virili-
dad®”. Esta es una afirmacién inverosimil realizada por una fuente cristia-
na. Las palabras brimo y brimos del canto del hierofante no son ninguna
invencioén. Se encontraban en el norte de Grecia y eran nombres extran-
jeros en Atica®. Los predecesores tracios de los sacerdotes de Eleusis pu-
dieron haber traido consigo esos nombres (véase supra, pag. 52). Las pa-
labras, que servian para traducir los nombres extranjeros de la Madre y el
Hijo, fueron tomadas por los eruditos cristianos de alguien versado en el
tema, que probablemente se habia guiado por consideraciones puramen-
te lingiiisticas para citar el grito, con la idea de explicarlo. Brimé es ante
todo una designacién para la reina del reino de los muertos, para
Deméter, Core y Hécate en su calidad de diosas del mundo inferior. Por
eso Medea invoca a la reina del mundo inferior en Apolonio de Rodas®!,
designando principalmente a Hécate, su manifestacién mas espectral;
«Brimé, la vagabunda de la noche, la subterrinea, diosa del mundo in-
terior!». Ella, por tanto, dio a luz en el fuego: la diosa de la muerte da a
luz. jQué mensaje! En las llamas de las piras funerarias que ardian alrede-
dor de las ciudades de Grecia, los muertos —se podria pensar— se conver-
tian en cenizas o a lo sumo en sombras.

Las palabras del hierofante expresaban algo mas. Las practicas de en-
terramiento encontradas en las tumbas de Eleusis® muestran que la cre-
macion era a veces el método preferido de tratar los cadaveres, pero no
el Gnico. El camino del incinerado conducia a través de la derra, con la
ayuda de Deméter, hasta Perséfone. Los atenienses llamaban a los muer—
tos Demetreiol, «las gentes de Deméter»™, Sin embargo, el hecho mas
importante es que marcas de fuego de los periodos protogeométrico y
geometrico (hacia 1100-700 a. C.) han sido halladas en la terraza en que
el templo de los Misterios estaba situado en aquella época®. Estas dificil-
mente pueden haber sido debidas a holocaustos, pues no existe ningtn
rastro de altar™. Asi pues, parece que la gente se hacia incinerar en ese
lugar para estar cerca del santuario de la diosa de los Misterios que go-
bernaba a los muertos y que los llevaria de la pira funeraria a su morada.

Y ahora se proclama —en la voz alta de la salmodia del hierofante— que
la reina de los muertos habia dado a luz en el fuego un hijo poderoso. La
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mitologia ofrecia ejemplos de esto. Dioniso habia nacido entre los rayos
que consumieron a Sémele, aunque su nacimiento habia sido prematuro
y Zeus, su padre, habia tenido que ayudarle a nacer™. Seglin otra variante
del mito, la madre de Dioniso no era Sémele sino Perséfone, que le dio
a luz bajo la tierra®™. Se cuenta de Ariadna, mujer de Dioniso, que habia
encontrado la muerte cuando llevaba en su seno a un nifio™, que sélo
podia haber sido un segundo, un pequefio Dioniso™. Asclepio habia na-
cido en la pira funeraria de Corénide, doble de la Ariadna infiel®, v
Apolo habia ayudado a nacer al hijo de su madre muerta®'. {Era posible
un nacimiento en la muerte! Y era posible también para los seres huma-
nos si tenian fe en las diosas; ése es el mensaje que Deméter proclamaba
en Eleusis, cuando dejaba a Demofonte en el fuego para hacerlo inmortal.

Esta verdad se imprimia en los mistos con toda la fuerza de una cere-
monia nocturna. Y eso no era todo. La reina del mundo inferior debia
ser llamada. Sabemos que tres meses después, en las Leneas, el daduco pe-
dia a los atenienses que llamaran a Yaco, hijo de Sémele, vy ellos le llama-
ban®2. Sin embargo, en Eleusis tenia que ser el hierofante quien entona-
ra la invocacion a Core. Golpeaba el echeion, el instrumento con sonido
de trueno. La epopteia comenzaba; se veian cosas inefables. Una vision de
la diosa del mundo inferior se puede deducir de un fragmento de papi-
ro*. 51 un pasaje ininteligible del texto de Sépatro ha sido interpretado
adecuadamente, una figura —schema ti— surgia por encima del suelo®. En
una segunda fase —no sabemos cuinto tiempo después—, el hierofante, si-
lente en medio de un profundo silencio, exhibia una espiga de trigo cor-
tada, como el Buda mostré una flor en su silente «Sermén de la flor?.
Todos los que habian «visto» regresaban, a la vista de esta cosa concreta, co-
mo si volvieran de la otra vida a este mundo, al mundo de las cosas tan-
gibles, del que el trigo formaba parte. Este trigo era trigo y nada més, pe-
ro puede perfectamente haber resumido para los epoptai todo lo que
Deméter y Perséfone habian dado a la humanidad: Deméter, alimento y
riqueza; Perséfone, nacimiento bajo la muerte. Para aquellos que habian
visto a Core en Eleusis, esto no era una mera metifora que nada prueba,
sino el recuerdo de una experiencia en la que la diosa del mundo infe-
rior se mostraba en una visién beatifica.
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La version eleusina de la visio beatifica

El término visio beatifica (vision beatifica) fue acufiado para designar el
objetivo supremo, el felos, de la existencia cristiana. En el lenguaje me-
dieval significa la vision inmediata de Dios, videre Deum; quienes alcan-
zan esta visidn son transportados a un estado de beatitud eterna. En este
caso, la palabra vision, visio, debe ser tomada como un acto real de ver,
no como una ilusion subjetiva. Pero el elemento subjetivo no puede ser
excluido por completo. La visidn requiere un sujeto que «ve». Y, desde
luego, beatitudo, felicidad, presupone un sujeto que es feliz.

De este modo, la visio beatifica incluye un elemento subjetivo v no im-
plica distincion lingiiistica entre realidad e ilusiéon. Desde el punto de vis-
ta de la historia de las religiones, también estd justificado hablar de una
visio beatifica en relacidén con los misterios paganos™. El concepto medie-
val de la visio beatifica constituye la mis elevada etapa imaginable en la se-
rie de experiencias religiosas historicas: el limite ideal hacia el que tien-
de cada experiencia particular. Los ejemplos historicos, tales como el
modo eleusino de experiencia religiosa, pueden ser interpretados como
aproximaciones a este limite y pueden ser valorados, por decirlo asi, por
su modelo.

Esto se puede intentar primeramente desde el punto de vista de la
funcidén, a saber, la beatificacién. Existe una constancia innegable (véase
supra, pag. 42) de que la epopteia conferia felicidad. Indiscutiblemente la
beatitudo, el telos alcanzado en el Telesterion, era engendrada en un mo-
mento dado, hic et nunc. Pero queda lugar para elpis, esperanza y expecta-
tiva. Asi, el grado de beatitud que los cristianos esperaban de su visio bea-
tifica no se puede decir que haya sido alcanzado. No obstante, esta funcion
bien atestiguada nos permite considerar los misterios como un eslabon en
la serie que culmina en la visio beatifica cristiana. Proporciona una base pa-
ra una caracterizacion aproximada. El efecto beatifico era una de las pro-
piedades caracteristicas del fenémeno eleusino.

La naturaleza de una visién esta determinada no sélo por su funcion,
sino también por la cualidad real del ver. Puede tenerse una vision con
los ojos cerrados o con los ojos abiertos. Ver y «tener la vision» estan su-
ficientemente subrayados por las palabras empleadas para designar la fuen-
te de la beatitud obtenida en Eleusis (véase supra, pag. 43). El tono de es-
tas palabras en griego no sugiere una «visién» en un sentido figurativo,
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con los ojos cerrados. Pero no necesariamente la excluye. Sin embargo,
un ver con los ojos abiertos se puede inferir de las referencias explicitas a
cerrar los ojos, o a dejar que se cierren, a myein y myein en la primera fa-
se de la iniciacién, la myesis. Se menciona explicitamente nada mais un
«mostrar» con ocasiéon de la myesis. El término deiknymend, «cosas mos-
tradas», ha obtenido aceptacion en la literatura cientifica sobre los miste-
rios eleusinos junto con otros dos, los legomena 'y los dromena: ha venido
asi a designar una parte de los secretos.

Esto es un error en la medida en que en ciertas locuciones el «mos-
trar» se refiere a las ceremonias de los misterios en su conjunio™”. Pero
cuando los «Misterios» eran «mostrados» —independientemente de lo que
se mostrara, las ceremonias o ciertos objetos o ambas cosas— los iniciados
tenian que mantener los ojos abiertos. No hay nada en la tradicién que
indique que los mistos tuvieran que volver a cerrar los ojos para la epop-
teia. Esta palabra para la etapa mis elevada de la iniciacién, el «tener la vi-
sién», parece en efecto haber sido escogida por contraste COn myesis.
Después de que los ojos se hubieran abierto para las «cosas mostradas», es-
taban verdaderamente abiertos para la epopteia.

Este abrir los ojos se tomaba tan literalmente como para formar la ba-
se de la afirmacién de que al menos en una ocasién Deméter habia dado
la vista a un ciego en Eleusis. Deméter no es una de las divinidades a las
que normalmente se atribuyen curaciones, como ocurria con Apolo,
Asclepio y Atenea Hygieia™. Sin embargo, si se contaba que se devolvid
la vista a un ciego en la epopreia de Eleusis, tuvo que ser Deméter quien
lo hiciera, pues era ella quien habia traido los misterios a los hombres.
Perséfone era el objeto de la vision y también un don.

La curacién de un ciego parece estar atestiguada por un relieve voti~
vo de méirmol pintado del siglo v a. C., hallado en la excavacién del
Telesterion [34]. Estaba dedicado a Deméter por Eucrates. La inscripcién
dice: «A Deméter, Eucrates». Sobre la inscripcion hay dos ojos que, jun-
to con la nariz, han sido retirados del rostro*”. Encima, separada de la na-
riz y de los ojos por una cornisa, esti la cabeza de la diosa rodeada de
rayos rojos. Los rayos sugieren la luz en la que aparecia la diosa. En nin-
glin acontecimiento estaba permitido nombrar a Perséfone en su calidad
de diosa del Misterio que hacia aparicion, arretos koura. Cuando un inicia-
do contemplaba la cabeza, probablemente le recordaba la epifania de
Perséfone, aunque la inscripcion inferior exprese gratitud a Deméter.
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34. Relieve votivo de
Eucrates, hallado en

Eleusis.

El otro testimonio de la curacién de un ciego, tal vez el mismo caso que
se habia hecho famoso, un epigrama de Antifilo de la era augusta, se po-
ne en boca del hombre curado. Se refiere a los «misterios de Deméter»,
pero da las gracias a las «Diosas»",

Estos testimonios muestran de manera indirecta que la gran visién, la
visio beatifica de Eleusis, era vista con los 0jos corporales abiertos: no se
hacia ninguna distincién entre la luz de los misterios y la luz del sol. Para
el devoto esa visién era importante*. Era diferente en el mito filosofico
del alma, que hablaba de una visio beatifica en un estado incorpéreo, an-
tes de nacer. Pero esa visién esti también descrita en la terminologia de
los misterios eleusinos. Sécrates lo plantea en el Fedro de Platon, como
para despreciar la visién eleusina pero, al mismo tiempo, atestigua su exis—
tencia®™. Al final del periodo clisico, la Imaginacién filoséfica puso una
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visio beatifica superior por encima de la vision eleusina, construyendo so-
bre esta experiencia religiosa, conocida por casi todos los atenienses, co-
mo un fundamento existente, evidente por si mismo, que es caracteriza-
do indirectamente como un fenémeno de menor resplandor.

«Pero entonces —leemos en el Fedro (250bc)*— habia belleza para ser
vista, luciendo resplandeciente, cuando con el coro bendito... las almas
contemplaban el espectaculo v la visién beatificos* y se perfeccionaban
en ese misterio de misterios que estd destinado a convocar a los mas bie-
naventurados™. Esto lo celebribamos™ en nuestro yo perfecto y verda-
dero, cuando todavia no estabamos afectados por todos los males del
tiempo por venir'”, cuando como iniciados se nos permitia ver esos fan-
tasmas perfectos y simples, calmos y felices*. Mas pura era la luz que bri-
llaba a nuestro alrededor, v puros éramos nosotros.» Al hablar de telere,
myesis, epopteia y «phasmata feliz» en el relato de esta visio beatifica superior
contemplada por las almas desencarnadas, Socrates confirma que en el
Telesterion de Eleusis se veian visiones, aunque no fueran bastante «per-
fectas», «simples» y «calmas».

No satisfacian al filésofo, y en consecuencia él indicaba su caracter os-
cilante, espectral. Pero desde el momento en que la palabra phasma, «fan-
tasma», fue pronunciada por Platén y los «fantasmas» que él tenia en men-
te fueron reconocidos como el contenido de la epopteia, los escritores se
aventuraron a emplear la misma palabra cuando hablaban directamente de
las visiones eleusinas. Eran alabadas como phasmata®® «inefables»™ y «san-
tos»™. En el periodo clasico, el tratado descreido de Didgoras de Melos,
que después fue cuidadosamente destruido, habia socavado la fe de mu-
chos en estas visiones™. ;Sin duda no lo habria hecho si hubieran sido el
mismo tipo de cosas que la vision de las Ideas descrita en el Fedro!

Si el hecho de que Esquilo se mantuviera distante de los misterios y
declinara ser iniciado no implica una caracterizacién negativa de la visio
beatifica eleusina, sin duda sugiere que la consideraba inferior a la visién
mitica que un poeta trigico podia ofrecer a su audiencia. El caso se hi-
zo famoso, porque Esquilo nacié en Eleusis. Aristofanes puso en su bo-
ca una oracién en la que él nombra a la diosa y los misterios de su lugar
de origen con veneracién, diciendo que habia sido criado por
Deméter™. Probablemente Aristéfanes habia dicho esto para poner de
manifiesto, de todas las maneras posibles, el contraste entre él y Euri-
pides, que se habia educado con los sofistas™. No obstante, algo similar
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a los phasmata de Eleusis fue descubierto en una de las tragedias de
Esquilo. Tal vez fuera al final de su Edipo®™, escena en cuya construccién
no habia tenido la misma discrecién que Séfocles. Fue sometido a jui-
cio™ pero absuelto, pues pudo probar que no habia sido iniciado —como
todo ateniense sabia— y por consiguiente no podia ser culpable de una
imitacién intencionada.

Una valoracion negativa de la visio beatifica eleusina y una opinién so-
bre ella desde un punto de vista no griego, extranjero, nos es proporcio-
nada por un episodio histérico que tuvo lugar en la época de Augusto.
Ofrece una extrana confirmacién de la concepcion del secreto eleusino
aqui ofrecido. Como muchos emperadores romanos posteriores, Augusto
fue iniciado en Eleusis*”. Inmediatamente después de su victoria en Accio,
participd en los misterios™, mostrando asi a la religién de los griegos el
mismo respeto que en su patria manifestaba hacia la religién de Roma.
El afio 20 a. C. volvié a Grecia y pas6 el invierno en Samos™. Aqui tu-
vo noticia de que el rey Poros™ de la India deseaba establecer relaciones
amistosas con él y de que estaba en camino una embajada. Uno de los
embajadores era un célebre brahman llamado Zarmaro™' o Zarmanoque-
ga*?, que, segun reveld, anhelaba conocer el secreto de Eleusis. Augusto
dio ordenes de que se celebraran los misterios fuera de estacién, y él mis-
mo se apresurd a asistir. Después de presenciar el secreto, el brahmain, evi-
dentemente con la intencién de superar la epopteia, ofrecié una exhibi-
cidén propia, superando la visio beatifica mediante un sacrificium beatificum:
entrd en el fuego, demostrando asi que no tenia en muy alta estima el
misterio mayor de los griegos.

La muerte voluntaria por el fuego era para los indios un sacrificium bea-
tificurn por medio del cual podian entrar inmediatamente en el mundo de
los dioses™. Pero habia algo terriblemente violento en esta accién, que
también podia atribuirse a un orgullo ascético dirigido contra otros hom-
bres. Ni siquiera los legisladores indios tenian todos la misma considera-
cidn al respecto; la mayoria la prohibia*‘. Los griegos presenciaron este
acto terrible por vez primera cuando el brahméin Célano, que se habia
unido a Alejandro el Grande y le habia seguido hasta Persia, subi6 alli a
la pira funeraria®’. También en este caso, el orgullo ascético parece ir de
la mano con una arrogancia oriental hacia los occidentales. El caricter
emulador del brahman fue sefialado por Onesicrito, el timonel v filésofo
cinico de la comitiva de Alejandro®*. Cuando en el periodo de Adriano
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un griego oriental que se daba a si mismo el nombre de Proteo vy
Peregrino y que deseaba mostrar que «no era de ningtin modo inferior a
los brahmanes en constancia» imit6 este acto en Olimpia, Luciano sefla-
16: «;Por qué la India no puede tener sus locos con ansias de notoriedad
igual que nuestro paist»™’.

Se nos cuenta que Zirmaro o Zarmanoquega queria ofrecer una epi-
deixis, o demostracién publica, y que se quitd la vida a la manera tradi-
cional india®*. Esto se podia leer incluso en su monumento funerario,
que se erigié en Eleusis™”. Es imposible decir exactamente dénde levan-
t6 su pira funeraria después de haber presenciado la epopteia. La asamblea
festiva —Augusto y los atenienses”’— tenia que estar presente para ser tes-
tigo de la gran proeza del ascetismo indio. La época en que el fuego ha-
bia dejado sus huellas cerca del Telesterion”" habia pasado hacia tiempo.
Pero una tragedia de Euripides, Hiketides o Las suplicantes (1 ss., 1001-1003),
prueba que la incineracion de cadaveres e incluso la muerte voluntaria
por el fuego —el suicidio de una heroina— estaban permitidos en el altar
de Deméter™.

Esta atestiguado que Perséfone era considerada la diosa del fuego. Se la
evocaba junto a Hefesto, el dios del fuego™. La razon de ello era eviden-
te en Eleusis: a través de su poder el elemento maligno era transformado
en benigno. El indio habia ungido su cuerpo a la manera de los adetas
griegos. De este modo, campedn del Oriente, saltd al fuego riendo, de
acuerdo con las reglas de las competiciones atléticas occidentales™. Este
fue su acto beatifico, que queria que las gentes compararan con la epopteia.
En el Telesterion, el hierofante habia celebrado solamente «bajo el fuego»,
esto es, junto a él. El brahmin celebr6 la inmortalidad en el fuego.

El fuego de Perséfone en el Telesterion era solamente una cortina de
fuego, y exteriormente, para el mundo, un anuncio del acontecimiento
beatifico que se habia producido en el interior. De esta forma fue here-
dado por el cristianismo. Permitaseme citar un relato actual de la mana-
na del domingo de Pascua en Jerusalén:

Luego, al final, la iglesia resuena con gritos de jubilo. Gritos de la boca de
los hombres v gritos de luz. El fuego irrumpe desde el Santo Sepulcro; las llamas
salen de la capilla sepulcral. Con ellas se encienden las velas v los corazones. Hay
una Gnica e irresistible explosion de alegria, una reaccion en cadena de luz: ca-

da asistente pasa la llama que ha recibido a dos o tres personas que se encuen-
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tran junto a él; en cuestidén de segundos el fuego se propaga por toda la iglesia y
es sacado al atrio, Todos estin embargados por la alegria, mientras, entre un tu-
multo de himnos y estandartes, sacerdotes, monjes y fieles dan la vuelta infati-
gablemente alrededor del taberniculo que encierra la tumba de Cristo. «;Cristo
ha resucitado... En verdad, Cristo ha resucitado.. !y Este es el «Divino Servicio
del Fuego» de la Iglesia oriental®.
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Segunda parte






v. Ensayo hermenéutico
sobre los misterios

Observaciones introductorias

No es algo inusual que una vision, al margen de su naturaleza y ori-
gen, confiera felicidad. Sin embargo, puesto que se repetia cada afio, pues-
to que pudo repetirse durante un periodo de més de mil anos y puesto que
toda una asamblea festiva participé en ella, la visio beatifica de Eleusis pare-
ce ser un fenémeno completamente singular. Su posicién unica en el
mundo conocido por griegos y romanos est confirmada por nuestras
fuentes (véanse pags. 131 s.). Como fendmeno religioso dotado de tal uni-
cidad queda fuera —y pienso que vale la pena sefnalarlo— de los asuntos en
los que puede reconocerse la competencia de los eruditos clasicos y los ar-
quedlogos. Esto queda demostrado por numerosos juicios e interpretacio-
nes contradictorios que no es necesario citar aqul en su totalidad. Estos
juicios parecen tanto mds sorprendentes cuando consideramos que la ma-
vyoria de quienes los emitieron aceptaban el lugar comun de que el secre-
to de Eleusis estaba tan bien guardado que nunca lo podriamos conocer.

Un juicio extremo —referido al periodo clisico de Atenas— dice: «Las
acciones sagradas que se realizaban en el templo del Misterio ante los ojos
del iniciado eran toscas y carentes de sentido en sumo grado, y todos
aquellos que habifan recibido una nueva forma de educacién los miraban
simplemente como engafio sacerdotal y disparates infantiles»”. Segun
otra opinidn, por el contrario, «el caricter sublime del culto eleusino» era
tan indiscutible en ese mismo periodo que Esquilo «lo sentia profunda-
mente»?. El autor de este juicio no podia admitir que el gran poeta tra-
gico no fuera un iniciado (véanse supra, pags. 117 s5.). En cualquier caso,
quien asi pensaba™ no crefa que el secreto eleusino estuviera muy bien
preservado. «Al tocar la reproduccién de una matriz, el iniciado adquiria
evidentemente la certeza de renacer de la matriz de la Madre Tierra y de
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€sta manera convertirse en su propio hijo»?”, El supuesto que —de estar
Justificado— daria a los misterios, segiin una opinién, un contenido subli-
me y, seglin otra, muy basto, es el siguiente: una réplica de una matriz es-
taba contenida en la cista mystica, y con ella se emprendia la accién men-
cionada en el synthema (véase pag. 87). No podemos decir que esta
posibilidad esté excluida dado que no sabemos lo que habia realmente en
el cesto grande®. Sea lo que fuere lo que pudiera contener®, no tene-
mos ningun testimonio sobre ello; v mucho menos ninguna prueba que
apoye la sugerida interpretacién simbélica de la matriz*?. Ademis, los
primeros defensores de esta idea no tenfan en mente el objeto v conte-
nido de la epopteia. En definitiva, parece exagerado llamar «bienaventura-
dos» a quienes habian visto aquello.

Esta hermenéutica se extendia sélo 2 una parte del contenido de los
misterios y se basaba en una mera hipétesis. Otra tentativa hermenéutica
descansaba en una base algo més sélida. Nada de los misterios eleusinos
eran tan sorprendente como el temor de los iniciados al don de Deméter,
el grano, y su esperanza de vida después de la muerte. En una fuente cris
tiana la espiga es designada de forma burlona, pero también precisa, co-
mo «el gran, admirado y més perfecto Mysterion epépticor de Eleusis?®,
De esta manera, era muy natural recordar las palabras del Evangelio de
san Juan (12, 24): «Si el grano de trigo cae en tierra y no muere, no da
fruto: pero si muere, da mucho fruto»™.

Existe ademis otro pasaje en el Nuevo Testamento y otro similar en el
Talmud que hacen mis ficil que las personas de fe judia o cristiana tengan
acceso a los misterios eleusinos. Leemos en san Pablo (1 Cor. 15, 35-38):
«Pero dird alguno: ;Cémo resucitarin los muertos? ¢Con qué cuerpo ven-
drin? Necio, lo que siembras no se vivifica, si no muere antes. Y lo que
siembras no es el cuerpo que ha de salir, sino el grano desnudo, va sea de
trigo o de otro grano; pero Dios le da el cuerpo como ¢l quiso...». Aqui
Pablo combina las palabras de Cristo con la sabiduria rabinica. «Sé» —dijo
la reina Cleopatra al rabi Meir (Sanedrin 90 b)— «que los muertos revivi-
rin, pues esti escrito (Salmo 72, 16): “y florecerdn [los justos] como la
hierba de la tierra”. Pero cuando resuciten, ;resucitarin desnudos o con
sus vestidos?». Por «vestidos» se quiere decir el cuerpo. El rabi contesté:
«Debes deducir [la respuesta] por un razonamiento a fortiori de un grano
de trigo; si el grano de trigo, que es enterrado desnudo, surge con muchas
ropas, jcudnto mds los justos que son enterrados con su vestimenta!»*,
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Estas son pardbolas extraidas de otras religiones. Pero las parabolas so-
las nunca pueden explicar la fuerza vital de una institucién religiosa: ni la
longevidad de los misterios eleusinos ni la del judaismo o el cristianismo.
Religiones y cultos que viven mil afios no se basan sélo en pardbolas.
Una experiencia religiosa es un asunto muy diferente, y debemos suponer
que esa experiencia estaba presente en Eleusis, pues solo esto podia dar a
la paribola contenido y validez. La hermenéutica debe reconocer la exis-
tencia de una experiencia digna de ese nombre y tomar este hecho co-
mo su fundamento. El paso desde Ia nocién de una paribola universal-
mente inteligible hasta la idea de una experiencia religiosa auténtica debe
ser un paso adelante para la hermenéutica, con tal que este segundo su-
puesto se demuestre compatible con una reconstruccién efectuada al
margen de la hermenéutica, v creo que asi es en este caso. Renunciar a
ese supuesto —de una parabola y en grado atin mayor de una experiencia
religiosa auténtica— es, por el contrario, una regresion.

Esto es lo que se hizo en la obra arqueoldgica mas importante sobre
los misterios™. Aunque los hallazgos expuestos en ese libro para la re-
construccion del marco y el santuario son importantes, todo lo que se di-
ce sobre el contenido de los misterios se basa en razonamientos falsos o
insuficientes. Fue un error, por ejemplo, rechazar todas las fuentes cris-
tianas por la razén de que sus autores no eran iniciados (pag. 287). Estos
podrian perfectamente haber tenido fuentes paganas que les hablaran de
detalles sin ninguna intencién de revelar o traicionar secretos. Asi, por
ejemplo, la espiga de trigo no era ciertamente el «gran Mysterion epdp-
ticor, como suponia Hipélito, Pero no habria llegado a esa conclusion si
no se hubiera encontrado con un informe que revelaba que la espiga de
grano desempefiaba un papel en la epopteia. Los adversarios cristianos de
los misterios procuraron, con seguridad, no inventar nada que cualquier
lector pagano iniciado supiera que era falso. Su técnica literaria era citar
de varias fuentes, incluyendo, sin duda, algunas que en realidad no se re-
ferian a los misterios eleusinos. Algunas se referian a los acontecimientos
en la Eleusis de Alejandria®”. Asi surgi6 la confusién. Se debe rechazar la
confusion, pero no las fuentes.

En el libro de Mylonas, por lo demis nuestra obra de referencia ar-
queologica mas 1til, la palabra megaron ha contribuido a la confusién. El
edificio menor del Telesterion grande, en su centro desde la época de
Pericles en adelante, se llamaba propiamente «Anactorons [29, 30a] (véan-
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se también, supra, pags. 106 ss.). También Mylonas es de esta opinion.
Pero ¢l cree que la «funcién primaria» del Anactoron era «ervir de al-
macén para los hiera —los objetos sagrados— del culto. Sus puertas se abri-
an al final de la iniciacién, cuando el hierofante se situaba delante de ellas
para exhibir los hiera, o algunos de ellos, a los iniciados asistentes» (pig.
84). Segun Mylonas, ésta es la reconstruccion correcta de la epopteia. No
hay ninglin texto que lo confirme, pero Mylonas cita la autoridad de
Eliano, autor griego del siglo 11 d. C. «Eliano —sostiene— afirma taxativa-
mente que sélo el hierofante tenia derecho a entrar en el Anactoron, v
esto de acuerdo con la ley de la feleter (pag. 86).

La afirmacion de Mylonas se basa en una equivocacién. Eliano no ha-
bla de un Anactoron, sino de un lugar llamado «Mégaron»**. Al citarle,
Mylonas utiliza la palabra anactoron para megaron. La razén de este cambio
en el texto fue presumiblemente que, junto con otros arquedlogos,
Mpylonas cree que un precedente del Anactoron de Eleusis habria tenido
la forma de un mégaron. Probablemente esto es correcto. Lo que no es
correcto es equiparar la forma del edificio que los arquedlogos llaman por
un nombre tomado de Homero, a saber, megaron, con la designacién his-
torica de un edificio de Eleusis que se llamaba «el Mégaron». Debemos
preguntarnos: ;qué era el edificio al que los eleusinos dieron este nom-
bre? El relato piadoso que nos cuenta Eliano sobre un epictreo impio
puede referirse perfectamente a este edificio y no necesariamente al
Anactoron. Este epictreo, dice el relato, entrd en el Mégaron prohibido
desafiando la ley del Misterio v fue castigado por los dioses con una en-
fermedad. En casi dos mil afos se levantaron en Eleusis muchos edificios
que, debido a su forma, los arquedlogos se ven obligados a llamar mega-
ra. Estos incluyen la estructura mas antigua, semejante a un templo, que
fue excavada en un estrato mis profundo que el Telesterion v el
Anactoron posteriores. Pero no existe ninguna prueba que indique que
los eleusinos lamaran al Anactoron «el Mégaron» cuando se escribié el
relato sobre el epictreo castigado.

Sin embargo, hay una posibilidad de que los eleusinos llamaran a al-
gun otro edificio Mégaron. El piadoso relato de Eliano es un tipico cuen-
to de milagros, que no merece ningtn crédito salvo en cuanto a la afir-
macion de que existia un lugar al que sélo se permitia entrar al
hierofante. Hay una inscripcién que atestigua la existencia de un lugar
que se denominaba oficialmente «el Mégaron» en Eleusis®™. Los apome-
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tra, o emolumentos®™, para «la Sacerdotisa» debian Hlevarse al Mégaron.
Es improbable que productos alimenticios que servian para el sosteni-
miento de las sacerdotisas hubieran sido llevados al Anactoron, que, co-
mo Mylonas acepta, era el «anto de los santos». El Mégaron era un lu-
gar con el que las sacerdotisas tenian una relacién especial. Eliano nos
cuenta que el epictireo impio era un hombre afeminado que podria ha-
ber pasado por una mujer”™. Irrumpié en el Mégaron, fue vencido por
el terror y cay6 enfermo con una enfermedad prolongada. Probablemente
la ley ordenaba que el hierofante fuera el tnico hombre al que se permi-
tia entrar en este lugar. Las sacerdotisas tenian el mismo derecho como
algo normal, porque el Mégaron era en cierto sentido su recinto. Esas
tres habitaciones pueden ser identificadas entre los edificios excavados en
Eleusis.

Mylonas no tomé en consideracién la inscripcién™. Sin embargo, ci-
ta el caso del emperador Marco Aurelio: «Se le permitid entrar en el
Anactoron, la Ginica persona laica que fuera admitida nunca en ese san-
tuario en la larga historia de Eleusis» (pag. 162). En el texto latino de la
fuente, la palabra utilizada es sacrarium®®, palabra que ante todo denota un
lugar donde los objetos sagrados no son adorados, sino almacenados™. En
Eleusis, es la denominada Casa Sagrada lo que responde mejor a esa des-
cripcién®, Dado que habia dos sacerdotisas que llevaban los objetos se-
cretos sagrados a Atenas y de ahi de nuevo a Eleusis sobre la cabeza en las
cestas del Misterio, es muy posible que esos objetos se almacenaran en el
lugar donde vivian las sacerdotisas mientras desempefiaban su funcién, y
que a ningin hombre salvo al hierofante se le permitiera entrar en esa ca-
sa. Otra posibilidad, aparte de la Casa Sagrada, es el templo de Pluton. La
inscripcién que menciona «el Mégaron» habla de «la Sacerdotisa» y de «a
Sacerdotisa de Pluténs. En este caso, como se hace frecuentemente™, la
palabra megaron se utiliza para designar un santuario «cténico». La funcion
del templo de Plutén en Eleusis y su situacién en una gran gruta [27]
puede razonablemente denominarse «cténica». Una tercera posibilidad es
la casa del tesoro o sagrario, cerca del Telesterion (véase pag. 10).

Mylonas no es capaz de sefialar ningan lugar apropiado para la epop-
teia que mentalmente construy6: un lugar en que el hierofante, delante
del Anactoron, el edificio pequefio en el gran Telesterion [29, 30a], con
una luz deslumbrante, podria haber mostrado a los iniciados los objetos
que Mylonas tenia en mente. Seglin su reconstruccién, el Anactoron se
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habria situado entre el hierofante y una gran parte de la asamblea, cuya
vision habria estado obstaculizada por las columnas interiores. ;Y qué ob-
Jetos tenia en mente?: «Tenemos que confesar que no sabemos lo que
eran esos objetos sagrados. Hemos sugerido en una parte anterior de
nuestro estudio que pueden haber sido pequenas reliquias de la época mi-
cénica transmitidas de generacién en generacion; esas reliquias debian re-
sultar muy extrafias v, por consiguiente, podrian inspirar temor a los grie-
gos de la era histérica. Su edad y la extrafieza de su apariencia habrian
conferido la impresién de objetos utilizados por la Diosa durante su es-
tancia en el templo, dentro del cual se encontrabany (pags. 273s.). Un ar-
gumento decisivo en su contra es que en 415 a. C. Alcibiades tratd de
mostrar los misterios a sus amigos de Atenas®”. En su oracioén Sobre los
misterios (12, 16, 17), Andécides nos dice que este intento se realizé al me-
10s en tres casas. Esos intentos habrian sido imposibles si los objetos sa-
grados particulares de Eleusis hubieran sido necesarios.

Finalmente admite Mylonas: «No puedo evitar la sensacién de que
hay mucho mis en el culto de Eleusis que ha permanecido secreto; que
hay un sentido y un significado que se nos escapa» (pig. 284). Y afade:
«No podemos creer que los misterios de Eleusis fueran un asunto vano,
algo infantil concebido por sacerdotes astutos para enganar al campesino
y al ignorante, sino una filosofia de la vida que poseia substancia y signi-
ficado e impartia una pequeia parte de verdad al anhelante alma huma-
na» (pag. 285). Pero esto es una regresién al siglo XVIII, cuando, lejos de
pensar en una experiencia religiosa, y mucho menos en una visio beatifi-
ca, en Eleusis, se suponia que los misterios expresaban una doctrina filosé-

Jfica secreta. Apenas tengo que decir que esa suposicién carecia de funda-
mento y sigue sin él.

La singularidad de los misterios eleusinos

La evocacion de una visién beatifica en Eleusis fue una aventura anual,
repetida durante un periodo de mis de mil afios. No podemos remon-
tarnos, como por ejemplo, en una tragedia®, hasta su nacimiento, a la
€poca en que por primera vez se intentd con éxito. E] fendémeno es mis
facilmente comparable al de Delfos™, donde se desarrollaba la actividad
de Ia Pitia. Bajo condiciones que se mantenian en estricto secreto, des-
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pués de preparativos que demostraron su valor durante siglos, en formas
sacrosantas cuya eficacia habria sido impio negar, la aventura se repetia
con éxito una y otra vez. Este éxito tenia la naturaleza de una realidad
psiquica. También la tragedia producia un efecto psiquico, pero de un
género distinto. La continuidad del culto del Misterio era un elemento
importante en la experiencia religiosa que proporcionaba. Pero esta con-
tinuidad se interrumpié para siempre hace mil quinientos afios. La expe-
riencia total, la empeiria, no esti a nuestro alcance, y ni siquiera se puede
intentar una peira, una «prueba»™: lo mis que podemos obtener en esa di-
reccion —y no es mucho— es una comprension de lo que distinguia esa vi-
sién de un especticulo, incluso de naturaleza religiosa.

Aristoteles investigé lo que sucedia en la mente de Ja audiencia de una
tragedia y la experiencia ofrecida por la aventura anualmente repetida en
Eleusis. El espectador de la tragedia no necesitaba un estado de concen-
tracidon alcanzado mediante preparativos rituales: no necesitaba ayunar,
beber el kykeon y caminar en procesion. No lograba un estado de epop-
tefa, de «tener la visién», con sus propios recursos interiores. El poeta, el
coro y los actores creaban una visién para €l, el theama, en el lugar desig-
nado para ello, el theatron. Sin esfuerzo por su parte, el espectador era
transportado a lo que veia. Lo que veia y escuchaba se le hacia ficil y se
le imponia sin resistencia. Llegaba a creer en ello, pero esta creencia era
muy diferente de la despertada por la epopteia. Entraba en los sufrimien-
tos de otras personas, se olvidaba de si, y —como subrayaba Aristoteles—
se purificaba. En los misterios, la purificacion —katharmos— tenia que ha-
berse efectuado mucho antes de la epopteia. La audiencia del teatro logra-
ba la katharsis sélo al final. «Mediante Ia piedad y el terror —escribia
Aristételes en su Poética, VI, 2 (1449b)~ la tragedia procuraba la purifica-
cién de todas aquellas pasiones.»

Esto no se puede considerar como una doctrina puramente «estétican,
debemos concebirlo mis bien como una contribucién empirica a la fe-
nomenologia del efecto de la tragedia griega sobre su pablico original. La
contribucién de Aristételes a la fenomenologia de lo que los iniciados,
ademas de la purificacién, tenian que lograr antes de la epopteia se en-
cuentra en su tratado Sobre la filosofia. Esta obra fue muy leida en la anti-
gliedad; uno de sus lectores mis tardios fue el obispo Sinesio, y fue leida
también, probablemente, por el sabio bizantino Psellos. Aunque Psellos
1o nos diga expresamente que Aristételes se refiera a Eleusis, parece bas-
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tante obvio. Cnando Aristoteles compara el progreso de la instruccion en
filosofia con el progreso de la iniciacién en los misterios, como atenien-
se Gnicamente podia pensar en los misterios eleusinos. En estos misterios
_asi se citan sus palabras*'— el iniciado no tiene que aprender sino pathein
kai diatethenai, a «ser pasivo» y a «enfrar en un estado». Este pasaje no es,
como se ha supuesto erroneamente’”, una descripcion del sentimiento
religioso de Aristoteles, ni siquiera de la experiencia religiosa de su tiem-
po. Su importancia radica en el énfasis sobre los preparativos sin los que
era imposible la epopteia. Tenia que alcanzarse un estado de particular pa-
sividad para que la aventura tuviera éxito. Epicteto —o Arrio, que empe-
saba a escribir sus Discursos— denomina al iniciado que se ha preparado de
este modo prodiakeimenos (111, XXI, 13). Aludiendo obviamente al didlogo
de Aristoteles, sefiala también la etapa siguiente después de la prepara-
¢ién. El término que él utiliza, eis phantasian, no puede haber significado
para Epicteto una experiencia de phasmata, apariciones, pero si probable-
mente para Aristoteles. Psellos, que estaba muy versado en todos los es-
critos sobre los misterios que todavia eran accesibles a los bizantinos, lla-
ma al fenémeno al que conduce el estado pasivo ellampsis, dlamear», y
autopsia®”, término para las apariciones divinas que, se pensaba, podian ser
inducidas mediante ceremonias magicas™.

La aventura eleusina pudo ser imitada y mal utilizada para objetivos de
magia y fraude, lo que en la religion griega era considerado como impio
y estaba estrictamente separado de los misterios, particularmente de los
misterios més sagrados de Grecia, como eran éstos. Sin embargo, y espe-
cialmente en la Antigiiedad tardia, ello no excluye la semejanza fenome-
nolégica o la influencia mutua. En esto radica la importancia de una in-
formacién de Pausanias sobre un santuario egipcio en Grecia (X, 32, 17).
Nos habla de un templo de Isis en la region del monte Parnaso. Una per-
sona curiosa, que no habia sido iniciada —asi lo cuenta Pausanias—, entro
una vez en el abaton, el lugar prohibido, y lo vio lleno de espiritus.
Divulgd lo que habia visto y muri6 en el lugar. El pasaje es un testimo-
nio de la fe en esos sucesos. En la religion griega, los misterios eleusinos
eran Unicos en su género, y esta singularidad era su rasgo caracteristico, y
asi se subrayaba. Aunque en la historia de la religion doctrinas y cultos
han reivindicado la verdad exclusiva, se mantenia que Eleusis era el lugar
Gnico donde lo que sucedia ante los ojos de los iniciados en el Telesterion
estaba permitido y era verdadero.
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Los Tolomeos, sucesores de Alejandro el Grande en Egipto, conside-
raban sumamente importante que sus stbditos griegos de Alejandria tu-
vieran, como los atenienses, una Eleusis en su vecindad inmediata: se dio
entonces este nombre a un suburbio de Alejandra. En la corte de
Tolomeo Lago oficiaba un teélogo llamado Timoteo, de Ia familia de los
Eumolpidas, al que el rey habia enviado desde la Eleusis ateniense. Su mi-
sion era dirigir la vida religiosa y satisfacer las necesidades religiosas del
reino grecoegipcio™. Su actividad de regularizacién y ordenacién fue
probablemente responsable de las caracteristicas positivas y negativas que
se pueden deducir de la informacién que tenemos sobre el Coreion, el
templo de Perséfone, en la Eleusis alejandrina. El elemento negativo ates-
tigua claramente la singularidad de los misterios que se celebraban en Atica.

Este hecho se conservé indirectamente en un trozo de papiro hallado
en Oxirrinco™, Las frases formaban parte de un discurso que probable-
mente se pronunci6 en Alejandria durante la época imperial romana. El
orador se indigna por las ceremonias pseudomistéricas de un culto al em-
perador que acababa de ser introducido en Asia Menor. No le gusta el ri-
to y se opone a su implantacién en el lugar en el que esti hablando, pro-
bablemente Alejandria. Pero, puesto que se trata de una variedad del
culto al emperador, el orador no puede poner en duda su Jjustificacién.
Dice simplemente: «Que ellos, si quieren, los celebren alli de la manera,
por ejemplo, en que los atenienses celebran los misterios eleusinos. He)
queremos cometer sacrilegio contra el emperador? Como sacrilegio con-
tra Deméter, a la que adoramos aqui, seria el que celebrisemos los mis-
terios de ese lugar [se refiere a Eleusis] aqui». Estas palabras vienen com-
plementadas por un pasaje de Epicteto (I, XXI, 13): «Alguno podria
decir: hay un edificio en Eleusis; mira, también aqui hay uno. Hay un
hierofante; también yo designaré un hierofante. Hay un heraldo; también
yo nombraré un heraldo. Hay un daduco; también yo cogeré un daduco.
Hay antorchas; también aqui. Los tonos son iguales; cen qué difiere lo
que sucede aqui de lo que sucede alli?». «Hombre impio —continda el fi-
l6sofo—. ;No difiere en nada? ;De qué sirve todo eso si sucede en el fu-
gar equivocado y en el momento erréneo? ;Sélo después del sacrificio, des-
pués de las oraciones y después de que uno se ha hecho consciente de
que se aproxima a unos ritos sagrados, ritos que han sido sagrados desde
tiempo inmemorial, pueden los misterios cumplir su finalidad!»

En el Coreion de Alejandria, el rito eleusino habfa sido reemplazado
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por otras ceremonias, a saber, las representaciones dramaticas que los
Padres de la Iglesia, que no habian sido iniciados, transmiten como ele-
mentos de los misterios eleusinos. Un drama mystikon —ésa es la expresion
usada por Clemente de Alejandria®— en varios actos se realizaba en dife-
rentes niveles: bajo la tierra y sobre ella. Ese drama era posible en el
Coreion de Alejandria, pero no en el Telesterion atico. Epifanio™ des-
cribe un rito nocturno en el Coreion; no el que en Alejandria corres-
pondia a los ritos eleusinos, sin ser idéntico a ellos, sino una fase poste-
rior de la historia sagrada, la fiesta pagana de Epifania la noche del 5 de
enero. La gente pasaba esa noche en el templo, cantando con acompana-
miento de flautas. Un grupo de portadores de antorchas entraba y baja-
ba a la cdmara subterrinea de culto —sekos hypogaios—, de donde subian
una estatua: «Un idolo de madera, con la frente, manos y rodillas ador-
nados con sellos cruciformes de oro, por lo demas desnudo, era coloca-
do en una litera y se le daban siete vueltas alrededor del templo interior.
Cuando alguien (un extranjero profano que habia sido admitido a estas
ceremonias nocturnas) preguntd: «;Qué es este Mysterion?», la respuesta
fue: «Hoy, a esta hora, la Core, esto es, la virgen, dio a luz al Aion». Esa
noche, se nos dice, el hijo divino de la virgen llevd el nombre de un dios,
cuyo nacimiento significaba el principio de una nueva era, aunque fuese
s6lo el de un nuevo afio. Los sellos cruciformes de oro en manos y rodi-
llas no eran griegos, sino orientales. Y, como hemos visto, el templo fue
construido para que en él pudiera ser representado bajo tierra y alrede-
dor de un «templo interior el drama que los autores eclesidsticos impu-
tan falsamente a los misterios eleusinos».

En su desdefioso informe de los misterios, Asterio, obispo de Amasea,
al final del siglo v, entra todavia en mayores detalles que Clemente de
Alejandria en un punto. Habla de dos «templos de mujeres», gynaioi naof,
donde se adoraba a Deméter y Core™”. Este era el caso de Alejandria, que,
ademis del Coreion, poseia un Tesmoforion, un templo de Deméter de-
dicado especialmente a un culto de mujeres’’. Toda esta religion, insiste
Asterio, tenia su origen en los misterios eleusinos, y contin(ia trasponien-
do el «culto insensato», que obviamente él habia conocido en Alejandria,
a Atica: ¢No estd alli —pregunta— el oscuro pasaje subterrineo (katabasion
to skoteinon), y no es alli donde se producen los encuentros sacrosantos del
hierofante con la sacerdotisa, de un hombre con una mujer sola? ;No es-
tan las luces apagadas? ;Y no cree la multitud que alcanzan la salvacion
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mediante lo que los dos hacen en la oscuridad?». Tertuliano pregunta:
«Por qué se rapta a la sacerdotisa de Deméter si a Deméter no Ia rapta-
ron?»™". Clemente cuenta toda una sucesién de escenas’”. Comienza con
los «misterios de Deé». Estos consistian en los abrazos amorosos de Zeus
y su madre, Deméter. Se seguia inmediatamente después la ira de la diosa
—«;como madre 0 como esposa?», pregunta desdefiosamente el Padre de la
Iglesia~ y la penitencia de Zeus. Psellos, basindose en otra fuente, habla
también de un abrazo entre Perséfone Yy su padre; sin embargo, no se re-
presentaba’™; en cambio, aparece Afrodita desde una matriz artificial como
si surgiera del mar. «Se busca a Perséfone durante la noche con antorchas»,
escribe Lactancio™, «y después de encontrarla, finaliza jubilosamente la
ceremonia; las antorchas se lanzan al aire».

Estos son los ecos de las noches eleusinas de Alejandria que los auto-
res cristianos malinterpretaron como si fueran escenas de los misterios 4ti-
cos. La celebracién alejandrina tenia lugar el 28 del mes de Epifi, julio se-
gun nuestro calendario’. En Alejandria, los ritos no estaban protegidos
por una regla de secreto, y por eso los cristianos sabian tanto sobre ellos.
Todo el que quisiera podia asistir y plantear preguntas respecto a lo que
sucedia en la oscuridad y lo que sucedia a la luz. Los estudiosos cristia-
10s supusieron que cosas semejantes se hacian detrs de los altos muros y
las puertas imponentes del santuario eleusino original, o incluso en los
estrechos pasajes interiores del templo atestado de gente. Pero all{ el se-
creto era tan riguroso que dos jévenes inocentes procedentes de la dis-
tante Acarnania, que habian asistido Inconscientemente a un festival mis-
térico y se descubrieron al plantear algunas preguntas, fueron ejecutados
el 200 a. C.**. Una atmésfera diferente reinaba en la Eleusis de Alejandria,
donde el poeta Calimaco fue maestro durante un tiempo®”’, El templo es-
taba situado entre el barrio habitado por las hetairas™ y, probablemente,
las tumbas de Adra, donde estaban enterrados los emisarios religiosos de
Grecia que se habian quedado y habian muerto en Alejandria*”,

Esta Eleusis egipcia, helenistica, diferia en todo de la austera Eleusis
atica, aunque las semillas de la tendencia alejandrina estuvieran va pre-
sentes en Grecia, quizis en Agra todavia mas que en Eleusis. Las diosas,
madre e hija, eran consideradas protectoras de las jovenes —como la
amante de Lisias el retérico y la célebre Gliceria, a la que Menandro su-
puestamente jurd fidelidad en los misterios de Eleusis™— CUyos amores no
estaban sancionados por el lazo patriarcal del matrimonio. Las experien-
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cias conferidas eran totalmente diferentes: por una parte, ser testigo dela
epifania de un fantasma divino; por la otra, ser arrebatado por un drama
erético. Goethe habla en una de sus Méaximas™ de un «erotomorfismo»
que brota, por decirlo asi, de un antropomorfismo y «transforma todo el
acontecimiento en un sentimiento ético-sensualy. En la Eleusis atica, el
antropomorfismo era predominante; en Alejandria, el énfasis era delibe-
radamente erotomérfico. Nada se hacia por ocultarlo y estaba muy lejos
de ser el secreto mistérico.

Habia tan poco secreto acerca de estos ritos nocturnos que un falso
profeta pudo inventar «misterios» sobre la base del entramado artistico
sobre el que principalmente estaban construidos. Este entramado consis-
tia en sucesivas escenas genealdgicas que conducian al acontecimiento
beatifico alrededor del cual se centraban los «misterios». El charlatan en
cuestién venia de Abonutico, una pequedia ciudad a orillas del mar Negro.
Su descripcién, como la de Peregrino, que imité al asceta indio y fue
quemado vivo, fue redactada por su contemporineo Luciano en el siglo
1 d. C.*. Alejandro de Abonutico se presentaba como un Asclepiada,
hijo del héroe Podalirio, hijo del Médico Divino. Este era el fundamen-
to de sus «misterios», que duraban tres dias. El primer dia, los especta-
dores veian como Leto daba nacimiento a Apolo, cémo el dios se empa-
rejaba con Corénide y nacia Asclepio. El segundo dia se dedicaba a la
epifania de Glicon, la serpiente gigante artificial por cuya boca Alejandro
emitia sus oraculos. El tercer dia tenia lugar el matrimonio de Podalirio
y la madre de Alejandro. Sin duda se producia por la noche: el nombre
de la madre era Dadis, «doncella antorcha», y las antorchas brillaban en
la ceremonia. La escena final representaba el amor de Selene y Alejandro.
El nuevo Endimién oficiaba como daduco y hierofante. Yacia en el ni-
vel central como si estuviera dormido. Hasta él descendia del techo, co-
mo si fuera del cielo, no la diosa luna, sino la hermosa Rutilia, esposa de
un administrador imperial, que amaba al pseudoprofeta y a su vez era
amada por él. Ante los ojos de todos, se abrazaban y besaban: «Si no fue-
ra por las muchas antorchas, algo secreto podria haber sucedido ficil-
mente» (Alexander, 39).

El proceso que hizo posible que el intérprete de esta escena aparecie-
ra antes y después con las vestiduras del hierofante y, como si fuera un
hierofante, alzara su voz en proclamacién solemne empezd en la verda-
dera Eleusis, pero fue continuado en la nueva Eleusis alejandrina. En
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cualquier tentativa hermenéutica de la experiencia eleusina, no podemos
dejar de observar el antropomorfismo que también incluia un elemento
erotomorfico, pero no lo manifestaba —con seguridad no en la epopteia—
como en Alejandria.

La relacién de los misterios con el grano

La unicidad es una caracteristica importante de los misterios eleusinos.
Su extraordinaria importancia religiosa residia en la creencia de que solo
aqui se hacia posible un encuentro piadoso entre los vivos y la reina del
mundo inferior. Una caracteristica igualmente Importante parece ser su
relacién con el don de Deméter, el grano. Pero si, como hasta ahora ha
sucedido, sélo se considera la relacién entre ambos hechos y 1O su natu-
raleza especifica, surge una idea falsa. Pues la relacién misma implica una
separacion cuidadosa. Las gavillas ornamentales de grano 1o son necesa-
rias para la cohesion psicoldgica o el ritual interior de la accién mistérie
ca. Por el contrario, la naturaleza piblica de todo lo relacionado con
Demeéter —desde su luto a su don del grano— nos ha convencido de que
el grano no puede haber sido parte del aporrheta, y clertamente menos
aun del arreton. Por otra parte, la relacién entre los «dos dones», dittai do-
reai, los misterios eleusinos v el grano, es histérica: en el Himno homé-
rico a Demeéter, uno sigue al otro; el don de los misterios sigue al don del
grano. Esta sucesion merece una mayor atencién.

La formula de las dittai doreai, consideradas como dos dones equiva-
lentes e inseparables de Demeéter y de la ciudad de Atenas a la humani-
dad, aparece en el Panegirico, el discurso festivo de Isécrates, en torno al
380 a. C. (vease pig. 43), y no es de ninguna manera cierto que poseye-
ra validez universal para los atenienses. Una oracién fanebre por aquellos
que cayeron en el afio 386, que Sécrates pone en boca de Aspasia, la
amante de Pericles (en oracién, el espiritu del filésofo se funde con el de
la sabia mujer), ha llegado hasta nosotros entre los escritos platonicos. No
pudo haber sido escrita por Platén, pues sin duda éste no habria querido
oscurecer durante trece afios el hecho de que su maestro hubiera muer-
to. Pero esta oracidn era tenida en gran estima por los atenienses; se nos
dice que se pronunciaba todos los afios en la fiesta anual de los difuntos™,
No parece haber sido compuesta mucho antes que el panegirico de
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Isocrates. La oracion nos dice™ que la tierra atica habia producido espon-
taneamente el trigo y la cebada, como s1 hubiera dado nacimiento a un
hombre. El alimento del nifio fluye de su madre, y asi las mujeres imitan
a la tierra. Pero si esto era asi, no habia necesidad de que Deméter pro-
dujera el grano en Atica cuando encontré a su hija.

Y aunque se creyera que Deméter produjo el grano —y esto era muy
posible a la vista de las contradicciones de la tradicién mitologica—, los
atenienses realizaban aradas rituales en tres lugares diferentes donde se su-
ponia que habia comenzado la agricultura™. Dos de éstos, Esciro y
Busigio, no estin en suelo eleusino; sélo Raria, el tercer lugar, era parte
de Eleusis. Finalmente, la tradicién eleusina del origen de la agricultura
—pronto veremos que el don de la agricultura se diferenciaba muy clara-
mente de la iniciacion de los misterios— llegd a ser aceptada por los ate-
nienses, pero sdlo a partir del siglo IV. Segln esta tradicidn, el héroe
Triptélemo, que habia sido el primero en sembrar el grano en los cam-
pos de Raria, concedid un gran beneficio a toda la humanidad. En el dis-
curso que, segin Jenofonte™, fue pronunciado por el daduco Calias
cuando fue enviado a Esparta como emisario de paz en 371 a. C,
Triptélemo es mencionado de manera compatible con la férmula de los
«dos dones». Segin la oracidn, fue él quien inicidé a Heracles y los
Dibscuros —que tenian estrechos lazos con Esparta— en los misterios: es-
tos tres héroes fueron los primeros extranjeros a quienes se concedid es-
te don. Nos lo recuerda un vaso pintado [45], como si la oracion fuera su
texto explicativo.

Las vasijas pintadas del siglo Iv a. C., particularmente los vasos de
Kerch —asi llamados por el lugar del sur de Rusia donde se han encon-
trado la mayor parte de ellos—, atestiguan la gran influencia que los mis-
terios eleusinos empezaban entonces a ejercer. En un periodo en el que
la muerte era tan omnipresente, un periodo de guerras y plagas, el secre-
to eleusino adquirid un poder nuevo, particularmente entre los propios
eleusinos y atenienses. Seria exagerado hablar de una mision religiosa, y
aunque un término como «propaganda» pueda ser sugerente para el pen-
samiento moderno, esa actividad es dificilmente demostrable. Pero esta-
mos perfectamente autorizados a hablar de una expansién demostrable en
la esfera no literaria, atestiguada por los vasos enviados desde Atenas, que
casi con seguridad son accesorios para las tumbas. Uno de éstos es el va-
so aludido anteriormente [45]. Triptélemo se prepara para un viaje. Hacia
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35. La partida de Triptélemo.

Fragmentos de un escifo de
figuras rojas de Eleusis,
dedicado a Deméter por
Demetria.

¢l van los grandes iniciandos, Heracles y los Diéscuros, llevando sus ma-
nojos de mirto. El objetivo del vigje de Triptélemo era distribuir el otro
don de Deméter, y esto también lo subraya Calias: segin él, el
Peloponeso fue la primera tierra extranjera en recibir este don. A partir
de entonces, Triptélemo aparece identificado siempre con las dos misio-
nes, la difusién de la agricultura ¥ la concesion de la esperanza religiosa
que originalmente habia estado confinada a la localidad de Eleusis.

El lugar del héroe Triptélemo en Eleusis estaba exactamente defini-
do. Se encontraba entre los primeros iniciados*”, pero como pupilo de
Deméter, que habia traido la agricultura a la humanidad, tenfa un cul-
to propio, aparte de los misterios. Se llegaba a su templo de camino al
cerrado recinto sagrado, antes de llegar al Hecateon anterior, el templo
de Artemis fuera de los Grandes Propileos. La mayoria de los vasos que
representan a Triptélemo y su misién son vasijas de vino [cf. 35]. Era
solamente fuera de la estacién del Misterio, cuando se permitia beber
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36. Triptolemo entre las dos diosas.  37a. Triptdlemo en su carro

Deméter estd entregindole una milagroso, con Hermes. Anverso
espiga dorada de grano (hoy de un vaso de figuras negras.
perdida). Relieve de mirmol de la

segunda mitad del siglo v a. C. 37b. Dioniso en su carro milagroso,
encontrado en Eleusis. Situado con un Sileno. Reverso del mismo
probablemente en el templo de vaso.

Triptdélemo.

vino, cuando esas vasijas podian haber sido utilizadas como ofrendas vo-
tivas para €l y las dos diosas. El gran relieve del Museo Nacional de
Atenas [36] que se encontrd en Eleusis data de la segunda mitad del si-
glo v a. C. Le muestra de pie entre las dos diosas: Deméter le tiende
una espiga dorada de grano. En las pinturas de los vasos, Triptélemo
aparece, desde el siglo VI en adelante, en un fantastico trono equipado
con ruedas aladas y adornado con serpientes [38, 45, 52]. Séfocles le
presentaba asi en el escenario, probablemente en 468 a. C. Pero ;de
dénde habia venido en ese vehiculo? Segiin el mito referente a su mi-
sion, Triptolemo hizo su camino con facilidad por todos los pueblos de
la tierra, aun los mis remotos. En una vasija del siglo VI [37],
Triptélemo en su carro, precedido por Hermes, hace pareja con
Dioniso, que monta en un carro alado y lleva una copa y racimos de
uvas; un Sileno le acompafia con una jarra de vino y kantharos. A juz-
gar por esos testimonios, el vino v el grano eran enviados desde Eleusis
después de la conclusién de los misterios, el don del Dioniso subterri-
neo y cl don de Deméter.
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Triptolemo es solo un nombre para el hombre primordial que desem-
pend un papel en un clerto mito de la diosa. En Eleusis estaba asociado a
la lanura de Raria, donde poseia su altar y su culto™. Pero el mito era co-
nocido més alli de los limites de Atica. Otros dos nombres han llegado has-
ta nosotros para el portador de este papel en Eleusis. Deméter —asi cuenta
el mito~ se dirigié a un hombre primordial que estaba muy necesitado de
ella. En todas las versiones de que disponemos, Deméter era una diosa po-
tencial del Misterio, pero era necesitada en su calidad de diosa del grano.
Aparecia en todas partes como otorgadora del grano. Los nombres de los
hombres primordiales a los que ella se dirige expresan la necesidad del gra-
no de diferentes maneras. Los otros dos (a los que nos acabamos de referir)
eran llamados en Eleusis Céleo y Disaules. Céleo, el «pajaro carpinteron, es
el nombre de un habitante del bosque, Disaules el de un campesino, a quien
el suelo no da nada y que por lo tanto esti obligado a «vivir pobremente».
Que Triptélemo también podia ser un nombre del hombre primordial se
muestra por una genealogia que le representa como hijo de Océano y Gea,
la Tierra™. Los autores que consideraron a Céleo o Disaules como el pri-
mer hombre eleusino lo habian asignado a la familia de uno u otro. El
nombre del hijo del rey, Demofonte, «asesino del pueblo», a quien Deméter
puso en el fuego, es meramente una variante de Triptlemo, y existia una
tradicion segin la cual la diosa fue su nodriza®™. Segiin otra tradicién™, fue
el amante de Deméter bajo el nombre de Yasion.

Un héroe llamado Triptélemo, «triple guerrero», debe de haber sido
un hombre salvaje comparable a Ares, el dios de la guerra. El nombre de
la mujer, Déyope, que se menciona en relacién con él y respecto de la
cual Pausanias (1, 14, 1), con temor religioso, declina decir mas, también
implica hostilidad y gusto de matar. Esta pareja necesitaba ser domestica-
da y convertida por una agricultura pacifica. El nombre del futuro apés-
tol de Deméter parece haber sido inventado pensando en esa conversién.
A la luz de la influencia civilizadora de la agricultura, se puede incluso
hablar de una religion de Deméter, pero no es permisible identificar esta
religién con la de los misterios eleusinos. Triptélemo estuvo siempre re-
lacionado con Deméter, por lo tanto con el aspecto exterior de los mis-
terios y no con el arreton. Desde una perspectiva puramente lingiiistica,
es posible también interpretar su nombre asociindolo con el neios tripolos,
el «campo arado tres veces», y con un verbo que se puede formar a par-
tir de ¢él, fripolein™*. Hasta nosotros ha llegado una aclamacién que su-
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puestamente se pronunciaba en los misterios eleusinos, muy probable-
mente después del festival, cuando los iniciados cruzaban el puente en su
regreso a casa: «Cruza el puente, oh Core, antes de que sea momento de
comenzar las tres labores de arado»™.

De este modo, el tiempo de Triptélemo llegaba después de los miste-
rios, en cualquier caso. Pero en la leyenda sagrada de los misterios su con-
version de «triple guerrero» a «triple aradom, su labor de arar y sembrar
la llanura de Raria, era necesaria para que Deméter pudiera realizar los
misterios e inaugurarlos con su ejemplo: Triptélemo desempefiaba su pa-
pel antes y después de los misterios. En el acto introductorio, una situa-
cidn caracteristica y siempre importante es el hecho de beber el kykeon,
la mezcla de cebada. En el preludio a los misterios, Deméter muestra la
mezcla de la bebida, pero no es entonces cuando hace que crezca la ce-
bada. El grano crecia abundantemente en la llanura de Raria hasta que la
diosa, en su ira, hizo que dejara de crecer. La historia, en la Crénica de
Paros™, estd bien pensada: en la primera frase relata el momento en que
Demeter se acerca a Triptélemo durante el reinado de Erecteo; en la se-
gunda, habla de la primera cosecha de Raria; y sélo en la quinta habla del
primer festival mistérico de Eleusis. El Himno homérico —que refleja la
concepcidn arcaica dominante— cuenta la misma historia (450-474): el
grano crece de nuevo después de que las dos diosas se hayan reunido; no
era la primera ocasién en que el grano era mostrado y dado al hombre
por Demeéter.

Triptdlemo vy, en épocas anteriores de forma no menos notable,
Dioniso difundieron sus dones —por una parte, el grano; por otra, el vi-
no— por toda la tierra, después de que los iniciados, entre ellos el héroe
eleusino™ de la agricultura, hubieran recibido la bendicién de los miste-
rios. Aqui comienza otra historia, la de la extensién de la «vida civiliza-
da» —hemeros bios™~ entre los hombres. La importancia cultural de
Triptolemo esta subrayada por los tres mandamientos correspondientes a
un modo de vida simple y piadoso que se atribuia a él, y no a los miste-
rios eleusinos, cuya importancia era mucho méis amplia, referida al con-
Jjunto de la existencia humana. Los mandamientos eran: «Honra a tus pa-
dres», «<honra a los dioses con frutos» (para los griegos, los frutos incluian
el grano), y «abstente de animales»*”. Estos mandamientos, que parecen
ser mas de origen pitagorico que eleusino, nunca podrian haber ofrecido
¢l significado y contenido de la religion eleusina. La posicién tnica de los
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misterios eleusinos en el mundo griego habria sido perfectamente pensa-
ble sin ellos, v por tanto sin la parte desempefiada por Triptélemo.
Nuestro documento mas antiguo, el Himno homérico a Deméter, le
menciona, pero no de manera preeminente: es solo uno de los reyes de
Eleusis a quien Deméter enseié los ritos sagrados.

Aungque la importancia religiosa tnica de los misterios eleusinos seria
concebible sin su vinculo con el don de Deméter y sin Triptolemo, los «dos
dones» eran parte de la forma historica de la religién eleusina. Los mis-
terios mismos conferian sélo un don: la iniciacion. Solo éste era esencial
para todos los que visitaban Eleusis con miras religiosas. Por otra parte, el
grano aparece como un don de Deméter incluso en el estrato mas pro-
fundo de la mitologia eleusina en el que podemos penetrar, y no hay du-
da de que el mito de Triptélemo nos devuelve a tiempos arcaicos, ante-
riores a la existencia del Himno homérico. Sin embargo, no era solo en
Eleusis donde Deméter era venerada como otorgadora del grano y de la
agricultura, v no en todas partes ella realizaba estas funciones en las for-
mas de un culto secreto v en el marco de un mito que recordara los mis-
terios eleusinos. Incluso en Eleusis, Deméter concedia el grano por me-
dio de Triptdlemo fuera de los grandes misterios (en cuanto a tiempo y
lugar). Si la Hija es mencionada en relacién con la mision de Triptoélemo,
v representaba ademds a la Madre cuando ella se lo encargaba [38], no
habia duda de que la Hija podia adornar este festival —que no era un fes-
tival mistérico— mediante su presencia y darle mayor santidad: en los pro-
pios misterios, la primera en recibir un don fue Deméter, que so6lo trans-
miti6 el don de la iniciacion de Perséfone a la humanidad.

Hasta que Demeéter se reconcilié con el reino de Hades o de Plutén
(el nombre oficial v homérico del esposo de Perséfone), se retird en su
condicion de diosa del grano y preseribié la bebida de cebada. Pero con-
sumid el kykeon también por otro motivo: ella misma en situacioén de pe-
na y de luto entrd en el camino de la iniciacion y se volvid hacia el na-
cleo inefable de los misterios, y, por tanto, consumid el kykeon por su
condicién de madre de su hija. Un rasgo caracteristico de los misterios
eleusinos era su unién —unidn y separacién a la vez— con el grano y tam-
bién con la agricultura. Esta unién no necesariamente alcanza su nacleo
mas interior. Simplemente podemos describirlo como el vinculo de los
misterios con su fundamento econdmico, con una civilizacion que en la
época histérica se basaba predominantemente en el cultivo del cereal.
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38. Fragmentos de relieves votivos que
representan escenas y deidades eleusinas; la mas
amplia conservada representa probablemente

2 Deméter, Perséfone, Pluton y Triptdlemo.
Encontrados en Eleusis con la pintura de

la ilustracién 15.



Recibia expresion religiosa en Eleusis a través del mito y el culto de
Triptélemo. Pero una vez existia el nexo, era posible que el cereal se con-
virtiera en simbolo del niicleo inefable de los misterios.

Granada y vid

Deméter buscaba a su hija desaparecida como si hubiera perdido la
mitad de si misma y la encontrd finalmente en el mundo inferior. Este
mito se puede reconocer en la historia que se representa en los cielos en
la segunda mitad de cada mes, cuando la luna es arrancada de si misma y
vaga en busca de la parte robada hasta que al fin llega a una oscuridad to-
tal; pero este fendémeno debe ser considerado en los términos del destino
de la Madre y la Hija. Juntos, los sucesos celestiales y terrenales constitu-
ven el circulus mythologicus, el circulo indivisible en el que este mito, aun-
que no en su totalidad, aparecié. Los misterios eleusinos se celebraban en
el altimo tercio del mes, de acuerdo con el calendario lunar. Habia un
segundo elemento que tenia que ver con la vegetacion, y un tercero que
podia adoptar la forma de phasma, la visién beatifica de la Noche del
Misterio. Otros mitos de la diosa buscadora que fue la primera en alcan-
zar el felos, el objetivo, de los misterios, e incluso los nombres pertene-
cientes a sus mitos, son de importancia secundaria al lado de estos acon-
tecimientos centrales en el cielo y en la tierra,

Puesto que la Madre era la madre trigo, la Hija tenia que ser la don-
cella trigo. La espiga de trigo en la mano del hierofante al final del rito
mistérico manifestaba este aspecto de la Gran Diosa del mundo inferior.
Este aspecto asumia una importancia especial en las lejanas regiones pro-
ductoras de trigo a las que los griegos llevaron el mito eleusino, aunque
no los misterios eleusinos: en Sicilia, por ejemplo, donde para el histo-
riador Diodoro, en el siglo 1 a. C., el trigo silvestre era una planta cono-
cida (V, 2, 4), o en el sur de Italia. En una pintura de una vasija apilica
[39] se exhiben cinco espigas de grano en una pequenia capilla en lugar
de los brotes (griego, korai®™) representados habitualmente. Segtin la ley
ateniense, los cementerios se sembraban con grano expresamente para
purificarlos y devolverlos a los vivos™. Pero los autores iticos de come-
dia, parodiando el oscuro lenguaje de las tragedias, se refieren a la harina
como hija de Deméter'*. Y Cicerén habla de ella como la semilla de tri
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39. Ediculo con
espigas de trigo
(‘.‘XPUC‘?tO Sobre una
tumba. Pintado sobre

un vaso apulico.

go™, explicacién que no tiene una validez mayor que otras explicaciones
«fisicas» de los dioses en la teologia estoica.

Pues la Madre no fue siempre la madre trigo. La diosa mds antigua que
originalmente desempeniaba sin duda el papel de la madre no fue com-
pletamente olvidada, incluso después de que Deméter tomara su lugar.
Segin el Himno homérico, no se le ocurrié a Deméter, ni siquiera tras
su reunién con su hija, hacer crecer de nuevo el grano en la llanura de
Raria, donde antes del secuestro habia hecho que creciera abundante-
mente para hacerlo desaparecer después. Rea, madre de los dioses, de la
que la madre de Core era hija, fue enviada a ella por Zeus para llevarla
de nuevo a los dioses. Por iniciativa propia, Rea convencié a Deméter pa-
ra que concediera el «fruto vivificador» a la humanidad (469). Asi, segtin
el Himno homérico, este don fue también don de Rea. Llame o no lla-
me Euripides en su Helena también «Deo» a la Gran Diosa (1343, el tex-
to no es seguro en este punto), su coro considera a la «Madre de la
Montafia» y a la «Madre de los Dioses», que sélo puede ser Rea, como la
madre de la arretos koura (1307), la madre que busca a su hija con los ins-
trumentos sonoros caracteristicos de la procesion extitica de Cibeles y
que, cn su pena, retiene toda vegetacion e impide que los manantiales
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fluyan. Aqui Rea y Deméter son una sola persona. Esto mismo es evi-
dente en el Himno epidaurio™ en el que el rapto de Perséfone no se
menciona como causa de la ira de la Madre, porque su autor no poseia
ya la audacia que permitié a Euripides volver a la ofra tradicién.

En la genealogia hesiddica de los dioses, que es aplicable también al
Himno homérico, Deméter, como hija y madre, esti en medio, entre
Rea y Perséfone. Pero no siempre ocupé esa posicion. La genealogia or-
fica de los dioses muestra cémo los tedlogos posteriores trataron de con-
ciliar dos tradiciones. Seglin una, la madre de Perséfone era Rea; segin
la otra, Deméter. En la primera tradicién, ademas, Perséfone engendrd
de su propio padre al nifio subterrineo Dioniso como una especie de se-
gundo Zeus subterrineo. Solo ella puede ser la aludida cuando se men-
ciona una arretos entre las madres de Dioniso*”. El mito de Perséfone co-
mo madre de Dioniso es atribuido por Diodoro a los cretenses (V, 75, 4 5.).
Los nombres de Rea y Deméter para la misma diosa se alternan no sélo
en los mitos de Perséfone, sino también de Dioniso™, y los nombres de
Demeéter y Perséfone se emplean para la madre del Dioniso nifio™*. Ob-
viamente, la diosa del grano era una recién llegada, adaptada a una gene-
alogia mis antigua, ora de una manera, ora de otra. La concepcioén pos-
terior de que Deméter, y no Rea, era la madre de Perséfone triunfo y se
hizo clasica. Las dos tradiciones fueron conciliadas por los tedlogos orfi-
cos. La versién mas tardia de la teogonia orfica™ nos cuenta que «después
de convertirse en madre de Zeus, aquella que anteriormente habia sido
Rea se convirtio en Demeéters.

De este modo, la gran Diosa Madre de un mundo mas antiguo, en
parte pregriego, no quedé olvidada tras la figura de Deméter, la madre
trigo, que no pudo ocultar totalmente a Rea en Eleusis. Y todavia me-
nos oculta quedé la relacién primordial del mito de Perséfone con una
cierta planta y con toda una vegetacién olvidada. Esta relacion puede ser
considerada primordial, pues en el mito ninguna otra planta es tan expli-
cita y exclusivamente decisiva para el destino de Perséfone como la gra-
nada. El dios del mundo inferior dio a Perséfone «solo un nico grano
de dulce granada; Perséfone apenas se dio cuenta»; y a partir de ahi, ella
estuvo para siempre en su poder. Asi dice la historia tal como se narra en
el Himno homérico (372). Comer el grano de la granada no puede haber
sido el secreto, o no se habria contado; pero tampoco se habria contado
si no hubiera existido una relacién intima entre la reina del mundo infe-
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rior y el granado. Los pobres comian las granadas de una manera que re-
cuerda el mito de Perséfone: «;Comeras la granada agridulce grano a gra-
no?, pregunta alguien en Esquilo®, y por Aristéfanes sabemos que era
posible hacer una sola comida de manzanas y granadas™. Parece haber
existido la creencia de que las almas mordisqueaban las granadas que se
dejaban en sus sepulturas. La historia de Perséfone comiendo granos de
granada se contaba como un cuento de hadas en lugar del mito original:
Ovidio habla una vez de tres* granos de granada —otra vez, de siete—y
cuenta que el arbol crecia en el jardin del rey del mundo inferior™.

El granado era sélo una de las muchas plantas mediterrineas de las que
se obtenia comida y bebida; la vid que apaga la sed y embriaga era otra.
Estas plantas pueden dividirse en dos grupos, cada uno de ellos con sus
asociaciones religiosas: granado, manzano, higuera y vid tenian que ver
con Dioniso; granado, almendro y palmera datilera estaban relacionados
con Rea, madre de los dioses, en su forma frigia, esto es, con Cibeles y
su amante Atis. En el Arco de Cipselo, una obra de arte arcaica mostra-
da en Olimpia, se representaba a un Dioniso barbado y de larga tinica
tendido en una cueva, sosteniendo en la mano una copa de oro; en tor-
no a él crecen la vifia, el manzano y el granado™'. Para los griegos, los
frutos de estos tres arboles y el higo pertenecian a la misma familia. La is-
la de Melos se llamaba asi por el manzano, pero las monedas de sus habi-
tantes muestran siempre una granada, nunca una manzana™. A la higue-
ra de higos negros se le llamaba da hermana de la vids. Esta figura,
empleada por el poeta Hiponacte, podia parecer puramente poética™,
pero hay una genealogia que la apoya. Se dice que Oxilo era hijo de
Orio. (En otro mito era un héroe, probablemente un cazador, con un
nombre similar, Orestes, cuya mujer dio nacimiento a la vid™.) Oxilo,
hijo de Orio, <hombre de la montafia», engendrd con su propia herma-
na Hamadriade, la ninfa de los arboles, a Ampelo v Sice, «vid» e «higue-
ra»'**, Ya hemos mencionado que en Naxos la miscara del Dioniso sub-
terraneo se tallaba en madera de higuera (véase pig. 60); en la misma isla,
la miscara del Dioniso de los vivos se hacia de la madera de la vid™.
Culto, observancia y genealogia expresaban la misma relacion con la hi-
guera y la vid. Seglin una genealogia reconocida al menos en las islas de
Delos y Eubea, Reo™, la persona divina del granado, roa, era hija de Es-
tafilo, la uva personificada. Se convirtié en madre de Anio, hijo de Apolo,
un sacerdote de Delos cuyo nombre puede ocultar una alusion al Dioniso
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sufriente’™. Las tres Endtropas [vifiadoras], las hermanas cuyo nombre co-
mun es probablemente una referencia a su capacidad de transformar el
agua en vino en un cierto festival de Dioniso, eran consideradas hijas de
Anio. Los nombres individuales de estas nietas de Reo eran: Eno,
Espermo y Elais, «doncella del vino» «doncella de la simientes y «donce-
la del aceite»™.

Se puede, al menos, plantear la pregunta de si el nombre de Rea, que
es de otra manera inexplicable, no podria, como Reoio, estar relacionado
con roa. En el lenguaje épico, la diosa se llamaba Reie, la granada rofe, co-
mo si formaran una gradacién vocal regular. Pero la relacién puede ser se-
mejante a la que se da entre el griego oinos, «vino», y el latin vinum, com-
paracion a la que se puede afiadir el nombre de la diosa dionisiaca Ino™-
éstas, asi como las palabras semiticas semejantes para vino, pueden proce-
der de una raiz pregriega y presemitica®. Mas significativa que la posible
relacién lingiiistica es el hecho de que a los iniciados en los misterios de
Cibeles y Atis se les prohibiera comer granadas, prohibicién que, segin el
emperador Juliano™, se extendia también a los ditiles. En las leyendas sa-
gradas de estos misterios se manifiesta una especie de identidad entre el
granado —o el almendro en una versién diferente— y Atis. Sus personifica-
ciones, los sacerdotes de Atis, y sus estatuas llevaban granadas en las ma-
nos o en la cabeza en forma de guirnaldas®. Cuando Agdistis, la forma
bisexual primordial de la Gran Diosa, fue castrada, segin cuenta la leyen-
da sagrada™, de la sangre que manaba broté el granado. Nana —otro nom-
bre de la Gran Diosa— quedé prefiada por su fruto. Dio a luz a Atis, cuyo
destino fue tan sangriento como el de Agdistis. Pero para los iniciados era
prenda de inmortalidad, pues Atis nunca murid del todo.

Esos mitos se relacionaban con plantas frutales subtropicales o, en el
caso de la palmera datilera, todavia mis sureias. Se puede pensar en una
migracién de mitos entre el Mediterrineo e Indonesia via Arabia en el
periodo preislimico. Y es en la isla indonesia de Ceram donde encontra-
mos las narraciones mis estrechamente relacionadas con el mito de
Perséfone™, los mitos de Hainuwele y Rabie. El nombre de la doncella
Hainuwele significa «rama de cocoteron; nacié de las gotas de sangre de
Ameta, su padre, que habian caido sobre un brote de palmera™. Antes de
que las plantas tuberosas surgieran del cuerpo de la doncella muerta, ella
misma fue el fruto de la palmera. La visién etnoldgica estd corroborada,
sobre todo, con relacién a una «doncella de la granada» que, basada en la
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imagen arquetipica de la Doncella Primordial, puede haber proporciona-
do el prototipo para la «doncella del cocotero». En un estrato muy anti-
guo de la mitologia griega, que nos es accesible Gnicamente en fragmen-
tos dispersos, a veces s6lo en un nombre, existia un mito del granado que
no era muy diferente del de Hainuwele o el de Perséfone.

Se pensé que el granado era sélo un simbolo de fertilidad, aunque es-
ta idea fue ya ampliamente refutada a mediados del siglo XIX por Karl
Bétticher, que escribié: «;Cémo podria ser la granada un simbolo de
fertilidad feliz siendo un fruto de la muerte cruenta, dedicado a Hades?».
Efectivamente, entre los campesinos griegos modernos se ha convertido
en instrumento de magia y en expresion del deseo de fertilidad. En la re-
gion de Epidauro los campesinos rompen las granadas en las rejas del ara-
do, mezclan unos pocos granos con la simiente, y al sembrar gritan: «Que
crezca»™. En Creta, cuando una novia recién casada cruza el umbral, su
esposo le da una granada. Pero aqui estamos muy lejos del mito. Ninguna
de las viejas historias se recuerda y el significado de la granada se en-
cuentra en su caracteristica mas obvia, la abundancia de semillas. Esto se
toma como base de una magia simpitica. La misma lejania del mito se
encuentra en aquellos escritores de la antigiiedad tardia que interpretaron
la granada en la mano de Hermes, dios de los muertos, como un atribu-
to de Hermes Logios, el dios rico en logoi, palabras e ideas™, mientras que
Pausanias (IX, 25, 1) todavia subrayaba la relacién con la muerte cruenta y
la explicaba sobre la base del color rojo oscuro de la fruta abierta™™.

El color de la sangre y la abundancia de semillas pueden haber de-
sempenado un papel en los origenes del mito de Perséfone; sin embargo,
es dudoso que podamos rastrear este mito hasta su remoto comienzo, par-
ticularmente cuando era un mito trigico y una leyenda secreta subya-
cente a las ceremonias mistéricas. «Eso son los misterios —dice Eusebio,
Padre de la Iglesia—. Resumiendo, podemos decir: jasesinatos y ritos fu-
nerariosh””". No conocemos ninguna representacién eleusina de Perséfone
con una granada. Sin embargo, en otras partes aparece con este atributo,
que identifica a la diosa del mundo inferior™. Otra Gran Diosa, la arcai-
ca 1magen cultica de Atenea Nike en su templo en la Acrépolis atenien-
se, sostiene una granada en la mano derecha y un casco en la izquierda:
la explicacién sencilla de esta imagen™ es el aspecto sombrio, semejante
a Perséfone, de la diosa, que, aunque no subrayado, y mucho menos en
la Atenas clisica, estaba manifiestamente presente”™. Policleto también
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pone una granada en la mano de su estatua de Hera en Argos™, y
Pausanias (I, 17, 4) sefiala que no puede decir por qué la diosa lleva una
granada: es un aporretoteros logos, una historia contada bajo mandato es-
tricto de silencio™. Este mismo logos era sin duda corriente en el gran
santuario de Hera en Pesto, donde se han encontrado muchas granadas
de terracota —ofrendas votivas, sin duda— cerca del templo, en la desem-
bocadura del Sele, dedicado al aspecto subterraneo de la diosa™.

La prohibicién de comer granadas o manzanas en ciertas fiestas en
Eleusis y Atenas se basaba también en un mystikos logos™, una leyenda sa-
grada secreta. El mas importante de estos festivales era, por supuesto, el
de los propios misterios. Otro era los Haloa, un festival de invierno para
las mujeres, celebrado en honor de Deméter, Core y Dioniso y caracte-
rizado por un consumo abundante de vino, discursos obscenos y venera-
cién de simbolos sexuales. En Eleusis, los Haloa asumian el caricter de
un rito mistérico’. Aqui las granadas parecen haber estado prohibidas
debido a los sombrios recuerdos que traian. En las Tesmoforias, otro fes-
tival de mujeres celebrado poco después de los misterios mayores, la gra-
nada desempenaba un papel diferente. En esta ocasién la alegria alterna-
ba con la tristeza, y parece que las mujeres no comian nada sino granos
de granada, al menos el dia de ayuno™. Tenian prohibido tocar los gra-
nos que caian al suelo. Clemente de Alejandria ofrece la extrafia explica-
cion de que el granado habia surgido de las gotas de sangre de Dioniso™'.

Esta tradicion se encuentra solamente en autores cristianos™, y no es
facil encontrar un lugar para ella entre otras afirmaciones sobre la muer-
te de Dioniso. La sangre del macho cabrio que reemplazaba al dios y era
sacrificado en un sombrio rito sacrificial™ se ofrecia a la vid. Pero para
los griegos la granada y la vid estaban tan estrechamente relacionadas
—también Pausanias salta directamente a la vid desde la descripcién de una
granada abierta (IX, 25, 1)~ que muy posiblemente el mito de la muerte
violenta de un ser divino, de cuya sangre surgié el primer granado, tam-
bién estaba relacionado con Dioniso. A pesar de la ley del silencio, se dis-
tinguen todavia ciertos elementos del mito original. El motivo de la fru-
ta color sangre aparece en Pausanias (ibid.), que cuenta que el granado
habia brotado de la tumba de Meneceo fuera de una de las puertas de
Tebas: Meneceo se habia dado muerte por su libre voluntad para salvar a
la ciudad. La tumba de los hermanos tebanos Etéocles y Polinices, que se
habian matado entre si y uno de los cuales habia muerto igualmente por
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la ciudad, estaba representada también con un granado que supuesta-
mente habia brotado de su sangre™. Aqui percibimos el motivo de una
muerte cruenta por la comunidad como un elemento del mito original.
En Beocia —y en otros lugares— los granados eran llamados side; pero Side
era el nombre de la esposa de Orién el cazador. Por una razbdn que en
nuestra tradicién es oscura o imprecisa®®, fue enviada al mundo inferior.
Side era también el nombre de ciertas ciudades y de las mujeres mitolo-
gicas por las que dichas ciudades recibieron el nombre®™. Aqui volvemos
a discernir un elemento del mito de la granada y el significado central de
esta tragedia mitica. Una mujer tenia que descender al mundo inferior en
beneficio de la comunidad. Un elemento final se sigue de la historia de
Ja virgen Side, que se quit6 la vida sobre la tumba de su madre porque su
padre queria seducirla: de su sangre, la tierra hizo que creciera el grana-
do™. Aqui es el padre quien reemplaza al dios subterrineo en el papel de
seductor.

Estamos muy cerca de los cuentos de Hainuwele y Rabie, y todavia
miés cerca del mito de Perséfone. ;Pero conocemos la historia sagrada de
la desaparicion de Perséfone tal como se contaba a los iniciados en Eleusis
o todavia antes en Agra? Conocemos el relato épico del rapto por Hades
o Plutén, y el cuento érfico de la seduccion de la Core por su propio pa-
dre en forma de serpiente. En el relieve en el que Heracles estd siendo
preparado para los misterios menores [13] se alude a esta variante dema-
siado claramente como para que haya sido la version secreta. El secreto
ocultado a los no iniciados era un cuento en el que, como en los frag-
mentos que atestiguan el mito de la granada, se derramaba sangre —san-
gre del himeneo— mientras la Core dejaba esta tierra por el reino de los
muertos, el reino del Dioniso subterrineo, de donde venian todas las
criaturas vivas y su alimento. Respecto de la identidad del seductor, cier-
tos detalles hasta ahora poco estimados de la tradicién nos proporcionan
més informaciones que las anteriormente conocidas. Claramente, es uno
con el dios del vino, y esto seria evidente aunque la misteriosa relacion
de Perséfone con la granada no nos hubiera acercado a ¢l, a su atmosfe-
ra y a su espacio, el terreno de vifiedos y de huertos.

La prohibicién de granadas y manzanas corresponde y complementa la
prohibicién del vino en los misterios mayores. ;Desempeniaba la manzana
un papel en el cortejo del seductor? Aparte de las cinco clases diferentes
de pescado, se mencionan también los huevos y aves de corral como ali-
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mentos prohibidos™: huevos y gallos pueden haber sido también dones
del dios dionisiaco del mundo inferior, que con frecuencia aparece repre-
sentado con ellos. A pesar de todo lo que atn puede faltar a nuestra re-
construccion de la leyenda sagrada eleusina de la seduccién de Perséfone,
una cosa surge de las nieblas de la incertidumbre: una triada divina que
también presidia los Haloa, los misterios de las alegres mujeres celebrados
en diciembre. Sus miembros son Deméter, Core y Dioniso, a quienes per-
tenecen inseparablemente. Los tres estaban presentes en los festivales de
Dioniso en Eleusis: habia coros en su honor™. Estos son los dioses que lle-
garon juntos a Roma via Sicilia y la Magna Grecia y que para el mundo
de habla latina formaban la triada de Ceres, Liber y Libera.

El dltimo dia de los misterios mayores de Eleusis se dedicaba a la
abundancia en su forma liquida. Este era el dia —no sabemos si iba inme-
diatamente después de la Noche del Misterio— de las plemochoai, los «de-
rramamientos de abundancia». Asi se llamaban también las dos inestables
vasijas circulares que se construian para esta ceremonia. El escritor que
constituye nuestra fuente cita sobre este punto™ una linea de una trage-
dia segiin la cual las plemochoai se vertian en una hendidura de la tierra,
un chthonion chasma. Asi pues, parece probable que el rito eleusino se ce-
lebrara en el Plutonion. Una vasija se colocaba en el lado este, la otra en
el lado oeste, y ambas se volcaban. No se nombra el liquido con el que
se habian llenado. Una «férmula mistica» (resis mystike) era recitada al vol-
carse las vasijas. Un autor cristiano nos da probablemente esta formula
cuando nos dice que el «gran e inefable secreto de los misterios eleusi-
nos» residia en el grito «;Hye, kyeh™'. Proclo el neoplaténico, que vivid
demasiado tarde como para haber presenciado el funcionamiento normal
y tradicional de los misterios, cita también el grito con la observacién de
que el oficiante pronunciaba la primera palabra en voz alta, mirando ha-
cia el cielo, y la segunda mirando hacia el suelo, Las interpreta como in-
vocaciones de los origenes paternal y maternal®™. En cualquier caso, hye
debe ser traducido como «Fluyel» Y kye probablemente como «;Concibes,
No era necesario nombrar al dios si el nombre Hyes se tomaba como re-
ferente a Zeus y tal vez tampoco si se referia a Dioniso. Este nombre era
conocido en Atica™, aunque de forma muy parecida a lo que sucedia con
Brimé o Brimés se consideraba extranjero. Probablemente designaba al
dios del vino como sefior de todos los liquidos vivificantes. Los atenien-
ses gritaban a Zeus, «Hyson», la otra forma imperativa del mismo verbo
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40. Ediculo con
una amapola
creciendo de una
tumba. Reverso de
una vasija apulica

€n 61 Vaticano.



41. Estatuilla de terracora de
muchacha arrodillada sobre una

media granada, con Eros.

«fluir», pidiéndole que por fin hiciera caer la lluvia sobre campos y pra-
dos™. No se esperaba que esto sucediera antes del arado y la siembra que
tenia lugar inmediatamente después de los misterios.

La posibilidad de que el grito « Hye, kye!» formara parte de los Mis-
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terios nos lleva a su periferia, y esto quizds incluso en un estadio tardio.
Las pinturas del vaso aptlico al que ya me he referido dos veces (pags. 62
y 144 5.) nos devuelven a su centro y seguramente nos retrotraen a urn €s-
trato antiguo de la mitologia eleusina. Esas pinturas representan plantas
sobre las tumbas situadas en un pequefio santuario, o heroon, donde habi-
tualmente encontramos estatuas idealizadas de los muertos. No falta una
amapola, quizas sustituto de la granada mistica, entre esas epifanias en for-
ma de planta [40]*”. Un adorador y una adoradora se aproximan para rea-
lizar los ritos por los muertos. En un nivel superior, son visibles figuras
en un estado transcendente, divino. Este culto en una gruta, que era el
escenario de la epifania divina en forma de planta, se basaba en el mito
al que hemos llegado por varios caminos: un ser mitico muere, pero, aun-
que acompaiiada de dolor y derramamiento de sangre, su muerte es solo
aparente. Desde esta muerte mitica, cada muerte es una prolongacion de
la vida en dos dimensiones, una como planta, la otra divina. Para lograr
esa inmortalidad sélo se necesitaba tomar la muerte —como hizo ese ser
mitico— sobre si mismo. En el culto de los muertos se suponia que todos
los muertos habian hecho eso. Se crefa que aquellos que sufrian la muer-
te del ser mitico en la forma de una ceremonia, una imitacién ritual del
mito, y la tomaban sobre si tenfan la seguridad de seguir viviendo des-
pués de la muerte de la misma manera, a la manera divina y a la manera
de planta, entre las que no parece haber sido posible una distincion muy
nitida. La religién de Dioniso tenia esa ceremonia, una iniciacién que,
como los misterios eleusinos, puede reconstruirse hasta cierto punto™.
La imitacién del sufrimiento v la muerte de un ser divino, de los que flu-
yen beneficios para nosotros y para todos los hombres, es una caracteris-
tica comiin a otras religiones.

Esta es la tendencia habitual expresada en las historias sobre transfor-
macién en plantas, lo que representa un estrato no olimpico y probable-
mente prehelénico de la mitologia griega: primero la forma humana y el
sufrimiento humano, luego una forma de planta y un estado divino sin su-
frimiento y sin muerte: la forma no individualizada de zoe, de la vida in-
destructible. Dioniso y Perséfone rompen con esta tendencia. No solo
garantizan el alimento vegetal para los hombres y la pocion de origen ve-
getal con su éxtasis; a través de ellos, la forma vegetal de zoe —y a traves
de Dioniso también la forma animal— aparece dotada, por decirlo asi, de
un rostro humano divino. Una peculiar estatuilla de terracota del final del
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periodo clisico (o poco después) muestra una granada cortada en dos co-
mo base de una epifania [41]. En la mitad de la fruta se arrodilla una don-
cella con vestido corto, remangado alrededor de la cintura. Sostiene su
manto en la forma que conviene a una epifania: descubriéndose. Sobre
el hombro, un pequefio Eros mira hacia fuera, elevando la escena de re-
velacién a una esfera superior donde los revelados son dioses, como
Afrodita, o, en el caso presente, Perséfone reaparecida.

Dualidad

Veamos cémo la imitatio dei vel deae, la imitacién de una deidad, re-
presentada en la epopreia de Eleusis, revela el caricter Gnico de estos mis-
terios. Entre todos los testimonios directos o indirectos, verdaderos o fal-
$0s, No existe ninguna insinuacién de que alguien desemperfiara el papel
de Perséfone en el Telesterion en el momento cumbre de los misterios®.
Ir al Telesterion no era como ir al teatro. Quienes visitaban el Telesterion
habian sido especialmente preparados. En el teatro, los personajes apare-
cian ante la audiencia con mascaras, como espiritus del mundo inferior™.
Ademis, no tenemos ninguna prueba de que se mostrara mascara alguna
al iniciado en la epopteia. Ellos mismos eran «personas» de su propio dra-
™ma ¥, aunque no enmascarados, estaban vestidos al menos como tenfan
que estarlo para la procesién, por lo tanto, en cierto sentido, disfrazados.
Habfan aceptado el papel de Ia diosa buscando 2 su hija, y se preparaban
del mismo modo que Deméter. La imitatio que alli se representaba era una
imitatio Cereris. Hombres y mujeres aparecian igualmente en el papel de
la diosa™ buscando a su hija, buscando una parte de ella misma en su hija.

La separacidén de Madre e Hija, con toda su angustia, puede ser cali-
ficada de arquetipica, caracteristica del destino de las mujeres. Si los hom-
bres participan en este destino como si fuera el suyo, la explicacién debe
buscarse en un nivel més profundo que la existencia dividida de hombres
y mujeres: jaqui s6lo mujeres, alli sélo hombres! La separacion de Madre
e Hyja, el anhelo de Deméter por su hija, la Core, debe ser caracteristica
de la existencia humana en su conjunto, de hombres y de mujeres, pero de
una manera para los hombres y de otra para las mujeres. La suposicién
de que la epopteia eleusina era en origen —en un «periodo matriarcal— un
misterio exclusivamente de mujeres es falsa, porque la imitacién de los
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hombres de la diosa buscadora conducia al mismo telos, al mismo objeti-
vo y realizacion que la imitatio deae de las mujeres, a la misma epopteia, a
la visio beatifica. Para hombres y mujeres igualmente ésta era una visita ver-
dadera, una visitatio, designada por la palabra griega theoria®, y la relacién
de hombres y mujeres con la persona visitada y contemplada era la misma.

Otra diferencia entre la epopteia y el theama, la visién obtenida en el
teatro, era que la epopteia estaba mas cerca de la theoria en el sentido ori-
ginal de la palabra®': mis cerca de la visitacién y contemplacién de las
imagenes divinas. En efecto, seria casi como una «visita ptblica» si los vi-
sitantes no se hubieran preparado especialmente v si, en esta imitatio, no
participaran de una vision, pero, dadas las circunstancias, se trata de algo
muy diferente a contemplar una estatua. Los objetos de las theoriai origi-
nales, que constituian uno de los grandes puntos de la religién griega,
eran agalmata, estatuas de dioses. Se pensaba que las theoriai regocijaban
tanto a los dioses representados como a los hombres, y conferian una vi-
sio beatifica perfectamente natural: la palabra agalma significa lo mismo*=.
Los agalmata eran creados por artistas que estaban guiados, inspirados y li-
mitados por la imaginacién colectiva junto con la suya: por una imagi-
nacién caracteristica de los griegos y disciplinada por una tradicién viva.
No esta atestiguado, insinuado ni nada similar que en la epopteia de Eleusis
s€ mostrara una estatua, como tampoco lo esti que alguna persona apa-
reciera en el papel de Perséfone. Las estatuas desemperfiaban un papel en
los misterios egipcios, y esto no se podia guardar en secreto™”.

La visio beatifica de la epopteia, la epifania de Core, quien —como pro-
clamaba el hierofante— ya habia dado a luz, prolonga la imitatio deae de to-
dos los mistos. Representa, en las almas de los iniciados, la ruptura nece-
saria para volver a encontrar lo Inefable en la visitatio. Esta no era una
experiencia intelectual del hecho obvio de que toda hija es la continua-
ci6n separada de su madre —lo que dificilmente habria podido producir el
efecto beatifico—, sino algo visible que sobrepasaba la imaginacién del ar-
tista en la medida en que las manos no eran necesarias para realizarlo. Un
mistico, artista pero no griego, escribié en una ocasién: «Quien no ima-
gina rasgos superiores y mds intensos, y en una luz superior y més inten-
sa que la que pueden ver sus ojos mortales y perecederos, no imagina na-
da»*. La vision eleusina posefa un poder que los filésofos no estaban
dispuestos a reconocer. Tenia, sobre todo, una exigencia de verdad, reco-

nocida por las almas de los epoptai. No negaba la dualidad del buscarse y
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encontrarse. Esta dualidad —la escision de la Madre en «madre e hijar— se
abria a una vision del origen femenino de la vida, de la fuente comin de la
vida de hombres y mujeres, asi como la espiga de grano habia dado lugar
a una visién en el «abismo de la simiente»**. La razén es probablemente
que todos los seres humanos y no sélo las mujeres tienen este origen y
esta dualidad —que es tanto la Madre como la Hija— en si mismos, y son
en este sentido herederos de una linea sin fin no solo de padres, sino tam-
bién de madres.

Muy posiblemente la dualidad de la diosa del Misterio, de las Dos
Diosas inseparables, Deméter y Perséfone, que sin embargo se separan y
se reunen, solo aparentemente es el principio de la serie de imagenes ar-
quetipicas que modulan los cambios en la dualidad en la mitologia eleu-
sina. Antes de ellas hubo probablemente una dualidad en Rea, la Madre
Primordial*®. Aun aparte de la Noche del Misterio, estas dualidades ro-
dean Eleusis, el historico lugar sagrado que podemos reconstruir gracias
a sus monumentos, con una atmosfera extrafia, casi espectral. El estudio-
so de la mitologia eleusina debe adquirir una especie de doble vision si
desea hacer justicia a toda la tradicién —literaria y pictérica— con todas sus
afirmaciones contradictorias a las que se permitié permanecer juntas.

La doble visién en la que pienso no es subjetiva: las dos visiones si-
multineas tienen su complemento eleusino en dos etapas mitologicas en
las que las mismas personas divinas aparecen en papeles diferentes y a ve-
ces incluso simultineamente. Esto sucede, sobre todo, con Perséfone, que
aparece como reina del mundo inferior y como la hija de su madre, jun-
to a la que vuelve desde dicho mundo. El autor del Himno a Deméter es
conocedor del escenario dual y del papel dual, aunque su actitud homé-
rica le impida reconocer la simultaneidad. «Ve ti sola —dice Hades
(360-366; véase supra, pag. 67)— a tu madre... pero cuando estés aqui [en
el mundo inferior] jgobernaris sobre todo lo que vive y se arrastra sobre
la tierra! Serds honrada sobre todos los inmortales.» El poeta homérico
utiliza la historia de la division del tempo para tender un puente entre
los dos papeles y los dos escenarios. En el culto de la reina de los muer-
tos, a la que los moribundos recurren a lo largo de todo el afio, el mun-
do inferior dificilmente puede haber estado sin reina durante dos tercios
o —seglin una version posterior®’— durante la mitad del afo. ;Podian los
viajeros al mundo inferior —Orfeo, Heracles, Teseo y Pirito— haber en-
contrado vacio el trono de la reina? En la religién de Perséfone esa idea
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era impensable. Pero el retorno de la diosa desde el reino subterraneo con
seguridad habia sido exigido, incluso por la religion antigua, pues Persé-
fone —como Madre Rea** o Hécate*"— participaba en el gobierno de las
tres partes del mundo, cielo, tierra y mar. Asi pues, su persona parece ha-
ber admitido siempre una duplicacién.

La anodos de la diosa, la «vuelta» del mundo inferior, no se menciona
en el calendario itico en conexién con ninguna fecha relacionada con los
misterios eleusinos. La vuelta de una Core se menciona en relaciéon con
la Proschaireteria®" —fiesta de regocijo, como su nombre indica—, pero
probablemente este festival no fuera diferente de la Procharisteria®’. La
estacion del festival v el nombre de la diosa a la que estaba dedicado nos
es conocido. La diosa era Atenea, la «Core de los atenienses», cuya forma
primera es perfectamente compatible con el mito de un rapto y un re-
torno*?. Tenia lugar al final del invierno, el periodo precedente (y quizas
éste sea el significado de las preposiciones en los nombres pro-charisteria y
pros-chaireteria) al gran «festival del florecimiento», las Antesterias, cele-
brado en febrero. A este mismo grupo de festivales pertenecian en defi-
nitiva los misterios menores de Agrai. El dios de las Antesterias era
Dioniso, que celebraba su matrimonio en Atenas entre flores, la apertu-
ra de tinajas de vino y la resurreccion de las almas de los muertos. Nada
sabemos acerca de una anodos de Perséfone en Eleusis ni de un «festival
del florecimiento» semejante, unas Antesterias de los eleusinos. Hay refe-
rencias, sin embargo, de una anodos de Deméter en relacién con el festi-
val de la Stenia™, que se celebraba no solo en Atenas, sino también, y
con mucha mayor magnificencia, a lo que parece, en Eleusis. En Atenas
se ofrecian sacrificios con este motivo a Deméter y a la Core**. En
Eleusis, el festival estaba precedido de una celebracién nocturna en la que
participaban el hierofante y la sacerdotisa™. Pero era principalmente un
festival de mujeres que se burlaban e insultaban entre si**‘, probablemen-
te para que la madre de Core pudiera volver a reir. El viaje de Deméter
al Hades tenfa que ser seguido por ese retorno. En el calendario, la Stenia, el
7 de Pianopsion, el mes después de Boedromién, era el dltimo festival an-
tes de las Tesmoforias, que muy probablemente tenia también relacion
con la visita de la madre a su hija en el mundo inferior. En las Tesmo-
forias, las mujeres comian granos de granada.

La duplicacién de la figura de Perséfone era necesaria puesto que in-
mediatamente después de la visita de su madre, después de que los eleu-
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sinos hubieran celebrado los misterios por vez primera, tenia que estar
presente en la mision de Triptélemo. La anodos de Deméter, que segiin el
calendario tenia lugar el mismo otofio y se celebraba separadamente po-
co después, se pensaba probablemente como algo ya pasado. En uno de
sus papeles, su hija reinaba todavia en el mundo inferior, en la casa de
Hades, donde dio nacimiento a su hijo. En su otro papel, como la Core
que vuelve, no se la esperaba antes de Antesteridn, o febrero, el «mes de
las flores». Y sin embargo, en las pinturas estd junto a Deméter, bendi-
ciendo a Triptélemo [33, 36, 38]. La historia se cuenta con la misma sen-
cillez que en el Himno homérico a Deméter. Pero la representacidén ar-
tistica de la duplicacion era posible y estaba permitida, aunque en un
principio quizi sélo en el santuario. En una tablilla de arcilla que mues-
tra una imagen idealizada de la procesién [15] (cf. pags. 84 5., 97 55.)*7, el
artista ofrece una pista pictorica del segundo escenario en el que
Perséfone estd simplemente presente. Esta ofrenda votiva data de finales
del siglo IV a. C. En el fondo hay una inscripcién: «Ninnio se lo ha ofre-
cido a las Dos Diosass. La ortografia del nombre, que significa «mufie-
quita», muestra que la donante no era una mujer ateniense, aunque el
propio nombre sugiere que era hetaira. Tal vez es la figura blanca del cen-
tro del frontén, haciendo un gesto alegre después de la epopteia. De las
dos diosas, en la parte principal de la tablilla, sélo una recibe a la proce-
sion que llega: Deméter, cuyo cuerpo esta representado con un color bri-
llante. Los colores oscuros de Perséfone, que se sienta en un trono al fon-
do, sugieren el segundo escenario invisible. :Quién ocupari el trono
vacio del primer plano? ;La madre, que esta ahora sentada en su roca
[15]** pero que dejari de llorar una vez vuelva a ver a su hija? ;O sera
Perséfone quien se siente o esté alli junto a su madre, en una doble pre-
sencia, en este mundo y en el otro al mismo tiempo?

La doble presencia de Perséfone esta representada en un relieve voti-
vo de marmol [42] —Lisimiquides lo dedicéi— del siglo 1V a. C., a juz-
gar por la forma de las letras. Las dos escenas estan indicadas por dos me-
sas o altares separados, en cada una de las cuales las dos figuras divinas han
ocupado su lugar: ninguna pareja esti presente para la otra. Deméter, con
el cetro, estd sentada en el gran cesto del Misterio; junto a ella, en la mis-
ma mesa, Core sostiene una doble antorcha y corona a su madre con una
diadema: éstas son las figuras piiblicas tal como se muestran fuera de los
misterios. El grupo incluye a un muchacho desnudo que, de pie y le-
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42. Relieve votivo de

Lisimaquides, encontrado

en Eleusis.

vantando un pequefio cantaro, ha cogido vino de una gran anfora —es un
servidor dionisiaco de la diosa— después de los misterios. Las divinidades
del segundo altar se nombran y sin embargo no se nombran: el dios re-
costado tiene las caracteristicas del Dioniso barbado mis que las de
Plutén. En su mano derecha levanta no una cornucopia, simbolo de ri-
queza, sino un vaso de vino con una cabeza de animal, un ryfon; en la 1z-
quierda sostiene el recipiente para el vino. Encima de su cabeza estd la
dedicatoria ®@EQI, «A Theos», que corresponde al dios del misterio (véa-
se pag. 164). En su lecho se sienta su esposa, identificada por la dedica-
toria ®EAI, «A Thea», v que difiere de la Core tanto en sus caracteristi-
cas como en su tocado. Ambas figuras femeninas son sin duda Perséfone,
que mostraba su rostro verdadero en la Noche del Misterio. Las repre-
sentaciones de este rostro verdadero no estaban permitidas ni siquiera en
el santuario. Pero las dos caras mostradas juntas en el relieve eran también
sus caras.

En otros relieves todas estas figuras aparecen, sin ninguna diferencia-
cidén de escenarios, en el envio de Triptolemo, y el muchacho o joven
dionisiaco estd incluso duplicado. De gran valor artistico es el marmol
dtico mutilado, de mediados del siglo v a. C. [43], encontrado en

161



43. Relieve votivo

eleusino de Mondragone.

Mondragone, no lejos de Nipoles. Puede haber estado en el santuario
de Eleusis*” y haber sido llevado a Italia por un adorador romano de las
divinidades mistéricas. Aqui estd presente todo el panteén eleusino. En
el rincén izquierdo se puede ver a Triptélemo en su carro fantistico.
Frente a ¢l se sienta Deméter en el cesto del Misterio; entre ambos hay
dos figuras majestuosas, una Perséfone duplicada: Core con antorchas y
Thea en la actitud habitualmente adoptada por Hera, reina de los dio-
ses*. EI Theos real se sienta en un trono entre dos jévenes. Uno puede
ser reconocido como Yaco por sus botas de cazador (de este modo esti
ataviado como jefe de los mistos en la tablilla de Ninnio [15]). Aqui,
ademis, lleva un pellejo de animal alrededor de la cintura al modo dio-
nisiaco. El nombre del segundo joven puede deducirse de los fragmen-
tos de un tercer relieve excavado en Eleusis y que incluye unas pocas li-
neas como inscripcién [44]: es Eubuleo, que compartia sacerdote con
Theos y Thea.

En 97 a. C. este sacerdote fue Lacratides de Icaria®!, hijo de Séstrato,
que dedico el relieve en cuestion a si mismo, sus hijos y su hija. Séstrato se
represento en el fondo de la asamblea divina; una figura femenina sin re-
lieve (apenas discernible) en el margen izquierdo era probablemente su
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hija, vy el muchacho prominentemente representado delante de ella, con
un manojo de mirto y cercano a la diosa Deméter, era tal vez un hijo su-
yo en el papel, por decirlo asi, del Demofonte mistico*”. El agrupamien-
to de las deidades sugiere dos escenarios. Un grupo incluye a Deméter,
Core y Triptolemo; el otro estd formado por las divinidades mistéricas
mis secretas, incluido el rey del mundo inferior, duplicado como Plutén
y Theos. Entre los dos dioses en sendos tronos esti Thea, y detris del tro-
no de Theos un joven dios con una tinica corta, largos rizos y una gran
antorcha en la mano izquierda y una hoja de vid cerca del hombro dere-
cho. Plutén estd mirando hacia Core. Thea, Theos y Eubuleo, el joven
dios, forman una triada mistica cuyo culto estaba confiado a Lacratides,
al que se ve de pie al fondo.

De este testimonio no se puede inferir que Thea y Theos fueran con-

44. Fragmentos del relieve

votivo de Lacratides tal
como estan reunidos en

el Museo de Eleusis.
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siderados en Eleusis distintos de la reina del mundo inferior, que siempre
habia sido adorada alli, y su sefior Y €sposo; en cuanto a Eubuleo, habla-
remos de él mis detenidamente al final de este ensayo (pags. 177 ss.). Pero
podemos sacar una deduccién importante. Dado que, al parecer, la mis-
tica pareja divina y su servidor divino, Eubuleo, habian adquirido una
Importancia para la que el culto antiguo de los Eumélpidas y de las otras
familias que habian mantenido el sacerdocio eleusino no era ya adecua-
do, un hombre de Icaria, la localidad dionisiaca mis antigua de Atica, fue
encargado de celebrar un culto especial para ellos. En el siglo 1v a. C. —al
que deben asignarse el relieve votivo de Lisimiquides y el de Mondra-
gone~— se sabia sin duda que los misterios de Samotracia y en clerta me-
dida el Cabirion cerca de Tebas ofrecian caminos de iniciacién, si no a
Perséfone como en Eleusis, al menos a su esposo. En las representaciones
que han llegado hasta nosotros™, el dios mistérico de la isla tracia y del
santuario tebano tiene caracteristicas similares a las de Theos en el relie-
ve de Lisimaco. A juzgar por los muchos vestigios de vasijas de vino, su
naturaleza dionisiaca se expresaba libremente, incluso en los recintos in-
teriores de su culto. En el lenguaje de sus adoradores griegos se le llama-
ba Theos (véase pig. 161), y asi se llamaba también en el calendario de
Samotracia®, aunque no existiera ninguna obligacién, o al menos no en
todas partes, de ocultar el nombre mas mistico de Cabiros. Con los gran-
des Cabiros estaba asociado un dios mas Joven que le servia**. Los miste-
rios de Eleusis y Samotracia y el culto tebano de Cabiros tenian ciertos
elementos en comtn. Lo mias sorprendente es el caricter dionisiaco del
dios mistérico. Lacratides oficiaba como sacerdote de Theos, Thea y
Eubuleo, y quizd también de otros dioses —existe un vacio en la inscrip-
c16n en este punto— a quienes los iniciados de los misterios cabiricos se
alegraban de volver a encontrar en Eleusis.

Core y Thea son dos duplicados diferentes de Perséfone; Plutén y
Theos son duplicados del Dioniso subterrineo. Aqui no hablaremos de la
duplicacién del dios mistérico como padre e hijo subterrineos, como el
Padre Zagreo y el hijo Zagreo®, esposo e hijo de Perséfone, pues esta
dualidad tiene mas que ver con los misterios de Dioniso que con los eleu-
sinos. Pero un duplicado del Dioniso ctonico, mistico, nos lo proporcio-
na su propio aspecto juvenil, que se convirtié en clisico y al que la mi-
tologia, como hijo de Sémele, diferenciaba del hijo de Perséfone, siendo
la base de esta duplicidad el hecho de que Sémele, aunque de origen no
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eleusino, sea también una doble de Perséfone™”. Entre los dioses presen-
tes en el festival del Misterio era Yaco quien se acercaba mis a la figura
Juvenil de Dioniso. En el rito de las Leneas atenienses, el daduco eleusi-
no ordenaba a la muchedumbre: «jInvocad al dios!». Al punto todos ori-
taban: «;Yaco semeliano, dador de riquezal»*®, y el Dioniso nifio nacia so-
bre la tierra®”. En la Noche del Misterio, Dioniso estaba presente como
Yaco en su propio nacimiento subterraneo —la doble perspectiva eleusina
hacia que esto fuese aceptable—, un nacimiento prematuro en relacién
con su nacimiento en el solsticio de invierno, cuando en Atenas se cele—
braban las Leneas, y con el nacimiento de Aion en el templo alejandrino
de Core, la nueva Eleusis (véanse pags. 131 s.). El nacimiento prematuro
era un elemento familiar en la religién de Dioniso*® y precedia al verda-
dero nacimiento. Y, ademis de Yaco, Pluto —el «otorgador de riquezar—
era también un doble del Dioniso nifio.

Esta multiplicidad de figuras divinas creadas por duplicacidén de los
dioses mistéricos s6lo en una escasa medida se debia a la especulacién re-
ligiosa. Surgia mucho mis de esa actividad espiritual espontinea, estre-
chamente relacionada con la poesia y la musica, que los griegos llamaron
mythologia®*. Los pintores de vasijas hacian amplio uso de ella y llegaron
a ser grandes maestros. Es algo comparable a una épera, hecha con di-
versas imagenes y sus variaciones. La vemos, sobre todo, en los llamados
vasos de Kerch, cuyas pinturas difundieron la religién eleusina por las
ciudades griegas del sur de Rusia y de Italia. En una pintura, que ya he-
mos mencionado (pig. 136) por su sorprendente paralelo con el discur-
so del daduco Calias en Esparta (en un lado de una critera, el llamado
vaso de Pourtalés, encontrado cerca de Santa Agata dei Goti en el sur de
Italia), vemos agrupados a Deméter, Perséfone y Triptolemo [45], a los
dos Diéscuros apresurindose a recibir la iniciacién, y a los dos dioses jé-
venes de los misterios eleusinos: Yaco, aqui de nuevo reconocible por sus
botas de cazador, llevando de la mano a uno de los Didscuros —identifi-
cado por su estrella~ y Eubuleo. Eubuleo lleva sélo una antorcha, como
Yaco en esta pintura, pero sus vestiduras son semejantes a las del daduco
de un vaso eleusino [25]*2 y sus sandalias se parecen mas a los kothornoi
utilizados por Dioniso y sus servidores, los actores™. Abajo a la izquier-
da estd Heracles. Dioniso esti representado en el reverso de la critera
[46]: se sienta debajo de racimos colgantes de uvas en un lecho cubier-
to por una piel de pantera, sosteniendo el thyrsos en la mano. Un Sileno
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conduce a Hefesto a su matrimonio con una de las Gracias; vemos a dos

de ellas, y ése era su nimero en Atenas™. Se podria pensar que no exis-
te ninguna relacién entre las dos pinturas si no fuera porque en este la-
do aparece Dioniso reclinado junto a Pluto —un muchacho alto con una
gran cornucopia—, su doble, que nos recuerda Eleusis. Los fragmentos de
una tapa dorada de cintara del tipo Kerch [47] muestran a Dioniso,
Deméter, el pequenio Pluto, Core y un muchacho de pelo rizado vesti-
do con una tinica larga y con un cetro, uno de los hijos de los reyes eleu-
sinos, que eran los primeros en ser iniciados. Dioniso sostiene su thyrsos
y esti acompanado de una pantera. Heracles, vacilante e incitado por
Atenea, se acerca a este grupo desde un lado. Desde el otro vienen ca-
balgando los Didscuros, y entre ellos aparece la cabeza de Yaco, portador
de una antorcha.
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43a/45b. Escena con dioses v héroe

delante del Telesterion de Eleusis.
Anverso de una vasija itica de

Santa Agata dei Goti (y esquema).

En la cratera de Santa Agata dei Goti vemos las columnas del vestibu-
lo del Telesterion al fondo [45]. En primer plano, Triptélemo se sienta en
un trono, Deméter parece suspendida, mis que sentada, sobre un asiento
bajo, Core esti de pie, v se ve llegar a los tres héroes. Los maestros de es-
te tipo de vasos situaban a menudo el escenario de las asambleas de los
dioses eleusinos en el lugar del onfalos: probablemente en el Plutonion
(véase pig. 101), y aqui Dioniso podia ser considerado muy legitima-
mente un doble del sefior del santuario. Hay tres hidrias —jarras de agua—
que llevan pinturas de este tipo. Podemos suponer que fueron concebi-
das para la celebracion del misterio, pero pueden haber servido también
como dones sepulcrales. En una [48], Dioniso se sienta vacilante en el
onfalos. Deméter, Core v un joven divino con botas de cazador y porta-
dor de un cetro se vuelven hacia él. La calavera del toro, como en otras

167



partes, indica que se ha ofrecido un sacrificio al dios. Las tres figuras fe-
meninas que enmarcan la escena también tienen que ver con Dioniso: en
un lado Ariadna, su prometida; en el otro Sémele, su madre, y algo mas
arriba Afrodita, cuya presencia anuncia un futuro matrimonio divino con
el que la historia sagrada volverd a comenzar. El cuello de la jarra esta
adornado con espigas de trigo. Encontramos una pintura similar en otra
Jarra, anteriormente denominada vaso de Tyszkievicz, encontrado en la
iglesia de Santa Maria en Capua Vetere [49]“*. Dioniso en su onfalos, el
thyrsos en la mano izquierda, y Deméter, sentada frente a-él, se miran se-
veramente. La Core va de Deméter hacia Dioniso, como para reconciliar
a los dos. Detras de Deméter esti el joven divino con cetro v larga vesti-
dura. La figura lateral junto a Dioniso es probablemente Sémele; en el la-
do opuesto vemos a una mujer dionisiaca con su instrumento redondo,
un tympanon, que recordaba a todos los iniciados el echeion de 1a Noche
del Misterio (véanse pigs. 104s., 113).
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La composicién mas espectacular que conocemos adorna los dos la-
dos de una vasija de vino, una pélice de Kerch [50]* (ya nos hemos re-
ferido a ella en la pag. 57). En un lado, se sienta Deméter en un trono.
Delante de ella esta el joven Pluto; a su izquierda, Core; a su derecha —al-
go mas al fondo— Eubuleo llevando dos antorchas. Su vestido no es ni lar-
go ni corto, como el del daduco; sus pies estin calzados con kothornei. Por
encima de la cabeza de Deméter se cierne Triptolemo en su carro.
Heracles entra desde el lado derecho de la diosa, llevando su garrote y un
ramo de mirto; Dioniso estd sentado a la izquierda de Deméter, con el
thyrsos y su pie izquierdo apoyado en la espalda de su madre. La figura que
estd acurrucada sobre el onfalos, que le da este apoyo, sélo puede ser
Sémele. La figura correspondiente en el lado opuesto es Afrodita, con el
Eros alado a sus pies: de nuevo una indicacién de un matrimonio divino.
En la otra cara del vaso, Hermes toma posesién del nifio divino que estd
oculto y protegido por el escudo de Atenea. El gran instrumento redon-

46. Dioniso y Pluto
con otras divinidades
en el reverso de la

misma vasija.

47. Escena eleusina
sobre la tapa
fragmentaria de

una jarra.
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48a/48b. Dioses

alrededor del onfalos

de Eleusis, en una
hidria itica de Creta

(v esquema).

49a/49b. (pdgina
siguiente) Dioses en

el onfalos de Eleusis,
en una hidria dtica de
Santa Maria in Capua

Vetere (con esquema).

do, el tympanon, en la mano de la mujer dionisiaca sentada, hace que los
iniciados comprendan la identidad del nifio cuyo nacimiento subterrineo
se proclama en la Noche del Misterio. Es el Dioniso nifio, envuelto en
una piel de animal. Es asi como la diosa de la tierra, Gea, con guirnaldas
de flores, le saca de una cueva y se lo da al mensajero de los dioses. Zeus,
que va a alimentar al bebé de siete meses hasta la madurez en su muslo,
lo espera en su trono. Junto a él estd Hera, pues desde ese momento el
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gran acontecimiento tiene el consentimiento de todos los dioses. La pe-
quena Nike alada corresponde, como es habitual, a Atenea, que protege
y en alguna medida también oculta el relevo en la posesion del nifio di-
vino. También Core, con dos antorchas, est3 presente aqui en la esfera ce-
leste; pone el pie en una roca que enmarca la epifania de Gea con el ni-
no. Lo que sucede debajo de ella sucede en el reino que gobierna.
Apoyada en la rodilla de su hija se inclina Deméter, que habia consenti-

171



50a/50b. Escenas eleusinas

en una pélice de Kerch.
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51a/51b. Escena eleusina
en una hidria atica de

Rodas (y esquema).




52a-52c. Las
divinidades de
Eleusis en un
relieve pintado

en una hidria de
Cumas (detalles).
Para las referencias
numeéricas, ver
ilus. 53.

53. (pdgina siguiente)
Esquema de la
escena de ilus. 32:
1. Hera

2. Yaco (con una
antorcha)

3. Triptélemo

4. Dioniso

5. Deméter

6. Core

7. Heracles

8. Atenea

9. Eubuleo (con
dos antorchas)

10, Sémele.



do al matrimonio del sefior del mundo inferior con no mas entusiasmo
que Hera al nacimiento del hijo de Sémele*”.

En las vasijas que proclaman la religién eleusina, la mitologia no eleu-
sina se convierte en un velo pintoresco y apenas tejido a través del cual
brilla en todo caso el santo acontecimiento de la Noche del Misterio. Los
episodios mostrados en esas vasijas no son aridas alegorias teologicas, si-
no variaciones casi interminables sobre un mismo tema. En una hidria de
Rodas [51], ahora en Estambul, la diosa de la tierra emerge del suelo y
tiende a Pluto nifio en una cornucopia a Deméter. El joven divino de ca-
bello rizado, con dos antorchas y vestido con una tinica hasta la rodilla y
botas de cazador, salta a su lado: es mdis probablemente Eubuleo que
Yaco, pero es posible que el artista no quisiera distinguirlos. Desde un la-
do, Core, asombrada, mira hacia atrds el acontecimiento. La otra testigo,
mas oculta por su capa, es sin duda Sémele. En la parte superior,
Triptélemo se sienta en un trono en medio del grupo; un joven dios su-
be al lecho del amor, en el que se sienta una doncella divina que espera
animo de Afrodita en el otro lado. De nuevo aqui la presencia de Afrodita
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54a-54d. Divinidades

eleusinas en un lécito de

Kerch con figuras en relieve

(y esquema).

anuncia el periédico matrimonio divino v un nuevo comienzo de la his—
toria sagrada que cada afio conduce al rito del Misterio.

Esta atméstera erdtica estd ausente de las otras dos vasijas. La escena en
una hidria de Cumas del siglo 1V a. C., ahora en Leningrado [52, 53],
recuerda una reunién de los dioses olimpicos, pues el vaso estd adornado
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en relieve coloreado con figuras de las diez divinidades eleusinas. En una
jarra de aceite de principios del siglo IV a. C. [54], racimos de uvas ro-
dean a un dios, como st el thyrsos que lleva en la mano no fuera identifi-
cacién suficiente. En un lado, la presencia de Atenea testifica la gran im-
portancia para la ciudad de Atenas de esta triada divina —Dioniso,
Deméter, Core— v de los acontecimientos en que estaban implicados. Las
figuras del otro lado son eleusinas, un Triptdlemo suspendido en el aire,
con espigas de trigo, vy un muchacho divino desnudo o semidesnudo,
aparentemente el hijo de un rey eleusino. Lleva un ramo de mirto, sus
0jos estan cerrados y se apova en una roca. Delante de él vemos un can-
delabro del tipo utilizado en las tumbas. Detras de la roca crece un lau-
rel. Esta pintura, mas que cualquier otra, revela una dimension distinta de
lo que podemos percibir a simple vista. Jarras de aceite como ésta en-
contrada en Kerch fueron utilizadas en el culto de los muertos. La plan-
ta que con frecuencia rodeaba las tumbas de Kerch era el laurel*”. El mu-
chacho parece flotar, pero no sobre la tierra como Triptdlemo; estd
pensativo antes de su viaje subterrineo hacia Perséfone.

Eubuleo

Hubo un tiempo en que el camino al mundo inferior estaba abierto.
Perséfone fue la primera que emprendid este camino en la oscuridad, co-
mo botin y novia del dios subterrineo con quien celebré su matrimonio
como se celebran los matrimonios aqui en la tierra y de quien tuvo un
nino como las mujeres tienen nifios aqui arriba. Desde entonces el mun-
do ha sido como es para nosotros los mortales: lleno de alimento vegetal
y lleno de esperanza; de esperanza porque el camino por el que ella via-
jo inicialmente ha llevado a ella desde siempre. Esta esperanza no habria
tenido ese gran valor religioso para quienes la albergaban si no hubieran
alcanzado ya, aqui en la tierra, la certeza de la existencia de la diosa, cer-
teza conferida por la visién beatifica. Ademis, poseian un mito al que la
experiencia de la Noche del Misterio daba especial credibilidad. Era una
narracién sagrada que no ha llegado hasta nosotros, No sabemos la parte
que Eubuleo desempefiaba en ella. Esta figura era presentada no sélo por
los pintores de vasos, sino también por el escultor Praxiteles. Durante si-
glos, solo tuvimos un hermafrodita sin cabeza, todo lo que quedaba de
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una copia del original, como prueba de que esta escultura habia existido
alguna vez*’. Mis tarde, el busto fragmentario del dios, la cabeza con es-
peso cabello rizado, fue desenterrado en el santuario de Plutén en
Eleusis™".

Segiin el Himno homérico a Deméter, fue Zeus quien dio a su hija
al sefior del mundo inferior (3), y fue dios boulesi, «segin los consejos de
Zeus», como la Gran Diosa de la Tierra ayudé al raptor (9). Boule signi-
fica «consejo» (también en el sentido de pedirse consejo a si mismo), «de-
cisiény, «voluntad». La boule era necesaria para hacer caer a Perséfone en
la trampa de un matrimonio tan parecido a la muerte que todo morir
empezaba con €1, aunque de ese modo la vida no perdiera nada de su bri-
llo sino que, por el contrario, fuera enriquecida. Se sostenia que el que
todo tuviera que pasar como contaba el relato divino era la consecuencia
de un plan divino, una boule. Imputar el plan a Zeus estaba en conso-
nancia con el estilo homérico del himno. Pues él, el rey celestial de los
dioses, estaba en posesion de la boule suprema, divina (Iliada, 1, 5). Presidia
los consejos, las boulai, de los hombres, v en calidad de tal tenia el epite-
to de boulaios.

Distinto de este nombre y diferenciado de €l en el lenguaje del culto
era el epiteto Buleo. Zeus Bouleus es mencionado en relacién con
Deméter y Core*”. En Miconos, aunque se sacrificaba una cerda prefia-
da y un verraco a las dos diosas el 10 de Leneo, estaciéon de la conme-
moracién del nacimiento en invierno de Dioniso, se ofrecia un cerdo jo-
ven a Buleo. En otras islas del mar Egeo*”, Zeus Eubuleo, el «Zeus bien
aconsejado», era mencionado en un contexto semejante, y la referencia
no era nunca al dios del cielo, sino siempre al Zeus subterrineo. Se dice
expresamente™ que Plutén es Eubuleo. El nombre Buleo o Eubuleo se
refiere exclusivamente a la boule por la que Perséfone fue la primera en
entrar en el mundo inferior, quedando abierto el camino que fue ella la
primera en pisar. Era una boule —plan y decisién— no del cielo, sino del
dios de la oscuridad, que por este matrimonio dio vida en la tierra a su
orden establecido.

De todos los dioses que aparecen en el libro posterior de himnos que
se atribuyo a Orfeo, Eubuleo es el mas misterioso. En efecto, es discuti-
ble si el autor de los himnos sabia exactamente quién era. Lo llama «po-
limorfo» (29, 8) y lo equipara con el nifio mistico Dieniso, el hijo de
Perséfone y de su padre, Zeus (30, 6); y posiblemente también —si es co-
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rrecta una enmienda propuesta al texto**~ con Adonis. El himno distin-
gue a Eubuleo de Eubulo, nombre que, ademis de a Pluto, se daba al hi-
jo de Deméter y Yasion™, y de ahi en uno de los himnos al mismo
Plutén (18, 12). En Atenas habia una heroina llamada Eubule, una de las
tres hijas de Leos, que sacrifico a sus hijas para salvar la polis*: de este
modo, la forma femenina del nombre se relacionaba con una muerte sa-
crificial semejante a la de Perséfone, aunque sélo para la ciudad de Atenas
y no para toda la humanidad.

Segiin la versidn de la historia del secuestro de Perséfone en la que no
participaba ningin rey de Eleusis, sino solamente un tosco hombre pri-
mordial y su riistica esposa, Disaules y Baubo, la pareja tuvo hijos. En
otras versiones, estos nifios se convertian en hijos de reyes™. Donde ha-
bia tres hijos, se decia que uno, Triptélemo, habia sido vaquero; el se-
gundo, Eumolpo, pastor; y el tercero, Eubuleo, porquero. En todo caso,
el ntcleo de la historia parece haber sido simplemente —pues esta version
estd igualmente registrada*— que Eubuleo estaba guardando sus cerdos
cuando la tierra se partié en pedazos y el camino al mundo inferior se
abrié. Los cerdos desaparecieron en la sima junto con las diosas —origi-
nalmente, sin duda sélo una diosa, Perséfone—. Por eso «el hijo sagrado
de Disaules» —como le llama el himno orfico (41, 6)— pudo despues ser-
vir de guia a Deméter. Tampoco ésta es la historia sagrada eleusina. Sin
embargo, hay algo mis de Eubuleo en el relato que su solo nombre:
Eubuleo tenia relacién con el camino que lleva al mundo inferior. :No
era el héroe cuyo nombre personifica el «buen consejo», euboulia, algo
mds que alguien que mostrd el camino después de que Perséfone hubie-
ra sido raptada por otro?

Estas tentativas de reconstruccién serfan muy fragmentarias si no exa-
minaramos atentamente, como conclusion, el rostro del dios Eubuleo
[55]. El sefior del mundo inferior llevaba este nombre en la forma juve-
nil representada en la estatua, atribuida a Praxiteles, que estd ahora en el
Museo Nacional de Atenas y que probablemente estaba originalmente en
el lugar donde se encontrd, el Plutonion. Este joven es el mismo Plutén
—radiante pero revelando una extrana oscuridad interior— y al mismo
tiempo su doble y servidor, comparable al Hermes o Pais junto a Cabiros
o Theos. En las pinturas de vasos, Eubuleo aparecia en el papel del da-
duco, a veces incluso con sus dos antorchas [50a], llevando su ropa con li-
geros cambios para no profanarlas en las pinturas destinadas al pablico. O

179



55. Cabeza de Eubuleo
del Plutonion de
Eleusis. Fragmento de
una estatua de mirmol,
quizd de Praxiteles.

—en términos religiosos— era el daduco el que le representaba en la pro-
cesion y en la entrada al Telesterion. Los daducos se remontaban por la
familia de los Cérices, a la que pertenecian, hasta Hermes, a quien con-
sideraban su antepasado®”. Pero ni la actitud ni la solemnidad de las re-
presentaciones recuerda al mensajero clisico de los dioses. El abundante
cabello o los largos rizos evocan més a Hades kyanochaites*!, Hades del os-
curo cabello.

En relacién con el mundo de los vivos, Deméter, Core y Dioniso for-
maban una triada divina. En la triada mistica de las divinidades del mun-
do inferior, la tercera persona, después de Perséfone ¥ su esposo, era
Eubuleo. Los tres son mencionados no sélo en las inscripciones eleusi-
nas*, sino también en hojas de oro encontradas en tumbas de los siglos
IV-III a. C. cerca de la ciudad griega de Sibaris, en el sur de Italia, y en
un caso en Roma. Los textos de estas hojas representaban saludos a Ia rei-
na y el rey de los muertos —aqui, el rey lleva el nombre de Eucles o
Euclos—y a Eubuleo™. En la Magna Grecia, ningtin secreto del misterio
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velaba la actividad de la tercera figura, el segundo dios del mundo infe-
rior de las hojas de oro. Ofrendas votivas en forma de finos relieves cla-
sicos de terracota encontradas en el templo de Perséfone en otra ciudad
griega, la cercana epicefirea Locride, representan una escena que no en-
contramos en Eleusis: una extrafa y enigmdtica variacién del rapto de
Perséfone, que ninguna tradicién mitolégica parece explicar*™. El dios
barbado del mundo inferior estd ya presente, pero la Doncella Divina es
arrebatada por otro dios mas joven que la subid a su carro y la condujo
al matrimonio [56]*.

Sin duda éste era el servicio secreto de Eubuleo, servicio del «buen
consejo» para la perfecciéon del mundo, realizado para que los hombres
pudieran morir confiadamente después de haber vivido mejor. Para lo-
grarlo, él proporcionaba la primera condicién. Pero la segunda era que
los hombres debian conocer también el matrimonio feliz de la Doncella
raptada, prototipo de todos los matrimonios. Este conocimiento se les
comunicaba mediante la visidn beatifica de la Core en Eleusis, visién de
la Doncella divina interior de hombres y mujeres.

56. Rapto

de Perséfone.
Fragmentos
de una tablilla
votiva de
terracota

de Lécride.
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Apéndice I
Preparacion y efecto del kykeon

El 60vBnpo, la contrasefia que indicaba que uno estaba preparado pa-
ra recibir la iniciacion en el Telesterion de Eleusis, comenzaba: éviictevoa,
Emov 1OV kuke@ve ™, en la traduccién latina de Arnobio: ieiunavi atque
ebibi cyceonem™ («He ayunado, he bebido el kykeon»). El texto sagrado que
estd en la base de estas dos condiciones para recibir* los misterios se en-
cuentra en el Himno homérico a Deméter (200-201, 208-211). Esto
prueba la conexién del himno con Eleusis. Respecto del ayuno, la pri-
mera condicion, que ya en el himno esta estrechamente ligada con la se-
gunda, solo debemos decir aqui que no tenemos ningfin testimonio que
sugiera que el ayuno no deba entenderse de forma estricta. A juzgar por
el Himno homérico (47-50), tenia que ser un ayuno riguroso que dura-
ba un periodo de nueve dias.

La palabra xuked@v designa sélo una bebida formada de la mezcla de va-
rios componentes , si era necesario, agitada. La mezcla que Deméter dijo
haber preparado, para que los iniciandos la bebieran segiin su ejemplo an-
tes de recibir el don supremo de los misterios, esta descrita en el himno
(208-209): divarye & dp” GAor xoi B8wp dotvon uiEacov mépuey YAxmv
tepelvit. La diosa pidié una bebida de cebada a medio moler y agua, mez-
clada con hierbas tiernas. Los ingredientes debian de ser conocidos en la fa-
milia de la reina Metanira, y al menos la cebada a medio moler debe de ha-
ber estado presente. Si algo no estaba presente —o no lo estaba en el estado
requerido para la pocién— podia obtenerse ficilmente mediante el poder de
la Diosa. Esto no se debe olvidar si queremos tomar en consideracién otra
indicacién respecto de los ingredientes del kykeon: y debemos tenerla en
consideracién, pues tenemos muy pocos elementos de juicio y la realiza-
cién de la receta contenida en el Himno homérico es muy natural.

Ovidio menciona sélo un ingrediente de la pocién que la diosa bebe
en el curso de la basqueda de su hija en Sicilia. No nombra la pocién,
pero dice que nota un sabor dulce:
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dulce dedit, tosta quod texerat ante polenta
[ella le dio una pocion dulce, que previamente
habia mezclado con cereal tostado 2 medio moler]™

(el sujeto de la frase es una anciana, la doble de Baubo y de Deméter). La
adicién de Ovwidio a la receta homérica consiste en la palabra tosta. Tosta
polenta significa «cebada a medio moler fostada». Obviamente, esta adicion
surge de una fuente griega, pues entre los griegos la cebada se tostaba an-
tes de ser machacada: Graeci perfusum aqua hordeum siccant nocte una ac pos-
tero frigunt, deinde molis frangunt. («Los griegos secan durante una noche la
cebada que ha sido previamente puesta a remojo en agua, después la tues-
tan y luego la machacan entre piedras»)*. De acuerdo con una ley de
Solén el epUyeTpov, la vasija para la cebada tostada, era llevada por la no-
via en la procesién nupcial como simbolo de los deberes del ama de ca-
sa (Pollux, I, 246). La cebada tostada con agua produce la malta y una be-
bida que sabe dulce sin la adicién de ningun tipo de edulcorante y que
se convertia en una bebida alcohélica después de una breve fermenta-
cién*!. La diosa no esperd a la fermentacidén para que su kykeon adqui-
riera caracter alcohélico. Tenemos testimonio al respecto de que el ky-
keon se bebia —ilicitamente— en Atenas el dia antes de la procesion de
Eleusis (véase pag. 85), y conocemos también la forma de las vasijas ca-
racteristicas en las que se llevaba la bebida en la procesion**. Se puede de-
ducir de la palabra ebibi de Arnobio («bebi», «bebi toda la pocién») que
habia que tomar una dosis definida. La dosis en ese caso habria sido la
cantidad exacta contenida en los pequefios frascos que los hombres lleva-
ban en sus manos en la procesion [10].

Esta deduccién no es absolutamente necesaria. Me gustaria citar la
opinién de un farmacologo:

Es sabido que los estados visionarios pueden ser inducidos por la sola ham-
bre... El contenido de las visiones, como han puesto de manifiesto los experi-
mentos sobre estados visionarios inducidos por substancias quimicas, esto es, por
drogas, esti muy o quizi totalmente determinado por las expectativas, la prepa-
racién espiritual, la situacién psiquica inicial y el medio. Es concebible que en
este caso el ayuno solo hubiera abierto, por utilizar las palabras de Huxley, las
«puertas de la percepciény. El contenido de la vision, las imdgenes, estaba asi de-
terminado por las expectativas, el ritual y los simbolos. En ese estado, incluso una
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pequeiia dosis de alcohol puede haber bastado para satisfacer las expectativas ini-
ciales...™

La pregunta farmacolégica, que todavia no se puede contestar, se re-
fiere al efecto del tercer ingrediente que se afiade al agua de cebada tos-
tada, a saber, la YAqxov, o BAAYwv, Mentha pulegium. La mencidén de sus
hojas «tiernas», esto es, frescas* sin duda no carece de importancia.
Aunque esperamos una identificacion mis precisa de la especie, sabemos
que se trata de alguna variedad de menta. Con las hojas secas de esta plan-
ta se hace en Europa central una suave bebida tranquilizante, «té de men-
ta»; con las hojas verdes se hace en Africa del norte un té que «e toma
como un estimulante suave»**, «El ingrediente principal del aceite de po-
leo (Oleum pulegii), preparado como producto aromatico en el sur de
Europa y obtenido mediante la destilacién de la planta silvestre, es la subs-
tancia aromatica llamada “pulegone”... En grandes dosis produce delirios,
pérdida de conciencia y espasmos»**. Podemos mencionar también una
planta de la misma familia encontrada en la Sierra Mazateca (México), a
saber, la Salvia divinorum, para la que Albert Hofmann propone mas co-
rrectamente el nombre de Salvia divinatorum, es decir, «alvia de los adi-
vinos», y que tiene el efecto de un phantasticum.

Del nombre BAixov o yAfixwv, con el que se relaciona el adjetivo
BAnypoc, se infiere ficilmente un carminativo o antiespasmddico que, en
todo caso, no esti muy distante de un narcéotico. La enfermedad crénica
de Pericles después de infectarse con la peste se denominaba BAnyp6¢™.
Pero también Pindaro utiliza la palabra en relacién con los rios del mun-
do inferior, del que fluye la oscuridad de la noche: BAnypol dviepdg
viOktog motaoi (dos lentos rios de la noche oscura»)™, y se aplicaba
también al don del sueno: Hvov BANYpOV Gvelop («el perezoso don del
suefo»)*”, En la Pax de Aristdfanes (712), Hermes recomienda xukedv
BAnywviog, kykeon con menta, a Trigeo, que va a tomar a Opora, «abun-
dancia de frutos», como esposa, y que teme que, por su nombre, su fu-
tura esposa le haga caer enfermo. ;Estd la mezcla destinada a calmar su es-
tdmago? Seglin una conocida anécdota, que puede ser histérica, los
efesios se habian rebelado y pidieron consejo al fildsofo Heraclito. Este no
dijo una palabra, cogié una taza de agua fria, echd cebada en ella, la re-
movid con una rama de Mentha pulegium y se la bebié”". Era una accion
simbolica. Hiponacte, un espiritu indisciplinado, pidi6 una medida ente-

187



ra (nedipvov) de cebada, de la que hizo kykeon para combatir su Tovnpin,
su «enfermedad», que ciertamente no se debe entender en un sentido f-
sico',

Es posible que el kykeon de Eleusis satisficiera no sélo las «expectati-
vas iniciales», sino que también concediera la necesaria paz interior y qui-
zas otros requisitos de la visién. Las palabras de Hofmann son: «Los acei-
tes voltiles contenidos en el aceite de poleo (Oleumn puleii), atiadidos al
contenido alcohdlico del kykeon, podian producir perfectamente alucina-
ciones en personas cuya sensibilidad hubiera aumentado por el ayuno».

Las capsulas de amapola, de las que se extrafa el opio, estin represen-
tadas con frecuencia en los monumentos eleusinos [12a, 21a]. Analizaré
el problema del uso del opio en relacién con un culto minoico posterior
de una diosa semejante a Deméter en mi futuro libro sobre Dioniso.
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Apéndice 11
Acerca de las vasijas llevadas
sobre la cabeza en la procesidén

El kykeon no solo tenia un prototipo mitico en la historia sagrada en
cuanto a su preparacion, sino que habia también una vasija en la que es-
ta bebida se preparaba y en la que se bebid por primera vez. La vasija, sin
duda, no aparece en la versién homérica del mito de fundacién, sino en
esa otra version «orficar en la que no Yambe, sino Baubo, hizo sonreir a
la diosa (véase pag. 64). Sin embargo, originalmente pudo haber sido
mencionada en el Himno homérico a Deméter. El Himno homérico tie-
ne una laguna en el lugar de la linea en que podia estar esta mencién‘™
Después de que la diosa sonria, el Himno &rfico ofrece la siguiente linea:

3eEoto Salorov dyyog, 2v O KuKEDY EvEKELTo

(«ella recibi6 la brillante vasija que contenia el kykeon»)*.

La palabra ai6Aov, «brillante», es homérica, por ejemplo, como epi-
teto aplicado a un escudo” o a un juego completo de armadura de la-
ton*”. Segiin los escoliastas significa algo que produce una impresion agi-
tada, «abigarrada» y movil (mowkidov)” . De este modo, es posible que
«Orfeo» la tome del Himno homérico y que la laguna de éste deba com-
pletarse como sigue:

211 de&opévn 8 6oing efvekey moAvnoTvia ANG.
211a ¥xmev aldrov yyog &v ML KuKe® EVEKELTO.

En cualquier caso, «Orfeo» atestigua la existencia de una vasija espe-
cial que —a la vista de la palabra aié6Aov— debemos concebir como hecha
de metal segin el arte de los relieves ornamentales. Esta impresién es
transmitida por la representacion de la vasija en las metopas eleusinas de
Atenas [21a]7 y en los cestos mistéricos de las cariatides de los Pequeiios
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Propileos. Con respecto a la vasija para el kykeon, estas representaciones
tienen valor de documentos, como las monedas atenienses del tipo re-
producido abajo [57], que datan de principios del siglo 111 a. C.*.

La tablilla de Ninnio pone de manifiesto que vasijas semejantes a las
representadas junto a la lechuza de la moneda, con sus tapaderas cuida-
dosamente atadas con cordones o cintas, eran llevadas por las mujeres en
la cabeza [58].

Ejemplares usados como ofrendas votivas v encontrados en el santua-
rio de Eleusis o en el Eleusinion de Atenas muestran en varios puntos los
agujeros por los que se ataban [59].

No siempre estaban hechas de metal. La mayoria de los fragmentos
conservados son de ceramica. Pero también se han hallado ejemplares de
bronce. Una imitacion de barro de un modelo hecho de metal puede ob-
servarse, por ejemplo, en la ilustracion [60].

La tnica deduccion posible de este tipo de vasija es que el kykeon, des-
tinado a la bebida, se llevaba realmente en la procesion. Cuando hay agu-
jeros en la tapa [61]. se podria suponer que en esas vasijas se llevaba fue-
go; son las llamadas thymiateria, «vasijas para ofrendas de humo»*.
Respecto a las vasijas del tipo que he mencionado antes como particu-
larmente caracteristicas de Eleusis [21a, 23c], este uso seria imposible por-
que se insertaban ramos de mirto en las asas, como se puede ver en la ta-
blilla de Ninnio [58] v en las monedas [57]. Las ramas —o las espigas™'— se
habrian quemado si las vasijas hubieran contenido fuego. Ya hemos men-
cionado también las trazas de oro en las ofrendas votivas™. He visto esas
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60. 61.

trazas en una imitacién en marmol de este tipo de vasija en el Museo de
Eleusis. Como se podia esperar, las ofrendas votivas de oro se perdieron
todas en la antigiiedad tardia.

Dos listas de objetos valiosos de los que los custodios del tesoro de
Eleusis™ tenian que dar cuenta mencionan pvool képyvol, que se guar-
daban en el Eleusinion de Atenas®. El término képyvog se puede rela-
cionar con el tipo de vasija que acabamos de examinar: en primer lugar
debido al material (oro), pero también, probablemente, por la manera en
que el material estaba trabajado. xepyvwt&™ era el término usado para la
decoracién labrada en relieve sobre los bordes de las copas, que son co-
nocidas por varios nombres: Tetopvevuéva €ni tod yeilovg TV
nompiwv, Horep xepyvddn, mowkido, Tplyela, moAdmAaoTO™, y
Kepyvopoto e incluso xukAduoTo™. KepyvoTd es también un nombre
para la ornamentacion de los bordes de escudos v recipientes, 6 Tepi TG
{Tug 1@V donidwv koopog, kol notnpioy émyeilov. Todo esto apunta
claramente al arte de los relieves ornamentales empleado en la fabricacién
de vasos o de escudos. Esta técnica resulta del uso del metal, que —si mi
identificacion de las palabras es correcta®™— era el material con el que ori-
ginalmente se fabricé este tipo de vasijas.

KEPVOG es una palabra aplicada a otro tipo de vasija asociada con la
Noche del Misterio en Eleusis. Este tipo —o, mas bien, una combinacién
de los dos tipos, képyvoc v k€pvoc—, asi como otra combinacién con
goyopideg, «anafes pequerios», era llevado por las mujeres sobre la cabeza
en la procesién. Tenemos una descripcion del képvog v su contenido gra-
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62, 63a. 63b.

cias a Polemén, autor muy erudito del siglo 11 a. C.: «Después de los pre-
parativos [el sacerdote] procede a la celebracién de los ritos misticos
(teAeh); saca los contenidos del santuario (Sedéun) y los distribuye a to-
dos los que han traido su bandeja (to xépvog nePLlEVNVOy0TeS). Esta Glti-
ma es una vasija de barro, con gran namero de copas pequefias
(kotvAiokol) unidas; en ellas hay salvia, semillas de amapola blanca, gra-
nos de trigo y cebada, guisantes, arvejas, semillas de hibisco, lentejas, ju-
dias, granos de arroz, avena, frutos secos, miel, aceite, vino, leche, hue-
vos y lana sin lavar*. El hombre que la lleva, que recuerda al portador
del sagrado aventador trenzado, prueba estos productos»™.

Que los ritos misticos aqui descritos no pueden ser los misterios de
Eleusis se demuestra por el principio y el final de la cita. La diosa Rea
poseia Bodpon sagradas™ y uno de sus servidores sagrados es llamado
expresamente KEpVOQGPoS™: kepvoedpog Lhixopog Bupiotpia ‘Peing.

Al explicar la palabra xepvo@dpoc, un escoliasta® habla de KpoTipeg,
vasijas para el vino mezclado, lo que habria sido impensable en Eleusis,
pero también de ADyvot, duces», que eran muy posibles en Eleusis:
KEPVOQOPOC: 1) T0DG puoTikobE KpuTipas eépovoa Epeioa. KEpvoug yop
ool Tobg pLOTIKOVE Kpotfipoag, £¢° MV AUy voug Tdéoot. Se menciona
también una danza en la que se llevaba en la cabeza esa vasija (Pollux, 1v,
103): 70 yp KepvoRSpov Bpymuer oldar BTt Ayvor” A éoyapidog Epepov
(Respecto de la danza en la que se llevaban los kerna, sé que llevaban lu-
ces o pequenios anafes en la cabeza»). El nombre de la vasija se repite, es-
ta vez en el plural neutro: xépva & tabto koeito. En los misterios de
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64. 65.

Rea v su amante Atis, el transporte de los képva era realmente tan im-
portante que sustituia a los OuBoAa, los signos de reconocimiento em-
pleados por los devotos de esta religion. El misto se identificaba como
iniciado mediante la realizacién de varias acciones sagradas y la declara-
cién de que habia llevado los kerna: éxkepvopopnoo™.

La presencia en Eleusis de vasijas con KOTUALOKO1, esto es, cuencos pe-
quefios [62], prueba la influencia de un culto a Rea, o la afinidad origi-
nal entre los dos cultos. Los pequefios cuencos pueden estar agrupados
alrededor de la vasija que contiene el kykeon. No se permitia que el vino
estuviera presente, y no podian contener fuego porque estaban cerrados,
sino a lo sumo AUyve, «velas», a los lados. Pero los xotvAiokot podian
también ser sélo cuencos aparentes [63a, 63b], poco profundos*, de ma-
nera que no podian contener ninguna de todas las cosas que Polemén
enumeraba. En los misterios de Eleusis jestos cuencos no se utilizaban pa-
ra comer! Eran vestigios del culto de Rea.

Otro tipo consiste en esos recipientes de Eleusis que pueden ser reco-
nocidos como £oy0pideg, «anafes pequefios», pero dificilmente como
duplatpia, «vasijas para ofrendas de humo». Estaban destinados a llevar
fuego —luz en la Noche del Misterio— y por esa razén estaban provistos
de agujeros [64]*.

Pseudokotyliskoi [65] podian acompaiiar también a esos recipientes pa-
ra el fuego, que no servian a otro propésito que al de ser llevados en la
cabeza en la procesién o en las danzas"”. Es perfectamente posible que las
mujeres iniciadas en Eleusis, con vasijas de este tipo en la cabeza, realiza-
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ran una danza en el curso de la cual el fuego —cubierto por las cenizas—
se avivara echando llamas. Los rastros de fuego y cenizas que se han en-
contrado en esas vasijas y en sus fragmentos*™ pueden atribuirse, por su-
puesto, al gran fuego que destruyé el santuario a finales de la antigiedad.
Pero el kepvopdpov Spynuo, en relacién con el cual se mencionan los
goyopideg, puede en cualquier caso asociarse con el festival eleusino del
Misterio. Esta danza no se atribuye al culto de Rea. El circulo de muje-
res danzantes con luces en la cabeza y su reflejo en el mar mientras las es-
trellas parecian acompanarlas en su danza tenia que ser un especticulo
asombroso. El canto coral del Ion de Euripides puede ser una alusion a
esta danza (véase pag. 38).

194



Abreviaturas

Las siguientes abreviaturas se utilizan en Notas y en Bibliografia cita-
da. En esta altima no se incluyen los titulos abreviados ficilmente iden-
tificables.

AM  Athenische Mitteilungen (Mitteilungen des [Kaiserlich] Deutschen archio-
logischen Instituts, Athenische Abteilung), Berlin (antes de 1942, prin-
cipalmente Atenas).

Anecd. Bekk. Anecdota graeca, Immanuel Bekker (ed.), Berlin 1814-1821,
3 vols. (I).

Anth. lyr. Anthologia lyrica graeca, Ernst Diehl (ed.), (T), 3." ed., Leipzig
1950-1954, 3 vols.

Anth. Pal. Anthologia Palatina, griego e inglés en: The Greek Anthology,
trad. de W. R.. Paton (LCL), Cambridge, Mass., Londres 1946-1953,
5 vols. (III, IV).

ArchEph  Archaiologike ephemeris: ekdidomene hypo tes en Athenais Archaio-
logikes Hetairias (sucesor de EphArch, q. v.), Atenas.

ArchRW Archiv fiir Religionswissenschaft, Friburgo de Brisgovia.

CIL Corpus inscriptionum latinarum, Consilio et auctoritate Academiae
Litterarum Regiae Borussicae editum, Berlin 1863 ss., 15 vols. (II,
VI: 5).

CSEL Corpus scriptorum ecclesiasticorum latinorum.

DarSag Charles Daremberg v Edmund Saglio (eds.), Dictionnaire des an-
tiquités grecques et romaines, Paris 1873-1919, 5 vols. en 10 partes.

EJ Eranos Jahrbuch, Zirich.

EphArch  Ephemeris archaiologike... Atenas (irregularmente, 1837-1874,
1883-1909; seguido por ArchEph, q. v.).

FGrHist Felix Jacoby, Die Fragmente der griechischen Historiker, Berlin y
Leiden 1923-1959, 3 vols. en 11 partes.

GCS Die griechischen christlichen Schriftsteller der ersten drei Jahrhun-
derte.
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Glotta Glotta: Zeitschrift fiir griechische und lateinische Sprache, Gotinga.

Hermes Hermes: Zeitschrift fiir klassische Philologie, Berlin.

IG  Inscriptiones graecae.

JDAI Jahrbuch des Deutschen archiologischen Instituts, Berlin.

LCL Loeb Classical Library, Londres y Cambridge, Mass. (antes Nueva
York).

Migne, PL 'y PG ]. P. Migne (ed.), Patrologiae cursus completus.

PL Serie latina, Paris 1844-1864, 221 vols.
PG Serie griega, Paris 1857-1866, 166 vols.

Mhnemosyne Mnemosyne: Bibliotheca classica Batava, Leiden.

NS Notizie degli scavi di antichitd comunicate all’ Accademia Nazionale dei
Lincei, Roma.

Orph. fr. Fragmentos érficos; especialmente Orphicorum fragmenta, Otto
Kern (ed.), Berlin 1922. [Hay varias trad. esp. de textos érficos: Poesia
dtfica sobre los dioses, el alma y el mds allé: Hieros Logos, trad. de A.
Bernabé, Akal, Madrid 2003; Vida de Pitdgoras, Argonduticas orficas.
Himnos dtficos, trad. de M. Periago, Gredos, Madrid 1987.]

Paideuma  Paideuma: Mitteilungen zur Kulturkunde, Francfort del Meno.

POxy The Oxyrhynchus Papyri, editado con traduccién y notas... (Egypt
Exploration Fund. Graeco-Roman [Memorias]), Londres 1898-1963,
29 partes (X1, XIII).

RE August Pauly y George Wissowa (eds.), Real-Encyclopédie der classi-
schen Altertumswissenschaft, Stuttgart 1894 ss.

RHR  Revue de Ihistoire des religions, Paris.

SymbO  Symbolae Osloenses (Societas graeco-latina; Klassisk forening),
O:slo.

T Bibliotheca Teubneriana, y Bibliotheca sCTiptorum graecorum et ro-
manorum Teubneriana.

TGF Tiagicorum graecorum fragmenta, August Nauck, Leipzig 1856, 2.° ed.,
Leipzig 1889.

Tor. Harper Torchbooks: The Bollingen Library, Nueva York y Evanston.

Vorsokr. Hermann Diels, Die Fragmente der Vorsokratiker, 4.* ed., Berlin
1922; 5.% ed., Berlin 1934-1937; 6.7 ed., Berlin 1951-1952, 3 vols. [Los
Silésofos presocrdticos, trad de A. Poratti, C. Eggers, M.* I. Santa Cruz
de Prunes, N. L. Cordero, E J. Olivieri, C. la Croce y V. E. Julia,
3 vols., Gredos, Madrid 1978-1980.]
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Notas

Para informacioén sobre las referencias, véase la Bibliografia. Para abreviaturas, véase
la lista de las pigs. 195 s.

' To Epyov Tig "Apxoaokonkng ‘Etouplog 1957 (1960-1962).

* Véase I. N. Travlos, «Eheveicr, Archaiologikon Deltion 1950, X1 (1962), pags. 55 ss.

* Doro Levi, «A magnificent Crater and Rich Pottery from the Crete of 4000 Years
Ago: New and Vivid Light on the Earliest Palace of Phaistoss, The Illustrated London
News, 6 de octubre de 1956, pag. 548.

* Cf. Kerényi, The Gods of the Greeks, pag. 253 (ed. Pelican, pag. 222).

* Cf. Kerényi, «Miti sul concepimento di Dioniso», Maia, Iv (1951), pags. 1 ss.

* Euripides, Helena, 1314-1316; Diodoro de Sicilia, v, 3; Valerio Flaco, Argonautica, v,
345-346; Estacio, Achilleis, 11, 150; Claudiano, De raptu Proserpinae, 11, 35. Cf, Kerényi,
«Persephone und Prometheus: Vom alter Griechischer Mythen», en Jahrbuch der
Raabe-Gesellschaft: Festschrift fiir Hans Oppermann (1965), pags. 58 ss.

" «Kore», en Jung y Kerényi, Essays on a Stience of Mythology, pags. 139-214 (ed. Tor.,
pags. 101-155).

* Samson Eitrem en una carta al autor.

* Eleusis: Die baugeschichtliche Entwickelung des Heiligtumes.

“ A. E. Jensen y H. Niggemeyer (eds)), Hainuwele: Volkserzihlungen von der
Molukken-Insel Ceram.

" Véase n. 8.

*? «Zum Urkind-Mythologemy, Paideuma, 1 (1940), pigs. 241-278.

© Jung y Kerényi, Das géttliche Kind in mythologischer und psychologischer Beleuchtung,
Albae Vigiliae vi/viIL

** Este estudio aparecié también en 1941 con el titulo «Kore: Zum Mythologem vom
Géttlichen Midchen, Paidenma, 1(1940), pigs. 341-380, pero fue presentado a Jung al mis-
mo tiempo. El volumen publicado en colaboracién con Jung, Einfiilrung in das Wesen der
Mythologie, Ziirich 1941, combinaba dos estudios, «Zum Urkind-Mythologem» y «Kore»,
¥ sus comentarios, inicialmente en los volumenes Das géttliche Kind y Das gittliche Médchen,
Albae Vigiliae viII/IX, con introduccién y epilogo mios. En Nueva York, la traduccién se
tituld Essays on a Science of Mythology; en Londres, Introduction fo a Science of Mythology.

“A. E. Jensen, Das religivse Welthild einer friihen Kultur.

* C£. Der frithe Dionysos, mis «Eitrem Lectures» de 1960, pag. 10.

7 Jung y Kerényi, Essays, pag. 219 (ed. Tor., pig. 157).

" Ibid., pag. 217 (cd. Tor., pig. 136).
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¥ Ibid., pag. 223 (ed. Tor., pag. 160).

* Ibid., pags. 225 s. (ed. Tor., pig. 162).

2 Ibid., pag. 245 (ed. Tor., pag. 177).

2 Cf. A. E. Jensen, Dic drei Strome: Ziige aus dem geistigen und religiosen Leben der
Wemale, einem Primitiv-Volk in den Molukken, pig. 75.

# The Great Mother, pags. 303 ss.

* Der frithe Dionysos, pags. 9 ss.

* En preparacién,

*The Great Mother, pags. 305.

¥ Eleusis and the Eleusinian Mysteries.

* «The Meaning of the Eleusinian Mysteries», en The Mysteries, pags. 14 ss. y pag. 27,
n. 21.

# Ibid., pags. 14-31.

* Cf. infra, pag. 117.

3 Das antike Mysteriemwesen in religionsgeschichtlicher, ethnologischer und psychologischer
Beleuchtung, pag. 323.

2 «Meémoire sur les représentations qui avaient lieu dans les mystéres d'Eleusis»,
Mémoires de I’ Académie d’inscriptions et de belles-lertres, XXIX (1861), 1, pag. 373.

* Esta teoria se opone en mi «Epilegomenar a Essays on a Science of Mythology, pags.
249-256 (ed. Tor., pags. 178-183).

* Véase mi «Uber des Geheimnis der eleusinischen Mysterien», Paideima, ViI (1959),
pigs. 69-82. CE. infra, pags. 105 5. y 118.

® Cf. E. R. Dodds, The Greeks and the Irrational.

* La cebada y el trigo se podian cosechar en abril o mayo después de haberlos sem-
brado en octubre o noviembre (en la antgliedad, después de los misterios; cf. infra, pig.
141). Entretanto, como he sabido por I. M. Geroulanos, terrateniente griego, las judias
podian sembrarse y recogerse como segunda cosecha. Sin duda esto sucedia también en
la antigiiedad, aunque estuviera al margen de Demeéter. Las judias pertenecian a los dio-
ses y los espiritus del mundo inferior (cf. R. Wiinsch, Das Friihlingsfest der Insel Malta,
pags. 31 ss.). Mientras Perséfone estuvo en el mundo inferior y Deméter no pudo verla,
no se permitid que la tierra diera fruto. Que las judias, don del mundo inferior, crecie-
ran pese a ello, aumenté su rencor. Probablemente Pausanias alude a esto en su descrip-
cién del Camino Sagrado, cuando dice (1, 37, 4): «En el camino hay un pequefio templo
llamado templo de Cidmites (“el de las judias”). No puedo decir con certeza si Cidmites
fue el primero en sembrar judias, o si se invocaba a un héroe [para esta tarea]. Pues no
pueden atribuir la invencién de las judias a Demérer. Quien haya presenciado los miste-
rios de Eleusis o lea los llamados poemas de Orfeo sobre el tema sabe lo que quiero de-
cirv. Probablemente, Cidmites era un nombre de Hades.

¥ Esquilo, Persae, 393.

* Die Sage von Tanagquil (Gesammelte Werke, V1), pag. 10.

* Cf. Plutarco, Alctbiades, 34.

+ Censorino, De die natali, 1v, 3; Qcelo de Lucania, 11I, 1-3 (ed. Harder, pag. 21); en
mi Prometheus, pags. 20 s.
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“ Erga kai Hemerai [Los trabajos y los dias], pigs. 109 ss.

“ CIL, v1, 1779 (Inscriptiones latinae selectae, 1259), cf. CIL, V1, 2959; Johanna Nistler,
«Verttius Agorius Praetextatuss, Klio, X (1910), pig. 462.

* Historia nova, 1V, 33.

+ En The Homeric Hymns, Allen, Halliday y Sikes {eds.); version inglesa de Hugh G.
Evelyn-White en Hesiod, the Homeric Hymns, and Homerica, LCL.

 481; erréneamente corregido por opoieg por Ulrich von Wilamowitz-Moellen-
dorft, Der Glaube der Hellenen, 11, 56.

“ En Pearson (111, 52), fr. 837.

“ En Bowra, fr. 121.

“ Anthologia Palatina, X1, 42, 3-6:

gumnc Kekponing émpPhpueven, dop tv exeivag
ANUNTPOG pEYEANG VOKTaG TS iEpdv,
TV &mo Ky {wololy dkndée, ket &v {xnon
ég mAelvav, EEeig BUPOV EAOPPOTEPOV.

(«Pon tu pie en suelo itico, para que puedas ver esas noches largas de los ritos sagrados
de Deméter, por los que tu mente estard libre mientras estés entre los vivos, y cuando
vayas a unirte con los muchos, serd mis brillante», segiin la traduccién inglesa de Paton,
v, 91.)

“ De legibus, 11, X1V, 36: ...nihil melius illis mysteriis, quibus ex agresti immanique vita ex-
culti ad humanitatem et mitigati sumus, initiaque ut appellantur, ita re vera principia vitae cog-
novimus... («Ninguna [institucién ateniense] es mejor que los misterios. Pues mediante
ellos hemos sido sacados de nuestro birbaro y salvaje modo de vida y educados y refi-
nados en un estado de civilizacién; y asi como los ritos se llaman “iniciaciones”, asi en
verdad hemos aprendido de ellos los principios de la vida...»; trad. Keyes, modificada,
pag. 415.)

¥ Tsoerates I, 1; 1V, 46; VI, 109; VI, 34; X, 62.

*t Eunapio, Vitae sophistarum, Vi1, 3.

2 IG, 18, 1934 (seghin Kirchner, finales del siglo 1v a. C.). El trasfondo mitolégico lo
ofrece Apolodoro, Bibliotheca, 111, XV, 4, y mi Heroes of the Grecks, pag. 290; cf. . Toepffer,
Attische Genealogie, pigs. 29, 52, 87.

3 Ad Atticum, 1, 9.

* Mylonas, pag. 30.

* Kerényi, Heroes of the Greeks, pags. 215 s.

* Ibid., pags. 289 s.

¥ Ibid., pag. 215.

* Pausanias, 1, 41, 8.

* Kerényi, Der friihe Dionysos, pig. 23.

“ Kerényi, The Heroes of the Greeks, pag. 289.

“ Hesiquio, Lexicon (aqui y en adelante, ed. Schmidt), s. v.; Pausanias I, 38, 2 s.

2 «Epirrhema» a «Die Metamorphose der Pflanzen», en Goethe, Werke (Hamburger
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Ausgabe), 1, 358 (véase también 565). Cf. Kerényi, Die Geburt der Helena, pag. 49, y
«Voraussetzungen der Einweihung in Eleusiss, Inifiation (Studies in the History of
Religions..., x), pig. 60.

® Isberates, 1V, 157; Escolio a Aristdfanes, Ranae, 369.

* Euripides, Helena, 1307 y fr. 64, en Nauck, TGF: Circino, en Nauck, TGF, fr. 5,
linea 1.

** The Homeric Hymns, Allen, Halliday y Sikes (eds.), pig. 119, n. 3,

“ Cf. Kerényi, Griechische Grundbegriffe, pags. 59 ss.

“ Wilamowitz, Der Glaube der Hellenen, 1, 17; para lo que sigue, mi Griechische Grundbe-
griffe, pag. 17.

“ Debo esta informacién a Gerda Bruns; cf. Grechische Grundbegriffe, pag. 22.

 Pausanias, I, 38, 3.

7 Ibid., vi, 37, 9.

" Ventris y Chadwick, Documents in Mpyeenaean Greek, pags. 241 s.

™ Cf. Kerényi, The Gods of the Grecks, pigs. 232 ss. (ed. Pelican, pags. 205 ss.).

™ Ibid., pags. 109, 112, 192 (ed. Pelican, pags. 96, 99, 170); Kerényi, The Heroes of the
Greeks, pags. 35, 38.

™ Amores, 111, 10, 25.

* Kerényi, «Herr der Wilden Tiere?, SymbO, xxxX111 (1957), pags. 129 ss.

" Hesiodo, Teagonia, 969.

7 Ateneo, 694 c.

* R.. L. Herzog, Heilige Gesetze von Kos, pags. 21, linea 21, y 23, lla.

" Al disociar «Eleusina» de «Eleusis», Toepffer (Atrische Genealogie, pag. 221) v otros
no han tenido en cuenta la derivacién correcta de una palabra de la otra. Deberian ha-
berse ajustado a la gramitica griega.

' Kerényi, The Gods of the Grecks, pag. 185 (ed. Pelican, pag. 163).

' P. Kretschmer, «Zur Geschichte der griechischen Dialekter, Glotta, 1(1909), pags.
27 s.; considero que ésta es la etimologia definitiva.

* Pausanias, VIII, 25, 7.

= Ibid., v, 25, 6.

“ Ibid., v, 37, 9.

® Ihid., vii1, 37, 4.

“P. Roussel, Les Cultes égyptiens & Délos du 1t au 1 siccle avant Jésus-Christ, pag. 199,
n. 206; Inscriptions de Délos, 2475; la inscripcion estd completa. Si la Gltima palabra se refi-
riera a Ia esposa del dedicante, su nombre tendria que mencionarse, Incompletamente re-
producida en M. P, Nilsson, Geschichte der griechischen Religion, 11, 89, n. 6.

" Estrabdn, X1v, 1, 45.

* Pausanias, 111, 24, 4.

¥ Eliano, Historia animalium, vi1, 48; Plinio, Naturalis historia, vinl, XX1, 57; la historia
del ledn asociada con el apodo era obviamente posterior. El paralelo mas cercano es el
epiteto pn&ixBuwv, «que hace estallar el suelo» (Himno érfico, 52, 9).

" J. D. Beazley, Attic Black-Figure Vase-Painters, pag. 148, toma errébneamente a
Perséfone y Deméter por «Ariadna (o Sémele)» y «otra diosa».

200



*t Cf. las pinturas de vasijas recogidas por K. Schauenburg, «Pluton und Dionysos»,
JDAI 1LXVII (1953}, pags. 38-72.

2 Pausanias, I, 38, 5.

* Ateneo, 78 c.

* Erineo en la cueva de Caribdis: Odisea, X1, 432; detris de Teseo cuando escapa so-
bre una tortuga: Kerényi, Heroes of the Greeks, fig. 29. Procrustes, figura de Hades, ibid.,
pag. 222, vivia cerca del Erineo de Eleusis.

* Himno homérico a Deméter, 99,

* Pausanias, I, 39, 1.

" Kerényi, The Gods of the Geeks, pag, 100 (ed. Pelican, pig. 88).

" Cf. las pinturas de vasijas recogidas por Konrad Schauenburg, «Zur Symbolik un-
teritalischer Vasenmalerei», Rémische Mitteilungen, LXIV (1957), pag. 198, v «Die
Totengdtter in der unteritalischen Vasenmalereir, JDAL 1o (1958), pag. 75; véase tam-
bién infra, pag. 153 [40].

“ Apolodoro, Bibliotheca 1, v, 1: es asi como Demeéter recibe a sus adoradores en un
relieve votivo de Eleusis [7].

** Suidas, s. v. Salaminios.

" Kerényl, The Gods of the Greeks, pags. 243 s. (ed. Pelican, pag. 215).

“* En H. Diels (ed.), Vorsokr., fr. 15 (6% ed., 1, pags. 154 5.); cf. K. Freeman, Andlla to
the Pre-Socratic Philosophers, pag. 25.

" Cf. Apéndice 1.

“* Cf. Apéndice 11.

' Cf. Apéndice 1.

TG, P 310, 132,

“"En A. Kérte, «Der Demerer-Hymnos des Philikos», Hermes, LXVI (1931), pag. 446,
linea 48. Cf. Kerényi, «Zum Verstindnis von Vergilius Aeneis B. Vv, Hermes, LXVI (1931),
pag. 420, Versiculos 408-409: Ille [Charon] admirans venerabile donum Fatalis virgae, longo post
tempore visum, posiblemente referido al descenso de Deméter al mundo inferior.

" CE mi The Religion of the Greeks and Romans, pag. 151.

“ En K. Horna, Die Hymnen des Mesomedes (Sitzungsberichte der Akademie der
Wissenschaften in Wien, Phil.-hist. Klasse, ccvil: 1), pag. 37, 1X, linea 7, o Karl von Jan
(ed.), Musici scriptores graeci (T), pag. 462, linea 7.

""" Cf. Hesiquio, Lexicon: poote: poompiov petaroB oy, La antigiiedad del verbo del
que deriva el sustantivo aparece en el mi-jo-me-no de Pilos (UnQO3, en Ventris y
Chadwick, Documents in Mycenaean Greek, pag. 221), que posiblemente trata de la inicia-
cién del rey, probablemente de su entronizacién. Sobre la formacién, cf. E. Frinkel,
Geschichte der griechischen Nomina agentis auf -tp etc., 1, 223, y 11, 199 ss. La derivacién de
miis-, «robar», raiz inexistente en griego, carece de valor.

"G, P 6, 125.

' Clemente de Alejandria, Stromara, v, 11, 71, 1 (esta referencia, y otras citas poste-
riores de Clemente, en Stihlin).

'"* Plutarco, Demetrius, 26.

TG, 1) 847, 22,
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! Pausanias, 1, 19, 6.

" Kerényi, The Gods of the Greeks, pig. 148 (ed. Pelican, pag. 131).

"7 Calimaco, Himno a Artemis, 202.

" IG, 1%, 310, 132; Bekker, Anecdota graeca (en adelante, Anecd. Bekk.), 1, 327, linea 3.

" Kerénvi, The Heroes of the Greeks, pig. 215; cf. mis notas «Zum Fries des
Tissostempels», AM, LXXXVI (1961), pags. 22 ss.

" Esteban de Bizancio, s. v. "TAypo Kol "Aypa.

2 Kerényi, The Gods of the Greeks, pig. 206 (ed. Pelican, pag. 182).

" Fanodemo, fr. 4, en Jacoby, FGrHist, pt. 111, B, pigs. 79 s.

% Platarco, Demetrius, 26; IG, I?, 6, 76.

2 Cf. supra, n. 120,

1% Pero no siempre es posible distinguir lo uno de lo otro. Cf. infra, pags. 114 s.

2 Respecto de los legomena de los misterios cristianos, cf. Kerényi, resena de «Gott
und Halle...», de Josef Kroll, en Gnomon, 1X (1933), pag. 367.

¥ Kerényi, The Heroes of the Greeks, pigs. 177 ss.

¥ Apolodoro, Bibliotheca, 11, v, 12.

¥ Escolio a Aristofanes, Plutus, 845 y 1013.

B Hercules furens, 613.

B! Teon de Esmirna, Exposition rerum mathematicarum (ed. Hiller, pag. 14). Tedn tam-
bién conoce una fase superior a la epopreia: el transporte de las guirnaldas de los sacerdotes.

22 Polieno, Strategemata, V, 17, 1; Himerio, Oratio, XLVIL 4 (ed. Colonna).

** Ateneo, 21 e.

** Apolodoro. Bibliotheca, 11, v, 12.

2 IG, P, 1231,

% Apolonio de Rodas, Argonautica, v, 702.

7 Aristofanes, Pax, 374,

% Aristofanes, Acharnenses, 784 y escolio.

' Plutarco, Phocion, 28.

" Aristotanes, Ranae, 338.

" Hesiquio, 5. v. ALOG K30V,

“ P. F. Foucart, en Les Mystéres d’Eleusis, pag. 211, supone que una habia sido una
sacerdotisa de la Madre, la otra, de la Hija. Pero esti atestiguado que una de las sacerdo-
tisas de Eleusis servia a Pluton. CL infra, pig. 127.

1 Para la maiscara en el aventador trenzado, véase Kerénvi, The Gods of the Greeks,
lam. xi1. El falo en el liknon no se representa inicamente desde el periodo helenistico en
adelante, como M. P. Nilsson, The Dionysiac Mysteries of the Hellenistic and Roman Age,
pigs. 37 ss., sostiene; cf. E. Simon, «Zum Fries der Mysterienvilla bei Pompeji», JDAL
IXXVI (1961), pig. 170 v fig. 37. La mencion mas antigua es probablemente Séfocles, fr.
760, en Nauck, TGF. o fr. 844, en Pearson.

* Himno homérico a Hermes, 21; Calimaco, Himno a Zeus, 47, v escolio.

“* Cf. Kerénvi, The Religion of the Greeks and Romans, lams. 38, 61, 63.

¢ In Neaeram, 11X, 21,

G, IR, 1672, 207.
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1 Ibid., 204.

WG, 1P, 1673, 24,

5 Himno homérico a Deméter 196-197. La diferencia entre esta situacion de Heracles
en las representaciones de su purificacion {11y 12b] y Ia de Deméter es que la diosa y los
mistos no son purificados, sino consagrados (consecrati), mientras que Heracles tiene pri-
mero que ser purificado, en un relieve con el liknon [12b], en otro con fuego [11}. H.
Diels, Sibyllinische Blétter, pag. 122, indicaba correctamente ¢l significado del velo, y afia-
dia el velado de la novia romana con el flanimewm, el pano rojo. Obviamente, esta cere-
monia desempefiaba una parte en la purificacién y en la iniciacion.

5t Escolio a Aristdfanes, Ranae, 479.

=G, 1%, 1672, 182,

BIG, 117, 847, 20.

BIG, 1R, 847,

¥ Hesiquio, s. v. 03povog,

¢ La postura del pequefio héroe se explica por si misma. Dado que la piedra en la
que aparece [14] es solo parte de un relieve mayor, parece probable que otros héroes e
hijos de reyes eleusinos estuvieran representados en el relieve en la misma situacion.

5 IG, 1, 1367, 6.

= Aristoteles, Athenaion politeia (Constitucién ateniense), 56, 4.

SIG, 117, 974, 11

TG, 1, 1367, 8.

# Kerényi, «Parva realiar, SymbO, XXXVI (1960), pig. 7; sin embargo, no es imposi-
ble que un dia particular de esa estacién —la estacién de la vendimia— se¢ recordara a
Dioniso y se le ofrecieran uvas.

12 }'Eupolis, en Edmonds (1, 352), fr. 122, BC 4-5; cf. S. Eitrem, «Les Epidauﬁa»,
Mélanges darchéologie et d’histoire offerts & Charles Picard, nimero especial de Revue archéolo-
gique, ser. 6, XXIX-XXX (1948), pigs. 351-354.

e IG, 1%, 1078, 11,

1% Hesiquio, s. v. dyoppdg; Kerényi, SymbO, xxxv1 (1960), 13.

15 1 Deubner, Attische Feste, pag. 72, n. 7.

WG, 1, 1078, 11.

7 Filostrato, Vitae sophistarum, 11, 20, 3.

= IG, 1°, 81, 10,

1 Escolio a Aristofanes, Ranae, 330.

7 IG, 1P, 2090.

7 E. Cumont, Les Religions orientales dans le paganisme romain, 4.° ed., pig. 241, n. 77.

2 Ariseofanes, Plutus, 844 v escolio en 845. Los vestidos se guardaban en Eleusis: IG,
1%, 1672, 229,

75 Aristofanes, Ranae, 407.

7+ Cf. Apéndice 1L

5 Auth. Pal., 1x, 147; Hiller von Girtringen, <Avtoyopov ‘Podiovr, Hermes, XXV
(1893), pig. 469.

" Hesiquio, s. v. YEQUPLG.
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"7 Plutus, 1014; cf. Kerényi, SymbO, xxxv1 (1960}, 11-16.

" IG, 1, 81, 11,

" Pausanias I, 38, 2.

" Anecd. Bekk., 1, 273, linea 25.

" Clemente de Alejandria, Protrepticus, 11, 21, 2.

" Kerényi, The Gods of the Greeks, pags. 252 ss. (ed. Pelican, pigs. 221 ss.).

** Kerényi, Der frithe Dionysos, pag. 48.

"* Esta tesis propuesta por Albrecht Dieterich, Eine Mithraslinurgie, 37 ed., pag. 125, es
indemostrable, pero creo que debe ser mencionada, al menos como posibilidad.

'** Tolv Oeolv Kot wén odToKpaTopt o MoveAAnvee,

"* Clemente de Alejandria, Protrepticus, 11, 20, 1.

*” Herddoto, IX, 65.

' Pausanias, I, 38, 7.

' Ap. Claudius Ap. f. Pulcher propylum Cereri et Proserpinae cos. vovit imperator probavit
Pulcher Claudius et Rex Mardius Secerunt et dedicaverunt. CIL, 11, 547.

" Ad An., v, 1, 26; VI, 6, 2.

MG, 12, 2090.

¥ Orph., fr. 52, linea 5; Kerényi, SymbO, xxxv1 (1960), 15; la traduccién latina de
Armobio en Adversus nationes, v, 25, como proclum es errénea. Esti claro que Amobio
nunca habfa visto la vasija, que aparece en el cesto de los kistophoroi [23c] y en la ilustra-
cién 59. Cf. Apéndice 1.

" Después del final del siglo 1v a. C., época del orador Licurgo, que una vez mis in-
tentd prohibir que las mujeres subieran en vehiculos: ¢f. su Vita, Ps. Plutarco, 19 s.; hasta la
construccion de los Grandes Propileos con sus escalinatas, los vehiculos acompafiaban la
procesion hasta ese punto, como esti atestiguado por las rodadas en el pavimento [20a].

* Son mencionados como participantes en la procesién; Plutarco, Alcibiades, 34.

" Escolio a Aristofanes, Ranae, 369,

*Mylonas, fig. 3, n. 20; ¢f. su pig. 147: «Unos tres metros en diagonal desde el ex-
tremo este del muro norte del templo, Filio encontré en el suelo rocoso del patio un po-
zo redondo poco profunde, de un metro de didmetro. Lo atribuy6 a un esfuerzo aban-
donado de cavar un pozo. Svoronos creia que era un bothros. Desde luego, ahora no se
puede determinar ni la fecha ni el objetivo de este hoyo». Este pozo simbélico, o bothros,
podria haber estado cubierto con una piedra hemisférica, el onfalos; [cf. 15].

" W. F. Otto, «Apollon», Paideuma, vit (1939), 21; los ejemplos del Oriente antiguo
citados por G. Widengren, «Aspetti simbolici dei templi e luoghi di culto del vicino
orienter, Numen, VII {1960), 2 y 14,

** Supuestamente, el oriculo de Delfos estaba relacionado con un oriculo de la luna,
a lo que Plutarco se opone: De sera numinis vindicta, 366 C.

¥ Anecd. Bekk., 1, 204, linea 19.

* Himno homérico a Deméter, 248-253,

*' Plutarco, Pericles, 13.

“* Ambas en Luciano, Piscator, 33; «danzar» subrayado en De saltatione, 15; cf. Arrio,
Epicteti dissertationes, 111, XXI, 16.
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#* En Christian Walz, Rhetores graeci, VIII, 123,

** Papiro de Milan, nim. 20, linea 31, en Papiri della R. Universita di Milano, 1, 177,
cuya importancia fue reconocida por W. F. Otto, Paideunta, VI (1959), 19 ss. Estoy en
deuda con S. Eitrem por su ayuda para completar e interpretar el texto.

* Kerényi, The Heroes of the Greeks, pig. 191.

 Escolio a Tedcrito, 11, 35-36 (ed. Wendel, pag. 279); cf. Veleyo Patérculo, 1, 4, 1:
Classis cursum esse directum.... nocturno aeris sono, qualis Cerealibus sacris cieri solet (vl viaje de
esta flota estaba guiado por... el sonido en la noche de un instrumento de bronce como
el que se golpea en los ritos de Ceres»; trad. Shipley, pig. 11). Pindaro, Oda Istmica, viI, 3
XOAKOKPGTOV TpedpOV AapGitepog, se refiere probablemente a Eleusis, y Michael Psellos,
Graecorum opiniones de daemonibus, en De operatione daemonum (ed. Boissonade, pig. 39, o
en Migne, PG, CXxIl, col. 880): xaf Tig fix@v Afng Gecnpdretog, al conjuro de los muer-
tos.

*7 Escolio a Aristofanes, Nubes, 242; Vitruvio, v, 5, 1-2.

* Escolio a Tebcrito, 11, 35-36 [Esparta] (ed. Wendel, pag. 279); Psellos, tal como se
cita en n. 206, supra.

*” Plinio, Naturalis historia, 11, L1II, 138; Séneca, Quaestiones naturales, 11, 49, 3.

** Ed. Harvest, pag. 159.

¥ Cf. mi Griechische Grundbegriffe, pig. 18.

2 Ed. Harvest, pig. 162 (modificado).

™ Gracias a I. N. Travlos, «To "Avéxtopov T1¢ "Ekevoivogs, ArchEph, 1950-1951, pags.
1 ss,

4 Cf., si la lectura es correcta, Corpus inscriptionum graecarum, 2932 (11, 589), de Tralles:
Seikmg lepdv drydvav.

** De profectu in virtute, 81 DE: G¢ yop ol TEAOBHEVOL KOt cipydic &V Boptfmn kol ot
Tpodg GAANAOVG GBovuEvOl cuvias, Spoptvev SE kol Selkvupévav TV 1eplv
TPOGEXOVGLY 118N pettipdPou kal orwmig, ottm Kol priocoglog ev apy i kel mepl Bopog
noAbv BopuPov dyel kol Bpoocvimre Kol AoAG, GBOUWEVEDY npdg Thv d6&av avimy
aypoliag te kol floing 6 8 gvtog yevopevog kol utyo oac i8@v, olov CvVaKTOpmv
Gvoryopévav, Etepov Aofov oxfio Kol Clomhv Kol 8apfog womep Bedn tén Adymn
TOMELVOG CUVERETOL... «Asi como las personas que son iniciadas en los misterios se apinan
entre tumultos y gritos, y chocan entre si, pero quedan inmediatamente atentas en temor
y silencio cuando los ritos sagrados se realizan y revelan, asf también en los comienzos de
la filosofia: sobre sus porticos también verds gran tumulto y parloteo y descaro, cuando
alguien tosca y violentamente trata de abrirse camino para conseguir la reputacién que
contiere; pero el que ha logrado entrar, y ha visto una gran luz, como si un santuario se
abriera, adopta una postura distinta de silencio y asombro, y “humilde y obedientemen-
te se pone al servicio” de la razén como si de un dios se tratases.

¢ Aristofanes, Nubes, 304,

*" El fuego, como advierte O. Rubensohn, en «Das Weihehaus von Eleusis und sein
Allerheiligstess, JDAIL LXX (1955), 44, puede haber sido de madera de pino o de sar-
mientos.

** Refutatio omnium haeresium, v, 8, 40 (para una versién inglesa, cf. Francis Legge,
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Philosophumena, or The Refutation of All Heresies; aqui, 1, 138); el sentido locativo de Um0
concuerda con la situacién del trono en el Telesterion. Por lo tanto, probablemente la
preposicion no debe ser interpretada metaféricamente como en Plutarco, Galba, 14, o
Heliodoro, Aethiopica, X, 41.

¥ Segiin Hipélito, que menciona esta curiosidad en el mismo contexto que el grito
del hierofante, la emasculacién se producia por medio de cicuta.

=0 Sj los nombres eran naturales de Atica, cabria esperar encontrarse con @pil- como
silaba inicial.

2 Argonaufica, 111, 861.

22 Cf. Mylonas, Index, s. v. «burials».

2 Plutarco, De fade in orbe lunae, 943, B.

2 Mylonas, pag. 57.

= Jhid., pag. 58.

2 Kerényi, The Gods of the Greeks, pag. 257 (ed. Pelican, pag. 226).

7 Jhid., pgs. 252 s. (ed. Pelican, pigs. 222 5.).

= Jbhid., pags. 270 s. (ed. Pelican, pig. 238).

2 Se dice que los hijos de Ariadna y Dioniso eran Enopién, Evantes, Estifilo; Cf.
Kerényi, The Gods of the Greeks, pag. 272 (ed. Pelican, pag. 240).

20 Cf. W. F. Otro, Dionysos: Mythos und Kultus, pig. 35.

® Kerényi, The Gods of the Grecks, pag. 144 (ed. Pelican, pag. 127).

32 Escolio a Aristofanes, Rarnae, 479.

= Por ejemplo, el papiro de Milan citado en n. 204.

2+ El ininteligible texto de Sépatro dice: &v dondovy tov fedigouon Kol oy Auo Tt nepl
700 G8ehpo® Yyvopevoy (en Walz, Rhetores graeci, vil, 123). En la pig. 372 de su tratado
péstumo, citado supra en nota 32 de la Introduccion, Charles Lenormant propone reem-
plazar las palabras aqui carentes de sentido mep1 100 G8eApod por OIEP 1OV £dGpoug: une
Ffgure qui s'éléve au-dessus du plancher [una figura que se eleva por encima del suelo]. Parece muy
probable que esta enmienda sea correcta. Segln Plutarco (cf. n. 215, supra), los iniciados
experimentan una completa transformacién: actiian como se debe actuar en presencia de
una divinidad. Si ahora volvemos a leer las palabras finales de la cita, se hace evidente que
también Plutarco pensaba en la epifania de una deidad.

3 Hipélito, Refutatio, vV, 8, 39 (cf. trad. Legge, 1, 138). El «Sermén de la flors, del
Buda, aparece mencionado en Jung y Kerényi, Essays on a Science of Mythology, pags. 209 ss.
(ed. Tor., pags. 151 ss.). Hipdlito dice: "ABnvaliot fuodvieg ‘Ehgvoivio kol émdeivoveg
T01¢ £MOMTEVOLGL TO HéY KOl BOVHOOTOV KOl TEAELOTOTOV EMONTIKOV EKET VO TIPLOV &V
sont tedepiopévov oty uv. «Los atenienses, cuando inician (a la gente) en los (miste-
rios) eleusinos muestran 2 aquellos que se han convertido en epoptes el misterio mds por-
tentoso, asombroso v perfecto para una epopfe —una espiga segada de trigo— en silencio»
(trad. Legge, 1, 138, modificado). Sin duda sus palabras no se deben tomar en el sentido
de que se cortara una espiga de trigo «en silencio» en algn momento de la celebracion
de las ceremonias del misterio —las espigas cortadas se pueden conservar durante mucho
tiempo—, sino en el sentido de que el acto litargico de mostrar se realizaba «en silencio».
Las dos interpretaciones de la frase —en el primer caso, una coma antes de ¢v clonfy, en
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¢l segundo después— estin igualmente justificadas desde el punto de vista gramatical. El
contexto aboga por «mostrar en silencio», pues inmediatamente después Hipolito habla
de la alta voz del hierofante que, estridente, proclama el nacimiento divino: Bodn kot
KEKPOYE Aeywv.

= Ct. F. Cumont, Le Culte égyptien et le mysticisme de Plotin, pag. 78.

¥ Ct. Lobeck, Aglaophamus, pig. 49, y especialmente Plutarco, Alcibiades, 22.

“* El segundo ejemplo citado de la cura de un ciego por Deméter —el primero por
O. Kem, «Anpnnp-Zedivns, EphArch, 1893, col. 113; después de €, O. Rubensohn,
«Demeter als Heilggotheits, AM, xx (1895), pag. 362, ambos segin L. Bruzza,
«Bassorilievo con epigrafe greca provenienti da Filippopolis, Annali dell’Istituto di corres-
pondenza archeologica, XXXII (1861), pag. 380~ es un relieve votive de Tracia; es de la épo-
ca romana tardia y puede tener su origen en la religion eleusina de una persona privada.
Los adoradores de las divinidades eleusinas pueden haber dado gracias a Deméter en cual-
quier lugar «por la vista recuperadan, Orep g dpaoems. Como veremos, el nimero de
casos se reduce probablemente a dos.

*” Posiblemente la pintura estaba borrada en un ojo.

0 Anth. Pal., 1x, 298:

ZKinov [e mpdg VoV Gviyoyey dvia Bepnrov
00 HoDVOV TeAeTG GAAL Xl Tiekion:
poomy & Gueotépev pe el 8 ooy olda & gxefvm
VUKTL Kol 0QB0ARGY viKTa Kefinpdpevoc:
Goxinov 8 eig dotu katéoTyov Spna Anodg
KNPOGCOV YADGOTG SUIUGCT TPovOTEpOY.

* Un texto para lectores piadosos, que data del siglo 11 después de Cristo, en alaban-
za de Imutes, el Asclepio egipcio (Papiro de Oxirrinco 1381, en POxy, X1, 227, linea 107),
subraya que el dios no fue visto en suefios y dice con qué ojos lo vio: 0T Gvap, 098’
vrvog. d pBoipot yop fioav dxeifvitol Sinvuynévol BAtmovteg kv ovk axptpog, Beio yup
avthyv [la visién] petir dgoug eiomal @aVTOOTO, KO GKOTMS KUTOTTEDELY KOADOLGH eTe
GDTOV TOV Bedv elTe ardTOU Bepémoviac. La visidn se produjo en estado de vigilia, con los
ojos abiertos, pero no era clara {(ovk axpBax). Sobre la base de la cita siguiente del Fedro
(250bc), debemos formarnos una concepcidn similar de la visién eleusina: se ve con los
0jos, pero no claramente.

** Lobeck, pag. 57, va citaba el Fedro 250be de Platén para dar una idea general del con-
tenido de los misterios eleusinos. Pero los confundia con los misterios egipcios descritos por
Jamblico en De mysteriis, 11, 10 (ed. Parthey, pig. 91; ¢f 11, 4, pag. 76), y pensaba que se mos-
traban las estatuas iluminadas de los dioses a los mistos. K. H. E. de Jong, pag. 323, seguia a
C. Lenormant (cf. supra, n. 32 de la Introduccién) al citar las palabras de Platén y fue el pri-
mero en tomarlas como una evidencia indirecta de los fendmenos espirituales de Eleusis.

“ Segin la traduccién inglesa de Lane Cooper, Plato: Phaedms, Ion, Gorgias and
Symposium, with passages from the Republic and Laws, pig. 33 (ligeramente modificada); la
frase Gluma procede de Reginald Hackforth, Plaro’s Phaedrus, pig. 83.
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* pakapioy Sy Te kot 8gav... 8ov. Aqui se significa la vision de las Ideas en el lu-
gar supracelestial, el vrEPOLPEVIOS TOTOS.

2 21ehODVTO TOV TEAETOV TV BEULS AEYELY HOKOPLOTETNY.

= gpualouev: otra palabra para la celebracién de los misterios, en el mismo sentido
que £1eA0DVTO TV TEAETAV.

* Después del nacimiento.

. SAOKANPO KO GAG Kol Gpepn] Kot ebdeipove eeoUOTe HLODUEVOL TE KOl
énomtebovTeg. ‘OLOKANpa debe ser traducido més como «todor que como «perfecton,
GTpepf) mas como «firme» que como «calmos. Los tres adjetivos se refieren a dxp(fela,
la claridad de los @éouorto, las figuras que aparecen (rraducido por el traductor inglés co-
mo «fantasmas»). Esta claridad estaba ausente en la visién citada en nota 241, supra, aun-
que se viera con los ojos abiertos.

7 pEVTOGIOTO aparece cOMO una varians lectio secundaria junto a @oopote: cf. F.
Lenormant, «Eleusinia», en DarSag, 11, 576.

= gppnte: Elio Aristides, Oratio, XX1I, 4-3, 257 (ed. Keil, 11, 28).

= Gy Estobeo, Anthiologia (ed. Hense, v, 1089), de una relacion de los «Grandes
Misterios» en un didlogo probablemente de Plutarco, extractado por Temistio. El relato
no es tan realista como el indudablemente auténtico de Plutarco, De profectu in virtute 81
DE (véase n. 215, supra); mas bien presenta un modelo aplicable tanto al camino de ini-
ciacién como al del alma después de la muerte: mAGvor To mp@TO ¥ol mEPLOpPOUOL
xom®@Berg kol SLor GKOTOVG TIVEG UMONTOL TOPETE Kot GTEAESTOL, ETOL TPY TOD TEAOVG a—
ToD T Sewvi mavTo, @pixn kol Tpopog kol (dpig kal Baufog ek 8 tovTov GAG T
HoLUGoIOV GIHVINGEY Kol T6mol KoBopol kol Aetdveg deSavto, ouvig kel yopelog
KO GELYOTNTOG GKOUCHATOV tEp@Y Kol QOoUOTOV Oylov EXoVTes &V olg O movtedng Tidn
KoL HEHVTILEVOG EAEUREPOG YEYOVING KO GHETOC TEPULAV EOTEQUVOLLEVOG dpyalet... No es
una descripcion realista, como llega a ser evidente mis adelante, sino una idealizacion del
acontecimiento. Se alude a la epoptcia en la referencia a los phasmata, pero no se mencio-
na de ninguna otra forma.

%2 Escolio a Aristofanes, Aves, 1073.

1 Ranae, 886-887:

Afuntep 1 Bpéyoca Thy Uiy opeva,
givoa pe v cov dfiov puotnpiov.

Cf. como contraste la oraciéon de Euripides (ibid., 892-894).

3+ Cf. Ulrich von Wilamowitz-Moellendorff, «Lesefriichte», Hermes, LXIII (1928), pig.
383, que se refiere al escolio de Ranac 886 sin citarlo expresamente. La explicacién dada
aqui 2 la oracién de Esquilo es que era un eleusino, no que fuera un iniciado.

= Nauck, TGF, fr. 386 (una versién inglesa, en traduccion de Herbert Weir Smyth,
se publica en la edicién de Esquilo, LCL, 11, 499, fr. 214).

36 En el Aredpago, segiin Clemente de Alejandria, Stromata, 11, 14, 60, 3, que proba-
blemente utilizaba un texto ampliado de Ethica Nicomachea, 111, 1 (1 a), de Aristoteles,
nuestra principal fuente sobre el tema. Cf. J. Bernays, Gesammelte Abhandlungen, 1, 161y
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163. Wilamowitz, Der Glaube der Hellenen, 11, 221, n. 1, lo encuentra necesario para co-
rregir la afirmacién de que la acusacién de Esquilo se hizo en el Aredpago.
Probablemente era en presencia de todo el pueblo. O. Kern, Die griechischen Mysterien der
klassischen Zeit, pégs. 75 s., y «Mysterien», RE, XVI, col. 1249, niega el hecho claramente
atestiguado. Cf. también infra, pig. 123.

*7 Cf. P. F. Foucart, «Les Empereurs romains initiés aux mystéres d'Eleusis», Revue de
philologie, XvIi (1893), pigs. 197 ss.; G. Giannelli, «I Romani ad Eleusis, Atti della Reale
Aecademia delle scienze di Torino, L (1915), pags. 319 ss.. 369 ss.; P. Graindor, Athenes de
Tibére & Trajan, pags. 101 ss.; C. Picard, «L’Eleusinisme 3 Rome au temps de la dynastie
Julio~claudienner, Revue des études latines, XXVII (1950), 77 ss., y su «La Patére d’Aquileia
et I'éleusinisme & Rome aux débuts de I'époque imperiales, L'Antiguité elassigue, XX
(1951), pags. 351 ss. Respecto de Galieno, véase infra, cap. v, n. 399,

¥ Didn Casio, 11, 4, 1.

= Ibid., LIv, 9, 7.

! No nos es conocido por otros datos, y es muy posible que el nombre fuera inven-
tado, esto es, tomado del Poros de la historia de Alejandro el Grande. Sin embargo, pue-
de haber pertenecido a la misma familia de Paurava, que parece haber sido Ia forma in-
dia del nombre. Cf. H. Schifer, RE, XxXII, col. 1226.

*' Dién Casio, LIV, 9, 10.

*? Estrabén, Xv, 1, 73.

** Cf. A. Hillebrandt, Der freiwillige Feuertod in Indien und die Somaweihe (Sitzungs-
berichte der Bayerischen Academie der Wissenschaften, Phil.-hist. Klasse, 1917, 8), pags.
5 ss.

** Hillebrandt, pig. 5.

¥ Arrio, Anabasis, Vi1, 3; Estrabén, xv, 1, 63; Plutarco, Alexander, 69.

** Plutarco, Alexander, 65.

*7 Luciano, De morte Peregrini, 25,

“* Dién Casio, LIV, 9, 10.

* Estrabdn, Xv, 1, 73; para la «tumba del indio», Plutarco, Alexander, 69.

7" Dién Casio, LIV, 9, 10.

7t Cf. supra, pag. 112. Sostengo la posibilidad de que las seftales de fuego de 700 a
600 a. C., mencionadas por Mylonas (pags. 66 s.), fueran producidas también por la cre-
macion de cuerpos en las proximidades del Telesterion.

72 Cf. C. Picard, «Les Bichers sacrés d'Eleusis», RHR, CvIi (1933), pags. 137 ss.
Supone, con Conrad Kuiper, «De Euripidis Supplicibus», Mpnemosyne, s. L, L1 (1923), pag.
126, que la vecindad del Plutonion aparecia indicada en el escenario. El escarpado acan-
tilado era visible: Euripides, Suppl., 987.

* Euripides, Phaethon, en Hans von Arnim, ed., Supplementum Euripidenm, pag. 77,
lineas 59-60:

61 8 @ mupdg dEomorva ARUNTPOG KOPT.
“Heonott T £ote npevpevels 6pog duolc.
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74 Estrabon, XVI, 73.

75 G, Gerster, «Ostern in Jerusalems, Newe Ziircher Zeitung, 31 de marzo de 1961, pag. 5.
7 Eduard Mevyer, Geschichte des Altertums, 4. ed., 1V, pags. 215 (1.} ed., pag. 504).

7 (0. Kern, RE, Xv1, col. 1249.

7% Cf. el anilisis correspondiente en Kern, Dic Religion der Griechen 11, 182 ss.

7 O, Kern, RE, xVL, col. 1249; segiin A. Korte, «Zu den eleusinischen Mysterieny,
ArchRW, Xvlii (1915), pag. 122.

20 Probablemente falos. Cf. supra, cap. 111, n. 184.

! Lana, segan A. R. van der Loeff, «De formula quadam Eleusinia», Mnemosyne, XLV
(1917), pag. 364; tierra, segin E. Maass, «Segnen Weihen Taufen», ArchRW, Xx1 (1922),
pags. 260 ss.; un falo en el cesto grande, una matiz en el pequefio, segin C. Picard,
«L'Episode de Baubo dans les mystéres d’Eleusis», RHR, XCV (1927), pags. 237 ss.; una
serpiente, una granada y pasteles con forma de falo v de matriz, segan S. Eitrem,
Eleusinia—les mystéres et Iagricultures, SymbO, XX (1940), pags. 140 s.

=2 E] presunto testimonio en cuanto a la matriz —Teodoreto, Graecanum affectionum cu-
ratio, v, 11 (ed. Raeder, pig. 183): 10v xtéva pev 1 EAevoiq 1 puihoryoyio 88 OV
dehov (elyev cdviynota) —estd expresado en términos muy generales (la Falagoguia no
eran misterios) vy se refiere con més probabilidad a una festival eleusino de mujeres del
que los hombres estaban excluidos; cf. infra, pig. 150.

' Hipélito, Refutatio, v, 8, 39 (cf. Legge, 1, 138).

=4 Véase G. Méautis, Les Mystéres d *Eleusis, pag. 63. M. P. Nilsson, «Die eleusinischen
Gottheiten», Opuscula selecta, tomaba los paralelos de ¢l (If, 594, 1. 129). Subrayaba algu-
nos versos del Himno a los muertos de Prudencio (121-124):

Sic semina sicca virescunt
iam mortua iamque sepulta,
quae reddita caespite ab imo
veteres meditantur aristas.

Segiin la version inglesa de John Mason Neale en sus Collected Hymns, pag. 172:

Asi, dridas, inertes y enterradas

esas semillas surgirdn en su belleza,
restanradas de la turba en que yacian
meditando un tievo crecimiento para siempre.

«Esta es una imagen mmemorial tomada de la agriculeura: el brote de la nueva senii-
1la de los granos de la vieja semilla arrojada en terra» {Nilsson, ibid., 11, 591). Las palabras
del Evangelio de san Juan «estin estrechamente relacionadas con esta idear.

5 Schachter y Freedman, 11, 607,

= G, E. Mylonas, Eleusis and the Eleusinian Mysteries.

® Cf. infra, pags. 132-135. Segin H. G. Pringsheim, Archéologische Beitrige zur Ges-
chichte des eleusinischen Kults, pag. 49, n. 1, Mylonas quiere relegar precisamente el synthema
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a la Eleusis de Alejandria (pag. 300). Esto es imposible porque los misterios eleusinos se
celebraban solamente en Atica. Cf. infra, pags. 131 s.

** Eliano, fr. 10 (ed. Hercher, 11, 192, lineas 4 ss.); Suidas, s. v. fepogéving ..&¢ o
péyopov - EvBo Sfimou T LEV lepo@avTnt HoVeL mopedBelv Belitov fv kot Tov TG
TEAETIIG VOLLOV.

* Prott y Zichen (eds.), Leges graecorum sacrae, 11: 1, 29, n. 6 B.

* Seghin Prott y Zichen, ibid., 11: 1, 29, n. 6 A, los dones destinados al hierofante y
el cérix se llevaban al Eleusinion. Aristides, Orationes, XXI11, 9 (ed. Keil, II, 30, linea 24),
aclara que a partir de una cierta época (comenzando con Ictino, supone Rubensohn;
JDAL LXX [1955], 34) el Telesterion se llamé Eleusinion. Dado que Eleusinion y
Meégaron se mencionan sucesivamente en Prott y Zichen, 1t: 1, 29, n. 6 AB (siglos v/1i
a. C.), no parece probable que el Eleusinion estuviera situado en Atenas y ¢l Mégaron en
Eleusis. Este solo texto hace sumamente improbable que el Telesterion —o parte de él, el
Anactoron ¢n el sentido mis exacto— se llamara Mégaron en Eleusis.

" Eliano, fr. 10 (ed. Hercher, 1, 192): yovavdpog évnp, 87Aug yevopevog, 6 xAoovng
Te Kot yovvig,

** Es mencionada por N. Kontoleon, Méyopov («Megaron»}, Mélanges offerts & Octave
et Melpo Merlier, pig. 7, pero no interpretada. Mylonas (pig. 87, n. 23) cita a Kontoleon
como fuente.

#* Scriptores historiae Augustae: Marcus [Aurelius] Antoninus, XXVIL, 2: sacrarium solus in-
gressus est.

#* Ulpiano, Digest, 1. 8, 9, 2: sacrarium est locus in quo sacra reponuntur, quod etiam in ae-
dificio privato esse potest.

* Mylonas, pigs. 59, 70 y 101 s.

#* Kontoleon, ibid.

7 Cf. supra, cap. IV, n. 237.

#* Cf. mi Streifziige eines Hellenisten, pags. 42 ss.

¥ Cf. mi Apollon: Studien iiber antike Religion und Humanitit, 3.* ed., pigs. 280 ss.
(Werke in Einzelausgaben, 1, pigs. 357 ss.)

** Kerényi, Prometheus, pig. XXIIL

' En Rose, fr. 15.

¥ Por Werner Jaeger, Aristoteles, 2.* ed., pigs. 162 ss.

** Psellos, «Ad Johannem Climacum», en Catalogue des manuserits alchimiques grecs (ed.
Bidez et al.), VI, 171: 00100 naBovTog 10D vod TV Eddopyav... odTonthoog T VaL...
(cf. la version inglesa incluida en The Works of Aristotle, traducida bajo la supervision de
W. D. Ross, Xii: Select Fragments, pig. 87).

** Jamblico, De Mysteriis, 11, 4; Vi1, 3 (ed. Parthey, pag. 76, linea 14; pag. 254, linea 6).

** Tacito, Histotia, 1v, 83.

™ Oxyrhynchus Papyrus 1612 (POxy, X111, 151-153); lectura correcta en L. Deubner,
Bemerkungen zu einigen literarischen Papyri aus Oxyrhynchos (Sitzungsberichte der Akademie
Heidelberg, 1919, XviI), pag. 9.

¥ Protrepticus, 11, 12, 2.

** Panarion, 51, 22, 13.
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** Homilia X in SS. Martyres, en Migne, PG, XL, col. 324 AB.

* Polibio, xv, 27, 2; XV, 29, 8; XV, 33, 8.

M Ad nationes, 11, 7, en Migne, PL, 1, col. 595.

** Protrepticus, 11, 2, 2 ss.

* Psellos, Graccorum opiniones de daemonibus, en De operatione daemonum (ed.
Boissonade), pig. 39, o en Migne, PG, cxxii, col. 877.

¥ Institutionum epitome, XVIII, 7.

** Escolio a Arato, Phaenomena, 150, en Commentariorum in Aratum reliquiae (ed. E. Maass),
pig. 366.

1 Livio, XXXI, X1V, 6-9.

7 Suidas, s. v. «Calimacos.

5 Estrabon, xviL, 1, 16.

* A. C. Merriam, «Inscribed Sepulchral Vases from Alexandria», AJA, 1 (1885), pigs.
18 ss.; Néroutsos Bey, L'Ancienne Alexandrie, pags. 110 ss.; una apreciacién escéptica de
Schiff en «Eleusis», RE, Vv, col. 2342.

# Alcifrdn, Epistulae, 1v, 18,

# Nam. 1221, en Werke (Hamburger Ausgabe), X11, 350.

*2 Alexander sive Pseudomantis, 39.

*# Cicerdn, Orator, 151.

# Menexenus, 237 E.

*® Plutarco, Praecepta coniugalia, 144 AB.

% Hellenica, vi1, 111, 6.

* Himno homérico a Deméter, 474.

% Pausanias, 1, 38, 6.

** Apolodoro, Bibliotheca, 1, v, 2.

" Higino, Astronomica, 1, 14 (ed. Bunte, pig. 49).

 Ibid., 1, 22 (ibid., pag. 63).

 Cf. Wilamowitz, Der Glaube der Hellenen, 11, 52, n. 2.

** Proclo, sobre Hesiodo, Trabajos, 389, extractando a Plutarco (ttx elg ‘Howodov
bropvnuGre, fr. XXi): O 88 dpyoiot kol mpwiaitepov Eomelpov, kal Sfjkov &x Tav
“Edevoviov tehetdv, év oig éeyeto «napigt Kopn yéeupav: 66ov otine tpimoieoy §6»
(sobre la autoridad de Wilamowitz; cf. n. 332, supra, y su Griechische Verskunst, pag. 286).

* En F. Jacoby (ed.), Das Mannor Parium, ep. 12-15.

= Cf. n. 283, supra.

BIG, 112, 1134,

*7 Porfirio, De abstinentia, v, 22.

** Porfirio, citado por Eusebio, Praeparatio evangelica, 111, 11, 7-9.

** Ciceron, De legibus, 11, XXV, 63.

* Eubulo, en Edmonds (11, 116), fr. 75; cf. Antifanes, en Kock, fr. 52, linea 9.

' De natura deorum, 11, XXV, 66.

™ «Epidaurische Hymnen», Paul Maas (ed.), Schriften der Kinigsberger Gelehrten
Gesellschaft, 1X: 5 (1933), pags. 134 ss.

33 Plutarco, Caesar, 9.
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* Orph., fr. 58 y 36; Diodoro de Sicilia, 111, 62, 7.

* Diodoro de Sicilia, 111, 64, 1.

* Orph. fr. 145.

*" Nauck, TGF, fr. 363.

** Vespae, 1268.

" Ovidio, Fasti, 1v, 607.

" Metamorfosis, V, 534-538.

*' Pausanias, V, 19, 6.

*2 A. B. Cook, Zeus, 111: 1, 817.

** Anthologia lyrica graeca (ed. Diehl), fr. 38.

™ Kerényi, The Heroes of the Greeks, pag. 113.

5 Ateneo, 78 b.

3¢ Ibid., 78 c.

*" Diodoro de Sicilia, v, 62, 1-2; escolio a Licofrén, 570.

* Escolio a Licofrén, 570; Anios, 81 10 Gvia®nvor.

* Escolio a Licofrén, 570; cf. Ovidio, Metamorfosis, XII, 652-654.

* Mi propuesta en «Dramatische Gottesgegenwart in der griechischen Religion», EJ
1950, XIX (1951), pag. 36.

# CE A. Meillet, Apergu d’une histoire de la langue grecque, pig. 62.

*? Oratio, 1v, 174, B.

** Cf. F. Cumont, Les Religions orientales dans le paganisme romain, lams. 11: 1y 1v: 1.

* Kerényi, The Gods of the Grecks, pig. 89 (ed. Pelican, pag. 78).

¥ Cf Jung y Kerényi, Essays, pags. 179 ss. (ed. Tor., pigs. 129 ss.); también mi
Labyrinth-Studien, 2* ed., pags. 21 ss. {Werke, 1, 235 ss.); A. E. Jensen, Das religivse Weltbild
einer friihen Kultur, pags. 33 ss. y 66 ss.

** Hainuwele, A, E. Jensen y H. Niggemeyer (eds.), pags. 59 ss.

*7 Der Baunikultus der Hellenen, pig. 472, donde se citan y analizan todos los pasajes
importantes. Bétticher pone el énfasis en Ateneo, 680 a, segtn el cual la granada estaba
dedicada a Tifon (pag. 474).

** Deubner, Attische Feste, pags. 51 s.

* Clemente de Alejandria, Stromata, vi, 15, 132, 1; el gran nimero y no la fertilidad
se recalca también en una historia persa contada por Herddoto, 1v, 143.

™ El color de la fruta es interpretado de manera similar en Artemidoro, Onirocriticon
libri v («Interpretacién de los suefioss), 1, 73,

7t Praep. evang., 11, 3, 28.

2 Coleccidn de textos y monumentos en A. B. Cook, Zeus, 111: 1, 812 s.

" Més sencilla que en mi Die Jungfrau und Mutter in der griechischen Religion: Eine Studie
iiber Pallas Athene, pag. 34.

™ Ibid., pags. 35 ss.

% Sobre la estatua, Harpocracién, s. v. Nixn "Aénva.

7 CL mi Griechische Miniaturen, pags. 195 s.

77 Cf. mi Abenteuer mit Monumenten, pigs. 59 ss.; sobre los atributos persefonicos de
Hera, véase G. Siflund, Aphrodite Kallipygos, pag. 81.
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5 Escolio a Luciano, Dialogi meretricii, V11, 4: év 0L pootk®l, en donde debe resti-
tuirse A6y@t. Artemidoro, 1, 73 menciona Tov é&v "Egvoivi Adyov, pero muestra familiari-
dad sélo con lo que estd abiertamente relacionado; la prohibicién de Licosura (Pausanias,
vill, 37, 7) coincide con la de Eleusis: Porfirio, De abst., 1v, 16, donde se menciona tam-
bién la manzana comin.

¥ Escolio a Luciano, Dial. mer., VL, 4.

® Clemente de Alejandria, Protrepticus, 11, 19, 3; entendido correctamente por
Deubner, Artische Feste, pag. 58.

=t Protrepticus, 11, 19, 3.

2 Segin Clemente; también Eusebio, Praep. evang., 11, 3, 28.

* Kerényi, Der frifhe Dionysos, pags. 33 ss.

3 Filostrato el Joven, Imagines 11, 29, 4.

5 Apolodoro, Bibliotheaa 1, 1v, 3; Kerényi, The Gods of the Greeks, pag. 203 (ed.
Pelican, pig. 179), sobre la base de la lectura “Hpon. Pero es seguro que Hera entro en la
historia en una fecha tardia.

¢ Pausanias I, 22, 11; VIII, 28, 3.

* Dionisio, De aucupio [De avibusf, 7: dvixev éx 100 oliplotog 1 y1.

# Escolio a Luciano, Dial. mer., VII, 4.

WG, 18, 1186.

0 Ateneo, 496 b,

¥ Hipélito, Refutatio, v, 7, 34 (cf. trad. Legge, 1, 129).

*2 Proclo, In Timaeum, 293 C.

* Clidemo, fr. 27, en Jacoby, FGrHist, parte 111, B, pag. 39.

** Marco Aurelio, V, 7.

® Cf., en el fragmento de Atenas, la metopa de la izquierda [21a].

* Kerényi, Der friithe Dionysos, pags. 33 ss.

7 Joseph Campbell, The Masks of God: Primitive Mythology, pég. 186, es victima de un
error cuando escribe «a young priestess representing Kore herself appeareds [«aparecio
una joven sacerdotisa representando a Cores] y cita la autoridad de Walter Friedrich
Otto, «Der Sinn der eleusinischen Mysterien», EJ 1939, Vil (1940), pags. 99-106. Otto
pensaba en la epifania de la diosa para los epoprai que la habian visto.

* Kerényi, Sereifziige eines Hellenisten, pag. 45.

# Hay una evidencia histérica que indica que el iniciado se consideraba una diosa y
no un dios: las monedas del emperador Galieno de los afios 265-266, con la inscripcion:
«Gallienae Augustaes. La explicacién encontrada para esta designacion oficial es que
Galieno concedia particular importancia a su iniciacién en Eleusis; cf. A. Alfoldi, «Zur
Kenntnis der Zeit der romischen Soldatenkaiser: 2. Das Problem des “verweiblichten”
Kaisers Gallienus», Zeitschrift fiir Numismatik, XXXvIil (1928), pig. 188. La identidad del
emperador con Deméter. con cuya guirnalda de espigas de trigo aparece en la moneda,
estaba establecida por el rite de iniciacién: por lo tanto, el nombre estd en dativo. La mo-
neda estd dedicada a Galieno en cuanto divinidad. Otras deducciones de Alfldi y M.
Rosenbach, Galliena Augusta, acerca de la importancia concedida por Galieno a los mis-
terios se basan en una idea equivocada de lo que sucedia realmente en Eleusis.
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“* Kerényi, The Religion of the Greeks and Romans, pag. 152.

“* Ibid., pag. 151.

“2 Cf. mi Griechische Grundbegriffe, pigs. 39 ss.

** Cf. supra, cap. IV, n. 242,

“ William Blake, «A Descriptive Catalogue...» (1809), en The Writings, G. Keynes
(ed.), 1925, 111, pag. 108, o The Complete Writings (ibid., 1957), pag. 576.

% Cf. Kerényi, Essays, pags. 211 ss. (ed. Tor., 153 ss.), donde la traduccién «abismo
del niicleor no era tan correcta. La expresién Abgnind des Kemns es de Goethe.

“ Respecto de su dualidad como ser andrégino, cf. supra, pag. 148. Para los pitagori-
cos, Rea, como la Madre Primordial y la primera divinidad femenina, era la misma duali-
dad. Cf. Nicémaco de Gadara en Focio, Bibliotheca, 143 b (ed. Henry, 111, 43, lineas 9-13),
v mi Pythagoras und Orpheus, 3. ed., pig. 44 (Werke, 1, 30). La dualidad de la Gran Diosa
caracteristica de las islas del Egeo es al menos tan vieja como los «dolos ciclddicos» del ter-
cer milenio a. C.; cf. J. Thimme, Die religivse Bedeutung der Kykladischen Idole, pags. 79 s.

7 Qvidio, Metamorfosis, V, 564-565; Higino, Fabulae 146 (ed. Schmidt, pag. 20).

“* En el Himno de Epidauro; cf. supra n. 342.

“ Kerényi, The Gods of the Greeks, pag. 36 (ed. Pelican, pag. 31).

“" Harpocracion, s. v.

1 Suidas, s. v. Proschaireteria; Anecd. Bekk., 1, 295, linea 3.

“2 Kerényi, Die Jungfrau und Mutter, pags. 35 ss.

5 Focio, Lexicon (ed. Naber), s. v.

MG I, 674, 7.

BTG, IR, 1363, 14,

** Hesiquio, Lexicon, s. v. otfvie; Focio, s. v.

7 La procesidn se representa también sobre un pedestal, que habia probablemente en
el recinto sagrado [26].

“* Deméter estd suspendida mids que sentada, como sucede también con otras divini-
dades en las representaciones eleusinas. Pero no meramente suspendida sobre el asiento
vacio. Sobre éste se distingue una linea, una elevacion en el suclo, v es sobre esa eleva-
cién en el suelo donde estd suspendida la diosa. Un relieve de Eleusis [7] la muestra sen-
tada en el suelo cuando recibe a sus adoradores. En esta situaciéon puede ser también
Deméter Tesmofora, pues las atenienses la imitaban cuando se sentaban en el suelo y ayu-
naban en las Tesmofora: Plutarco, De Iside et Osiride, 378 E.

# Cf. P. Mingazzini, «Rilievo eleusinie rinvenuto in territorio de Mondragone
(Sinuessa)», NS, 1927, pags. 309 ss., y E. Buschor, «Zum Weihrelief von Mondragone»,
AM, L1, 1938, pags. 48 ss.

" Buschor, thid.

“" El relieve lleva una inscripcién que ahora presenta lagunas. Cf. IG, 11, 1620 c.

2 Una inscripeion referente a los sacrificios a los héroes eleusinos se hallé en el Ago-
ra de Atenas: James H. Oliver, «Greek Inscriptions», Hesperia, IV (1935), 5 ss.; of. A. Korte,
«Eleusinisches», Glotta, XXV (1936), 134 ss. El héroe Threptos, que se menciona en la ins-
cripeion, es Demofonte.

% Una cabeza en relieve de Samotracia, en Viena (cf. B. Hemberg, Die Kabiren, pag.
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97) ¥ quizi una estatuilla de terracota en el Museo de Samotracia (cf. K. Lehmann,
Sasmothrace: A Guide to the Excavations and the Museum, 2* ed., fig. 11); del Cabirion de
Tebas en Wolters-Brunns, Das Kabirionheiligtum bei Thebes, 1, lims. 5: 6 y 8 1.

“* Dionisio Periegeta, 313-532, en las letras iniciales: of. mi Griechische Grundbegriffe,
pag. 19.

= Ibid., pag. 20.

* Kereényi, The Gods of the Greeks, pag. 250 (ed. Pelican, pag. 220).

# Cf. Kerényi, «Miti sul concepimento di Dioniso», Maia, 1v (1951), pags. 12s., y Der
[rithe Dionysos, pig. 47.

** Escolio en Aristofanes, Ranae, 479.

* Cf. la pintura de la vasija en Deubner, Attische Feste, lim. 21: 2, correctamente in-
terpretada en su pag. 130.

“* Luciano lo ridiculiza en Dialogi deorum, «Poseidén y Hermes», 228; cf. Diodoro de
Sicilia, 1, 23. Pero el nimero de meses (siete) corresponde exactamente al periodo trans-
currido entre los misterios menores de Agrai —probablemente, los misterios del matrimo-
nio— v los misterios mayores de Eleusis, los misterios del nacimiento en el mundo infe-
rior.

“U Cf. mi Religion of the Greeks and Romans, pags. 18 ss.; Prometheus, pags. XXII s.; y
Umgang mit Géottlichem, 2° ed., pags. 36 ss.

“* Con respeto a esta ropa, of. K. Kuruniotis, « Ekevoeviaxh Soudovytos, ArchEph,
1937: 1, 233 ss.

* Cf. Aristofanes, Ranae, 47 y 557 (los kothormoi son unas elegantes botas de cazador).

** Pausanias, IX, 35, 2.

** Cf. A. Sogliano citado en NS, 1883, pigs. 49 s.

#* En ausencia de fotografias, los conocidos dibujos de Reichhold poseen valor cien-
tifico, aunque no muestren la cualidad ambiental.

*7 Hera fue adorada en Eleusis como la daeira, la colérica cufiada de Perséfone: cf.
el comentario de Servio sobre Eneida, v, 58, de Virgilio. Podia haber sido la daeira de
Perséfone como hermana de Hades, esposo de Perséfone, ¢ de Zeus, si este tltimo fue
el raptor. Las informaciones centradictorias respecto de ella —escolios a Apolonio de
Reodas, Argonautica, 111, 847 (ed. Keil, pig. 469), Licofron, 710, y escolio, y Eustacio a
Hiada, V1, 378— muestran que era una antigua diosa del mundo inferior y rival de
Perséfone.

% Obviamente idéntica 2 la presentada por E. Gabrici, «Cuma», Monumenti antichi,
XXi1, 1913, lams. CI-CIL

# Cf. F. Cumont, La Stéle du danseur d’ Antibes et son décor végétal, pags. 16 s,

* G. Kaibel, «Zu den griechischen Kiinstlerinschriften», Hermes, XX11 (1887), pag. 151.

“UA. Philios, «Keodoih & Ehievoivog, EphArch, 1886, cols. 257 ss.

“ Dittenberger, Sylloge inscriptionum graecarum®, 1024, 17 s.

G, X1, 287 A, 68 ss.; XII, 7, 76 s.; 5, 227.

** Hesiquio, s. v. "TEvBouietc.

** Segtn G. Hermann, W. Quandt (ed.), Ompliei hymni, 2.* ed.

“* Diodoro de Sicilia, v, 76, 3; Pausanias, 11, 30, 3; Himno érfico, 41, 8.
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* Kerényi, The Heroes of the Greeks, pag. 215.

0 Orph., frs. 51-52.

“ Omph., fr. 50.

" Pausanias, I, 38, 3.

*! Himno homérico a Deméter, 347.

** Sobre el relieve de Lacratides véase ilus. 44, y A. Philios, col. 262, citado supra, n. 441,

= Onph. fr. 32 c-g.

*** Estas ofrendas aparecen en el ensayo de Paola Zancani Montuoro «Il Rapitore di
Kore nel mito Locreses, Rendiconti della Accademia di archeologia..., Napoli, XX1X (1955).

** Cf. lim. vli1, en Paola Zancani Montuoro, ibid.

# Clemente de Alejandria, Protrepricus, 11, 21, 2. Esa «contrasefias no corresponde a la
Eleusis de Alejandria; cf. supra, pdg. 133, Si Clemente la conocié alli, debe de haber sido
un préstamo de Atica.

“7 Adversus nationes, v, 26.

¥ nopahopPavery, acipere, es el término empleado por los cultos mistéricos. Cf. mi
Griechische Grundbegriffe, pag. 46.

** Ovidio, Metamorfosis, v, 450.

* Plinio, Naturalis historia, XV, 72.

“ Armand Delatte, Le Cycéon: Breuvage rituel des mystéres d°Eleusis, pag. 33, pensaba
en la adicién de miel. No considera la posibilidad de la fermentacién, aunque los arqued-
logos Ia hayan tenido en cuenta: A, N. Skias, Ehevoviakal kepapoypoadionr, EphArch,
1901, cols. 19 ss.; por el contrario, J. N. Svoronos, « Eppunveic 100 £& "Ehgvoivog puotn—
praxo® wivakog g Nuvviovr, Awbvig gonpeptc, Joumal intermational d’archéologie numis-
matigiie, 1V (1901), pag. 179, y R. Leonard, «Kernos», RE, X1, col. 323, sobre la base de
que segun ¢l Himno homérico no habia tiempo para la fermentacion. Ademis de grano
tostado, también el grano no tostado puede proporcionar la materia prima para bebidas
alcohdlicas. La fermentacién era necesaria, pero no el tostado.

“* Cf. Apéndice 11.

*® Carta de Albert Hofmann, Basilea.

“* Correctamente interpretado de este modo por Delatre, pag. 39.

** Carta de Hofmann.

** Carta de Hofmann.

*7 Plutarco, Pericles, 38.

“% En Bowra, fr. 114 c.

“ Quintus Smyrnaeus, 11, 182.

" Plutarco, De garrulitate, 511 C; Diels, Vorsokr., A3b (6 ed., 1, 144); cf. K. Freeman,
The Pre-Socratic Philosophers, pag. 105.

" En Anth. Iyr., fr. 42.

2211, lacunam stafuimus cuius sententia fuerit:

gxmiev, 1 8k AaPovoa dEmog BETO’ EvE’ avbEipe

(ed. Allen, Halliday, Sikes).
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“* Clemente de Alejandria, Protrepticus, 11, 21, 1; Eusebio, Praeparatio evangelica, 1i, 3,
34; Orph., fr. 52.

T Hiada, Vi, 222; X1, 107.

5 Iliada, v, 295; respecto del caparazéon de una tortuga, el Himno homérico a
Hermes, 34.

¢ Escoliasta T y Eustacio a Ilfada, VII, 222; escolio a Heslodo, Teogonia, 299 (en
Gaisford, 11, 501).

7 Cf. P. Steiner, «Antike Skulpturen an der Panagia Gorgoepikoos zu Athens, AM,
XXXI (1906), pag. 339: «Una vasija de dos asas elegantemente moldeada, con tapadera, sin
lugar a dudas copiada de un prototipo de metalisterias.

7 Cf. C. E. Beulé, Monnaies d’Athénes, pigs. 154 y 344. Un catilogo de monedas que
documentan la vasija aparece en H. G. Pringsheim, Archiologische Beitrige zur Geschichte
des eleusinischen Kults, pag. 69, n. 4, reeditado en RE, XI, col. 319 s,

7 Esta era la tesis de Pringsheim, ibid., pag. 77. En qué medida es defendible, lo ve-
remos en relacion con otros tipos.

" El dibujante moderno tendia a interpretar las ramas como espigas. Es mis proba-
ble que se pretendiera representar ramas de mirto.

“ Cf. . Philios, “Apyonoloyxtr sopripate tv v EAevoivt dvaokadavs, EphArd,
1885, col. 172.

“* Esta funcién era realizada por los epistatai.

® IG, P, 313 y 314, 23,

#* Hesiquio, s. v.; cf. S. N. Dragumis, «<MuoTikh npostpont) Afuntpog ko Iepoedovngy,
AM, XXV1 (1901), pag. 43.

“* Fsta es mi lectura: moAOReot en la tradicion. M. Schmide da el significado en su
edicién de Hesiquio: caclaturae exstantes labris poculorum insculptae. Amobio, Adversus na-
tiones, v, 25, traduce cd6hov &yyog por poculum porque ignoraba cémo era la vasija y sé-
lo sabia que se utilizaba para beber.

* Hesiquio, s. V. KEPYVOUOCL.

# . Rubensohn, «Kerchnos», AM, Xxiil (1898), pigs. 271 ss., iba demasiado lejos
cuando agrupaba bajo el término kerchnos todas las vasijas que se llevaban en la cabeza en
la procesion.

# F| texto tradicional, dlov &prov &mAvtov, «ana de oveja no lavadar, fue corregido
por Meineke por @év, gprov dmivtov. Correccidn acertada, pues en Grecia no existe
otra lana que la lana de oveja (segin un proverbio latino, lana caprina, «lana de cabrar, sig-
nifica «insensatezs); §tov #piov seria un pleonasmo.

# Citado por Ateneo, brevemente en 476 y con mayor amplitud en 478 cd, de la obra
MMepi 10D Alov kandiov («Sobre la lana sagrada»). Véase Alois Tresp, Die Fragmente der grie-
chischen Kultschrifisteller, pags. 87 s., trad. al alemdn por C. B. Gluck.

" Nicandro, Alexipharmaca, 7-8.

¥ Ibid., 217.

2 Escolio a Nicandro, Alexiphanmaca, 217.

3 E] texto, tal como ha llegado hasta nosotros, dice Afkves; yo leo Avyve debido al
éoyapideg siguiente. Existe el neutro Avyvov; cf. R. Reitzenstein (ed.), Etymologicum
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Indice analitico

Un ndmero en cursiva indica ilustracién en la pagina citada. Una cifra en alto (por
ejemplo, 194'), una nota también en la pagina citada. La abreviatura ¢ indica una cita.

«abismo de la simiente», 158, 215**

Abonutico, 134

abrazo, 132, 133, 134

abstinencia: de ciertos alimentos v frutos,
82, 150, 151; de vino, 64, 82, 83, 151,
193

abundancia, véase riqueza

Acarnania, 133

Accio, 118

accién sagrada, 103, 111, 123, 193

acciones secretas en los mitos: don de
Hades a Perséfone, 67, 147; forma en
que Deméter trata a Demofonte, 65

aceite, 119, 148, 177, 192; de poleo, 187,
188

Acropolis (Atenas), 35, 94, 149

Adonis, 179

Adriano, emperador, 40, 89, 104, 118

Afrodita, 133, 156, 168, 169, 175

agalmata, 157

Agdisds, 148

agelastos perra, 63, 101

Agora (Atenas), 2152

Agra, 66, 69-73, 72, 74, 76, 77, 78, 80, 81,
84, 85, 87, 89, 133, 151; véase también
Eleusis, s. v. misterios menores de

agricultul‘a, 135-137, 140, 142, 210™; véase
también grano

agua, 60, 64, 82, 83, 148, 185, 186, 187,
188

agyrnmos, 84

Alon/aion, 43, 132, 165
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Aios Eleutherios, iglesia, 96

ala/alado, 94, 105, 139, 169, 171

Alarico, 44,145

Albania (albaneses), 49

Alcibiades, 128

Alcifron, 212°%

alcohol, 186, 187, 188, 217%

alegorias, 175

Alejandria, 66, 87, 131, 132-134, 165; véase
también Eleusis de Alejandria

Alejandro de Abonutico, 134

Alejandro el Grande, 118, 131, 209*°

Alepo, 35

Alfsldi, A., 214

alimento, 113, 147, 152, 155, 177; véase
también abstinencia

alma, 39, 116, 147, 157, 159; véase también
psique

almendro, 147, 148

altar, 50, 93, 112, 140, 161

alucinacidn, 39, 188

amapola, 77, 96, 96, 153, 155, 187, 192

Amasea, 132

Ameta, 148

amor, 69, 70

Ampelo, 147

Anactoron/anaktoron, 91, 106, 107, 109,
110, 111, 125-128

Anciano Sabio (arquetipo), 20

Andécides, 128

andrégino, ser, véase bisexualidad

anfora, 100, 102, 161



Anima (arquetipo), 20, 21; proyeccién
del, 21-

animal, 63, 77, 78, 81, 141, 155, 161, 162,
170

Animus (arquetipo), 20

Anio, 147

aniodos, 159, 160

antepasados, 21, 49, 50

Antesterias (festival), 74, 159

Antesterién (mes), 71, 81, 86, 160

Anthion, 61

Antifanes, 212"

Antifilo, 116, 2042

Antiope, 56

Antonino Plo, emperador, 34, 89

Antoninos (emperadores), 93

antorcha (portador), 38, 39, 50, 60, 76, 84,
85, 96, 97, 111, 131, 133, 134, 135,
160, 162, 163, 165, 166, 169, 171, 175,
175 (Yaco y Eubuleo)

antropomorfismo, 134, 135

afio, periode del: afio nuevo, 132;
estancia de Perséfone en el Hades, 67,
158; misterios en Eleusis, 82, 176

Aphaia, 72

Apio Claudio Pulcro, 94

Apolo, 35, 36, 70, 113, 113, 134, 147; véase
también Calimaco

Apolodoro, 199%2, 201%, 202! 13 212,
214}%5

Apolonio de Rodas, 112, 112%, 202'%,
2{)632', 216+

apometra, 126-127

aporreton, 51, 53, 54, 53, 66, 135

aporretoteros logos, 150

apulico, vaso, 144, 145, 153, 155

Arabia, 148

Arato, 2121

Arcadia, 54, 57, 93 ]

arcaico, 11, 12, 16, 17, 41, 44, 55, 60, 62,
93, 101, 105, 141, 142, 147, 149

arche, 22

arco, 72

arco de Cipselo, 147

Arebpago (Atenas), 2087

Ares, 140

Argos, 150

Ariadna, 113, 168, 200", 206%™

Aristides, Elio, 208%°, 211

Aristéfanes: Achamenses, 202, Aves,
208 Nubes, 111, 1114, 20527, 2032,
Pax, 187, 202'"; Pluto, 86, 202",
2037, 204"7; Ranae, 38, 117, 200%,
202””, 203151 165, m, 204“5, 2062“3,
20873 3 2167 43, Vespae, 147, 213

Anistételes, 69, 129-130; Athenaion politeia,
203"%; Ethica Nichomachea, 208 Sobre
la filosofia, 113, 114%; Poética, 129%

Armmobio, 185, 186, 204", 21211 217%7,
218%

arqueologia/investigacién arqueolégica/
excavacion, 9, 10, 11, 13, 23-25, 43,
47, 48, 93, 103, 115, 123, 125-128,
204"

arquetipos/imdgenes arquetipicas, 9, 17-
23, 149, 156, 158

arrefon, 51, 33, 54, 55, 65, 135, 140

arretos koura, 33, 115, 145, 146

Arrio, Anabasis, 209, véase también
Epicteto

arroz, 192

Artemidoro, 213, 214"

Artemjs, 11, 72, 137; A. Agrotera, 72; A.
Propilea, 93; véase también Calimaco

arvejas, 192

ascesis/ascetismo, 118, 119, 134

Asclepio/Asclepiada, 35, 82, 83, 113, 115,
134, 207

Asia Menor, 59, 131

Asis, 107

Aspasia, 135

Asterio, 132¢

Atenas/atenienses, 10, 35-40, 45, 49, 51,
35, 61, 63, 65, 69, 71, 73, 76, 84, 86-89,
94, 97, 101, 105, 112, 113, 116, 117,
119, 123, 127, 129, 131, 135, 136, 144,
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149, 150, 152, 159, 164, 165, 166, 177, bienaventuranza/reino de los

179, 186, 190, 2067, 2112*, 21545 2 bienaventurados, 42, 43, 50
Atenea, 11, 159, 166, 169, 171, 174%, 177; bienaventuranzas de Cristo, 42
A. Hygieia, 115; A. Nike, 149 bios, 16, 22, 41
Ateneo, 2007, 201%, 21355 5 W 2147 bisexualidad, 148, 215%
218* bizantino, periodo, 33, 130
Aica, 35, 38, 56, 73, 82, 112, 131-134, Blake, W., 1577, 215
136, 140, 144, 152, 159, 164, 2062, blanco, 1éase color
2117, 217% BAfxaov, 187
Arico, 45 Boedromion (mes), 37, 70, 82, 83, 103, 159
Ats, 147, 148, 193 Boreas, 73
atletas, 119 bothros, 204"
Augusto, emperador, 118, 119 Bétticher, K., 149°, 213%
aule, 66, 97 boulaies (epiteto), 178
autopsia, 130 boule /boulai, 178
aventador trenzado/liknon, 79, 192, 202, bouleus/Buleo (epiteto), 178
203 brahmin, 118, 119
aves de corral, 151 Brasiai, 59
ayuno, 9, 60, 62, 64, 66, 81, 87, 106, 129, Brimé, 112, 152
150, 185, 187, 215%# Brimés, 112, 152
Britomartis, 72
bacantes, 80 bronce, véase metal
Bachofen, J. J., 37, 198* Bruns, G., 200", 2163
Baco, 32 Bruzza, L., 207
baile/bailar, véase danza Buda, 113, 206
bafio (ritual), 76, 81, 82, 106 Buschor, E., 21545
birbaros, 51 Busigio, 136
Baubo, 64, 86, 179, 186, 189
beatifica visién, véase visio beatifica caballo, 58; semental y corcel, 57
beatificacién, 114, 115, 119, 134, 157 Cabirion, 164, 215%
Beazley, . D, 200 Cabiros/Cabirico, 53, 54, 164, 179
bebida, véase kykeon cabra, 150
bebida/beber (vino), 137, 147, 150; véase cabras, 192
también abstinencia cacerfa/cazar/caza, 56, 72, 73, 147, 151,
becerro, véase toro 162, 166, 167, 175, 216%
bendicién, 67 calendario: atico, 82, 139, 216*" de
Beocia, 151 Samotracia, 164; lunar, 142, 144;
Bernays, J., 208 moderno, 37, 71, 74, 81, 198%;
Beulé, C. E., 218 solsticio, invierno, 165; véanse también
Biblia, véase Nuevo Testamento, Salmos, los nombres de los meses griegos:
Sermén de la Montafia Antesteridn, Boedromién, Epifi,
bienavenmranza/felicidad, 41-43, 67, 114, Leneo, Muniquién, Pianopsién
123 Calias, 136, 165
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Calimaco, 133; himnos: a Apolo, 257,
a Artemis, 202, a Zeus, 202"
Camino Sagrado, 35-37, 38, 62, 84, 89,
91, 94, 198*

Campbell, J., 2147

Campos Eliseos, 39

canciodn, véase cantos

candelabro, 177

cantaro, 73, 74, 81, 85, 86, 160

cantos/gritos, del hierofante, 112, 113,
2062 36, 57, 104, 119, 132, 149,
165; en los misterios eleusinos, 37, 38,
39, 50, 51, 152

Capua Vetera, Santa Maria, 168, 170

Carcino, 200%

Caria, 59

cariatides, 96, 99, 189

Caribdis, 201*

carminativo, 187

carnero, 81, 82

carro, 60, 67, 89, 139, 139, 162, 169, 181

Casa Sagrada, 91, 127

castigo, 104, 126

cebada, 64, 83, 136, 141, 142, 185-188,
192, 198

Cefiso, 60, 64, 86

Céleo, 49, 62, 63, 140

Célidas, 49, 62

Censorino, 198"

Ceram, 15-18, 148

Cerbero, 74, 104

cerdo, 66, 77, 178, 179; cerda, 82, 178;
véase también porquero

ceremonia, 13, 26, 45; eleusina, 10, 24, 37,
40, 41, 42, 51, 52, 69, 70, 71, 76, 87,
96, 103, 104, 105, 113, 114, 115, 130-
134, 149, 155; «heraldo de las
ceremonias», 50

Ceres, 55, 152, 205™

Cérix/Cérices, 50, 71, 180, 2117

cesta, 58, 79, 80, 84, 86, 96, 101, 124, 127,
160, 162, 189, 2042, 210™; véase
también cista mystica
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cetro, 160, 166, 167, 169

Chadwick, J., 200, 201™

Choai, 74, 81

chthonion chasma, 152

Ciamites, 198

Cibeles, 145, 147

Cicerdn, 94; Ad Atticum, 45, 1997, 204'™;
De Legibus, 43, 1997, 212°7;
De natura deorum, 144, 145, 2127
Orator, 212°%

cielo, 58, 101, 142, 143, 159, 178

cinico, fildsofo, 118

Cipselo, Arco de, 147

Circe, 77

circulus mythologicus, 144

cisne, 50

cista mystica, 58, 80, 87, 96, 98, 124; véase
también cesta

Claudiano, 197°

Claudius Pulcher, Appius, 94

Clemente de Alejandria, 132, 214
Protrepticus, 132 y 211%7, 150 y 214,
2047, 21157, 212%, 214, 217,
Stromata, 2017, 208%, 213"

Clidemo, 214™

Cnosos, 51

cocotero, 148

Colono, 105

color, 101, 160; blanco, 81, 85; rojo, 149,
150, 203"

columna corintia, 94

comedia, 145

comer, 16, 78, 82, 146, 147, 160, 193;
péanse también abstinencia; ayuno

conciencia, 20, 21

Cook, A. B,, 213%%7

Cooper, Lane, trad., 117, 207

copa de Festos, 10-12, 11

Core, la, 16, 65, 79, 87, 141, 156, 214%7;
Aion vy, 132, 165; diosa del mundo
inferior, 112; duplicacién como Thea,
159-164; en una triada de deidades,
151, 163, 177, 180; epifania de, 107;



Heracles v, 80, 104-105; identificacién
de, 155; Jung sobre, 20-21, 23; papel
mustérico en Eleusis: invocada por ¢l
hierofante, 113; rapto de: cerca de
Nisa, 59, o junto a un pozo, 61, por
Dioniso, 60, 87, por Hades, 87, 151,
por Plutén, 39, 151, o por Zeus en
forma de serpiente, 87, 151; Rea ¥,
145; representaciones de, 166, 167,
169, 175, 175, 176; resurreccidn de,
66, 67, 159; semejante a Deméter, 57,
58; venerada en los Haloa, 150: Zeus
Bouleus vy, 178; véase también
Perséfone

Coreion de Alejandria, 131, 132, 133

cornucopia, 57, 74, 161, 166, 175

corona, 38, 160

Cordnide, 113, 134

Cos, ley sagrada de, 57

cosecha, 35, 36, 141, 198

cdsmico, 58

Kpothp, 192

cremacion, 112, 209

Creta/cretense, 48, 49, 50-52, 36, 57, 64,
72-73, 146, 149, 170

Crinagoras de Lesbos, 43, 199°%

cristianismo/cristiano, 41, 107, 112, 114,
119, 124, 125, 133, 150, 152, 202,
véanse también Iglesia catdlica/romana;
Iglesia ortodoxa

Cristo, 120, 124

Crocénidas, 86

cruz/cruciforme, 131, 132

ctonico, 127, 164

cueva, 59, 61, 147, 169, 201*; gruta de
Plutén, 97, 127

culto, 16, 44, 51, 53, 58, 83, 125, 130, 147,
149, 163-164, 217", de Rea, 193, 194;
de Triptdlemo, 137, 139-140, 144; en
Alejandria, 131, 132; en Eleusis, 10,
14, 44-45, 48-49, 55, 125, 126, 128:
en Nisa, 59-60; véanse también
Demétc_r; Dioniso; muerte
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cultura griega, 25, 51, 69, 165

cultura minoica, 10, 17

Cumas, 174, 176

Cumeont, F., 203", 207, 213%, 216+
curacion; véase también sanacion

Da, 55, 57

Dadis, 134

daduco, 49, 51, 71, 78, 82, 97, 100, 104,
111, 113, 131, 134, 136, 165, 169, 180;
daduco (no eleusino), 131, 134

daeira, 216%7

daemon/daeménico, 20

Dafne, 36

danza/danzar, 11, 61, 103, 20422 en
Eleusis, 38, 39, 48, 51, 61, 64 (de
Baubo), 93, 97, 101, 192, 193, 194; vy
su pozo, 63, 65

De, 55

deidad, véanse divinidad; divinidades
eleusinas

deiknymena, 74, 115

Delatte, A., 217%

Delfos, 35, 101, 104, 128, 204"

Delos, 35, 58, 147

Demarato, 37, 38

Deméter, 19, 41, 42, 55, 59, 61, 77, 97,
106, 117, 131, 132, 140, 150, 163, 165,
166, 167, 169, 171, 174, 175, 177, 178,
180, 186, 200; agricultura (grano/
trigo/plantas) v, 35, 43, 49, 55, 65, 67,
113, 124, 135-137, 137, 138, 143, 144-
146, 198%; cista mystica, 58, 80, 87, 160
162; como Brimo, 112; como
Eleusina, 37; como madre de la hija,
142; como sanadora de los ciegos,
114-115, 207%; culto de, 22, 48, 73,
141-142, 201%; D. Erinys, 57; D.
Lousia, 57; D. Thesmophoros, 215
Despoina y, 58; en una triada de
divinidades, 152, 163, 177, 180;
festivales de, 64, 150, 152; Heracles v,
79-80, 203'; mistos Y, 97, 156-158,
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2147, 215*; mito(s) de, 21, 41-42, 50,
56-59, 59-65, 635-67, 81, 86, 135-147,
157-159, 179, 185, 189; muerte y, 111-
113, 119; pozo de, 60-62, 62, 65, 93:
religion de, 140; roca de, 62-64, 63,
101, 201”; sacrificios a, 77, 81, 159;
santuario de, 89, 90, 91, 93, 103, 161;
templo(s) de, 10, 65, 66, 67, 128, 132;
véanse también Core; Eleusis, s. v.
nusterios mayores de; Himnos
homéricos; Himnos érficos; iniciado:
madre; Perséfone

Demetreioi, 112

Demetria, 137

Demetrio, 71

Demofonte, 63, 103, 113, 140, 163, 215

Deméstenes, 73, 202

Deo/Deb, 135, 145

descenso, véanse viaje al Hades; mundo
inferior

Despoina, 57, 93

destino, 21, 38, 156

Deubner, L., 203'%, 21 1%, 2137, 214,
216%™

Déyope, 140

Diigoras de Melos, 103, 117

Diceo, 37

Diels, H., 203

Dieterich, A., 2041, 219**

Diodero de Sicilia, 50, 51, 144, 146%, 197°,
2}.“{. 343, }57. 21643‘, Ho

Dién Casio, 20955 2% 26128270

dionisiaco, muchacho, 160, 161; localidad
dionisiaca, 39, 64, 164; moda
dionisiaca, 162; naturaleza dionisiaca
de Theos, 164

Dionisio, 214"

Dionisio Periegera, 2167

Dioniso, 22, 66, 73, 80. 113, 148, 150, 188;
Agra y, 74-81 passimn, 84: Ariadna vy,
113, 206™; como Hyes, 152; culto de,
59-60, 64; D. nifo, 135, 146, 165, 168,
169, 178; D. subterrineo, 60, 147, 151:

(dios del vino), como hijo suyo, 113;
en una triada de deidades, 152, 177,
180; falo y, 79; festivales de, 74
(Antesterias, Choai, de las mujeres),
81, 85, 148, 150, 152, 159;
granada/granado y, 150, 151; Hades
¥, 64; mascara de, 60, 79, 148:
matrimonio de, 74; misterios
eleusinos y, 77, 152; Perséfone v, 155,
como su raptor, 60, 61, 64, 65, 87,
151; plantas y, 84, 147 (vid); religion
de, 155; representaciones de, 60, 61,
139, 139, 165, 166, 166, 167-168, 169,
169, 176, 177; segundo Dioniso, 77,
113, 169; serpiente y, 80; sus dones
152; Yaco y, 84; y libacién
precedente, 82, 203"

dios boulesi, 178

dios del mar, 50

dios del vino, 59, 60, 151, 152; véase
también Dioniso

dios(es), 9, 25, 35, 36, 38, 39, 40, 41, 48,
54, 55, 104, 106, 118, 141, 143, 145,
156, 159, 176, 177, 206™, 214 de la
guerra, 140; de los muertos, 149; de
sanacion, 82; del fuego, 119; del
mundo inferior, véase mundo inferior;
del vino, 64

diosa, 48, 51, 54, 55, 57, 58, 76, 82, 83, 93,
103, 112, 113, 115, 116, 133, 140, 144,
145, 156, 157, 158, 159, 179, 214%; de
la muerte, 112; de la terra, véase
Madre Tierra; del fuego, 119; del
mar, 32, 59; del mundo inferior, véase
mundo inferior; véanse también dos
diosas; Gran Diosa; luna, diosa de la

diosas del mar, 52, 59

Diosa semejante a Deméter en el culto
minoico tardio, 188

Diéscuros, 39, 136, 137, 165, 166

Diotima, 69

Disaules, 64, 66, 140, 179

divinidad/deidad/divino, 16, 24, 37, 38,



39, 50, 53, 58, 79, 130, 148, 155, 157,
158, 160, 163, 165, 174, 176, 178,
215*%; véanse también dios; diosa

divinidades eleusinas, 9, 142, 143, 165,
166, 166, 167, 168, 168, 170, 171, 174,
176, 177; escenas de, 142, 143, 165,
166, 166, 168, 169, 172, 173, 175:
véanse también los nombres de las
divinidades

Dodds, E. R, 198%

domingo de Pascua, 119

Doncella (arquetipo), 20, 53, 53, 58, 149,
181; véanse también Doncella Divina,
s. v. Core; tipos primordiales, s. v.
Doncella Primordial

Doncella Divina (Core), 9, 15. 16, 18, 24,
181, doncella divina, 175, 181; véase
también tipos primordiales, s, v.
Doncella Primordial

doncella del vino, 148

Deos, 55

dos diosas, 45, 54-55, 57-58, 66, 67, 89,
137, 138, 139, 141, 158, 160, 178

«dos dones», 43, 135, 136, 142

Dragumis, S. N., 218"

drama (representacién dramitica), 53-34,
132, 134, 156

drama mystikon, 132

drogas, 186, 187

dromena, 74, 115

dualidad, 19, 54, 55, 58, 156-177, 215

duelo/luto/pena/pesar/tristeza, 53, 56, 58,
59-65, 81, 82, 84, 86, 94, 135, 142,
145, 160

dulce, 186

echeion, 104, 113, 168

Edipo, 104, 105, 106

fifese, 76, 187

Egeo, mar, 73, 178, 215"

Egina, 72, 73

Egipto/egipcio, 38, 85, 130, 131, 133,
207*"; véase también misterios

Eitrem, S., 154, 197, 203", 205%™, 210
Elais, 148
Eleusina, la (epiteto), 57, 200™
Eleusinion, de Atenas, 55, 63, 87, 96, 190.
191, 2117
eleusis, 50
Eleusis, 12, 34, 35-37, 38, 45, 47, 48-50,
91, 130, 131, 135, 211"; bahia de, 36,
37, 39, 52; descubrimientos
arqueologicos en 62, 63, 63, 82, 83,
84, 85, 94, 95, 96, 96, 97, 98, 99, 100,
101, 101, 115, 116, 137, 138, 139, 139,
142, 143, 160, 161, 161-163, 162, 163,
178, 179, 180, 204", (véase también
santuario; por sus elementos, véase bajo
sus nombres: Anactoron; pozo; efc.);
edificios construidos en, 126: Jjuegos
de, 71; mito de, 16; nombre de, 50;
re].igic')n de, 10, 15, 25, 35, 114, 140,
141, 144, 138, 160, 175, 207%%; véase
tanihién Eleusis de Alejandria
MISTERIOS MAYORES DE, 9-11,
13, 17, 19-23, 23-26, 44, 62, 124-
125, 129, 130, 207** y passim;
agricultura/grano/trigo y, 35-36,
113, 124, 135-144, 144-145, 146,
198% (wéanse también agricultura;
grano; trigo); Anactoron v, 141
asistencia a, 38, 94; beneficios de,
199, celebracién de: esencial,
39; fecha ortodoxa, 37, 82:
muerte y, 41, 42, 43, 44, 45, 112,
113, 119, 123, 136, 151, 155, 158,
177, 178, 179, 180-181, 208" b
passim; muertos y, 40; nacleo de,
144; ocasiones irregulares, 71, 118;
traicion a, 24, 103-105, 125
drama, diferenciado de, 13, 53-54,
128-130, 131-133, 134-135, 155-
157; dualidad/duplicacién de
deidades relacionada con, 157-
179; duracidn de, 128;
elegibilidad, 37, 41, 76, 104-105
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don conferido por, 142; como don de

Demeéter, 42, 43, 67, 135, 142;
imitacién de la deidad (Deméter)
antes de la epopteia en, 58, 62, 81,
82, 86 (luto), 93, 155, 155-157,
214; relato de Herddoto, 37-41

mito(s) perdido(s) relacionadof(s) con,

16-17, 148, 149, 150-152, 155, 177
amapola y, 94, 96, 133, 155;
contrasefa, véase synthema;
granada y, 146-151, 154, 155, 156;
mirto y, 84; mitologia no eleusina
en, 175-177, 179; origenes de, 45-
52, 62-63, 160; Plemochoai, véase
estacion de; significado de, 37-41,
41-44, 112-113, 119, 150, 135,
199% % 216"

preparativos para la epopteia

(necesarios para la iniciacién), 62-
63, 106, 129-130, 156: abstinencia
de vino, 64, 82-83, ayuno, 9, 64,
81, 185, bafio, 82; hacer kykeon,
83, 141 (y beberlo después de
ayunar, 65, 106 [en el camino 2
Eleusis], 185-186, 187-188, 189~
190, luto, 63, 81, myesis, 70 (y sus
preliminares, 74), purificacién por
el agua, 82, 83; sacrificio, 81, 82,
168, y probablemente rito del
falo, 87; procesion a, véase
procesion (para danzar en, véase
danza)

ritos en el santuario: epifania de

Core, 107, 113, 116, 135, 154, 155
(representada como planta},

invocacién a Core, 104, 113, 168,
205%; 155-156, 158, 161; mostrar

67, 142; estacién (dfas y noches)
de, 37, 70, 81, 82 (agyrmos), 107-
111, 144, 152, y Plemochoai, 152-
155: utensilios rituales/objetos
sagrados, véase objetos sagrados;

simbolo de iniciacién en, 64; dios de

la vid/vino (Dioniso) y, 60, 61,
64, 65, 84, 147-148, 150, 151, 152,
163-164, 165, 166, 167-169, 168,
178, 180 y passim; singularidad de,
123, 131, 135; terminacién de, 44-
45; véanse también muchacho «del
hogar; riqueza; ver; vision; efc.

MISTERIOS MENORES DE:

celebrados originalmente en
Eleusis, 70, 89, después en Agra,
71, 72-74, 89; contenido de, 74;
coste de la iniciacidn, 81;
dedicacién de, en Agra, 73;
Dioniso y los misterios de Agra,
73, 74; Heracles y, véase Heracles;
Hermes y, 74; matrimonio v,
216%; «oir» en, 77-78; vestiduras
utilizadas en, 84

mirto y, 84; cintaros y, 74, 84; mnistos

de, 106; mito asociado a, 159;
purificacién y sacrificio, 70, 76-
81, 77, 78, 80, 81; ritos que
preceden a la myesis: secreto de,
66, 70; tempo de, 71; tono de,
70; velar en, 79, 203"

myesis: definicién, 70, parafernalia de,

80, 87, 94, 96, 124; prcparacién
necesaria para los misterios
mayores y menores, 71, 74, 80,
81,

Eleusis de Alejandria, 125, 131-135, 165,

211, 217
Eliano, 126, 127, 200, 21132
Eliseo, 50
ellampsis, 130
elpis, véase esperanza
emasculacién, 112, 158, 206

una espiga de trigo, 113, 144,
2067 procla.macién del
hierofante, 112-113; revelaciones,
54, 66, 151; y accién sagrada en el
Telesterion, 110-112, 123, 130
ritos ensefiados a los reyes de Eleusis,

248



embarazo, 148, 170

empeiria, 129

en Agras, 72

Endimién,134

engendrar, 57, 134, 147

Eno, 148

Enopién, 206

Enétropas, 148

entierro, 112, 133, 144

Epicteto, 130%, 131%, 2042

epictreo, filésofo, 126, 127

Epidauro, 35, 82, 83, 146, 149

Epidauro, himno de, 146, 2122, 215+

epideixis, 119

epifania (pagana), fiesta de, 132

epifania, 16, 39, 105, 107, 115, 134, 155,
136, 157, 171, 206, 214"

Epifanio, 132, 211%

Epifi (mes), 133

Epimeletai, 81-82

Epistatai, 218**

epopteia, 71, 97, 118, 119, 125, 135, 156,
208%; beatificacion/alegria y, 114,
160; como iniciacién superior, 69,
104, 115; contenido de, 103, 104-105,
113, 124; definicién de, 70; lugar de,
9-10, 127; objetivo de, 106, 124;
origen femenino de la vida
encontrado en, 158; tono de, 70;
«vision» en, 106, 113, 114-117, 129-
130, 157; para la imitacién de una
deidad antes de la epopteia, y
preparativos para la epopteia, véase
Eleusis 5. v. misterios mayores de

epoptes, 104, 106, 157, 2067, 214

Erecteo, 49, 141

Erineo/erineos, 60, 201

Erinias, 105

Erinys (epiteto), 57

Eros, 154, 156, 169

erotomorfismo, 134, 135

soyapidec, 191, 193, 194, 218

Escito, 100, 137

Esciro, 136

esclavos, 81

Esparta/espartanos, 38, 55, 136, 165

esperanza, 43, 44, 114 (elpis), 124, 137, 177

Espermo, 148

espiritus, 24, 39, 156

Esquilo: Edipo, 118; fragmento, 147%;
Persas, 1987; y Eleusis, 24, 77, 118,
123, 20855 2

Estacio, Publio Papino, 197°

estaciones del afio: invierno, 82, 150, 159,
178; otonio, 160, 203'"; véase también
aiio

Estéfilo, 147, 2062

Esteban de Bizancio, 202>

Estobeo, 208%!

estoica, teologia, 145

Estrabon, 2007, 209%2 264265, w2107, 2128

estrella, 165

Etéocles, 150

etnologia, 13, 16, 17, 22, 23, 148

etruscos, 105

Eubea, 147

euboulia, 179

Eubule, 179

Eubuleo, 66, 162, 163, 164, 165, 169, 175,
177-181, 180

Eubulo, 179, 2123

Eucles/Euclos, 180

Eucrates, 115, 116

Eum(’)ipidas, 44, 45, 49, 71, 131, 164

Eumolpo, 49, 50, 77, 179

Eunapio, 44, 44-45%, 45, 199%

Eupolis, 203

Euripides, 117, 208>, 20972 Faetonte,
209""; Helena, 145, 197%, 200%;
Hiketides, 119%; Ion, 38, 51, 52, 60%,
76, 194

Europa, 56

Eusebio, 149%, 2127 2137 218

Eustacio, 216", 218

Evangelio, véase Nuevo Testamento

Evantes, 206
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existencia griega, 9, 25, 37, 30, 40, 44;
expresion definida, 41

existencia humana, 22, 41, 42 (personal),
141, 156; definicién de la expresion,
22

existencialista, filosofia, 22, 41

exorchesthai, 103

éxtasis/extatico, 67, 145, 135

Falagoguia, 210°*

falo, 79, 87, 2034, 210> =

Fantasma, 116, 117, 134, 208*

farmacia, 9

fe, 113

Fedro, 69, 72, 81

felicidad, véase bienaventuranza

fermentacidn, 186, 217

fertilidad, 148, 149, 213"

festival, 10, 64, 70, 74, 84, 133, 141, 142,
148, 150, 151, 159, 164, 194; véanse
también Antesterias; Choai; fiesta;

Haloa; Leneas:; Proschaireteria; Stenia;

Tesmoforias

Festos, 11, 11, 12

fiesta, 25, 37, 38, 82, 123, 132, 135, 150,
159; véase también festival

figura, 18

Filico, 66“

filosofia griega, 26, 69, 70, 116, 117, 129

Filostrato, 203'7, 214

Fitzgerald, R., trad., 105%, 200°"

Aammenm, 203

flauta, 132

flor, 12, 41, 59-61, 70, 77, 87, 113, 159,
160, 170

Focio, 2154!){\‘“].4”‘

Foucart, P. F., 202", 2097

Frinkel, E., 201"

Freedman, H., trad., 124%, 210*

Frigia, 147

Fritze, H. von, 219"

Frobenius Institute, 15

fruta/huerto, 141 (grano), 144, 148, 150,

151, 187, 192, 108%: véase tambion
abstinencia

fuego, 104, 112, 119, 190, 193, 203"
Demofonte puesto en el, 63, 66, 103,
113, 140; en Eleusis, 39, 65, 103, 112,
113, 2053*7; marcas del, 48, 119, 209°™;
muerte por el, 118, 119, 134

fuente, véase pozo

funeral/pira funeraria, 113, 118, 119, 135,
149

Gabrici, E., 216"

Gaia, 55, 39

Galieno, emperador, 2097, 214™

gallo, 152

Gea, 55, 140, 170, 171; diosa de la tierra,
175, 178

Genaro, san, 24

género humano, 36, 40, 41, 43, 44, 158;
véase también humanidad

geomeétrico, periodo, 112

gephyrismoi, 86

Geroulanos, [. M., 198"

Gerster, G., 21077

Giannelli, G., 209*7

YAV, 185, 187

Gliceria, 133

Glicon, 134

godos, 44

Goethe, J. W. von, 517, 134%, 199%,
212311! 215456

Gracias, 166

Graindor, P., 209%7

Gran Diosa, 57, 38, 67, 85, 93, 145, 146,
148, 149, 177, 215"

Gran Madre, 48, 67, 146

granada, 67, 142-155, 154, 159, 2107,
213%

grano/trig{), 25, 35, 41, 43, 48, 49, 55, 56,
67, 79, 93, 94, 113, 124, 125, 134-142,
144, 145, 146, 149, 210%™, 217*'; espiga
de, 24, 55, 61, 96, 113, 124, 125, 139,
144, 157, 168, 177, 190, 2067, 218*
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Grecia, 17, 18, 44, 45, 48, 49, 93

grecoegipcia, cultura, 131-134

griegos, 14, 16, 26, 36-41, 43, 44, 49, 51
60, 128, 141, 144, 157, 186

grito/gritos, véase cantos

gruta, véase también cueva

guirnaldas, 148, 170, 214

guisantes, 192

gynaioi naoi, 132

H

Hades, 74, 149, 198%, 201™; H.
kyanochaites, 180; morada/reino de,
42, 64, 65-67, 105, 142, 160: raptor de
Core, 60, 64, 85, 87, 151, 158, 216*7;
véasc también viaje al Hades

Hadra, tumbas de, 133

Hainuwele (doncella ceramesa), 148, 151

Haimuwele (libro), 16

Haloa, 150, 152

Hamadriade, 147

hambre, 9; véase también ayuno

harina, 144; véase también grano/ trigo

Harpocracién, 213%3, 2154

Hecate, 60, 67, 84, 97, 112, 159

Hecateon, 93, 137

Hefesto, 119, 166

helidico (temprano, medio, tardio)
periodo, 45, 48

helenistico, periodo, 76, 133

Heliodoro, 2052

Helios, 60

Hemberg, B., 215

fhemeros bios, 141

Hera, 150, 162, 170, 175, 213", 214%,
216437

Heracles, 10, 79, 158; en los misterios de
Eleusis: iniciacién conferida en, 100,
137, preparado para los misterios
menores, 74-81, 75, 77, 78, 79, 80, 82
84, 151, 203", supuestamente negada
2, 104-105; en pinturas de vasos, 100,
165, 166, 169, 177

Hericlito, 64%, 187

]
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Hermes, 50, 65, 66, 67, 74, 85, 106, 139,
149, 169, 179, 180, 187, 216" H.
Logios, 149; véase también Himnos
homeéricos

Herddoto, 36, 37-387, 43, 55, 204", 213

héroe/heroina, 36, 49, 50, 83, 198%, 203",
215 véanse también Heracles; Teseo:
Triptélemo

heroon, 155

Herzog, R. L., 2007

Hesiodo, 40, 145, 199", 200™, 218+*

Hesiquio, 199°, 2011, 202M 203155 164 e
2]5416, 2164—!—!’ 238484,455.436

hetaira, 86, 133, 160

Hiacintides, 73, 73, 74

hidria, 167, 170, 171, 173, 174, 175, 175,
176

hiedra, 84

hiera, 120

hiera hodos, 89; véase también Camino
Sagrado

hiera syke, 84

Hierocérix, 50, 97

hierodeiktes, 107

hierofante/ hierophantes, 10, 24, 44, 45, 49,
30, 52, 77, 97, 104, 107-112, 109, 119,
125, 126, 127, 131, 132, 134, 144, 157,
159, 206", 211*"; hierofante (no
eleusino), 40, 131, 134

Higino, 212 33;, 21547

higo/hjguera, 60, 61, 64, 84, 87, 147, 148

hija: y madre, 19, 21-22, 37, 38, 41, 51,
54-38, 39, 60, 66, 67,73, 81, 101, 133,
136, 142-146, 156-158, 159, 160, 171,
185, 202°% y padre, 11, 73, 105, 106,
146, 151, 177, 179

hijo: como Brimés, 112; nacido en el
fuego, 113

hijo/nifio, 79, 124; arquetipo, 19-20;
Demofonte, 62 (nifio pequedo), 65;
véanse también Dioniso; Nifio Divino:
Pluto; tipos primordiales, s. v. Nifio
Primordial



Hillebrandt, A., 209**

Hiller von Girtringen, F., 2037

hilo, 86

Himnos homéricos: a Deméter, 11, 41°,
42549, 50, 53, 56, 59, 60-65° passim,
65-67" passim, 81, 82°, 93, 135, 141%,
142, 1455, 146%, 158%, 160, 177-178"
passim, 1857, 186, 189, 199, 200,
201%, 203, 2042, 21277, 2178800 g
Hermes, 202", 2187

Himnos érficos: fragmento 32, 217%% fr.
36, 213%™ fr. 50, 217 fr. 51-52,
217 fr. 52, 189%; fr. 58, 200%; fr.
145, 1467, 212°%; poemas, 87, 198™,
nameros 18, 19 y 30, 178-179 passim,
nam. 24 (a las Nereidas), 51, 52,

nam. 41 (a Deméter), 66°, 179, 216"

Hipélito, 112, 125%, 205", 206" ¥,
210%, 214

Hiponacte, 147, 187, 218"

Hofmann, A., 9, 187, 1885, 21745 %

hombre afeminado, 127

hombre y mujer: objetivo y visidn
idénticos de, en los misterios
eleusinos, 23, 156, 157, 158; vision
de Jung de, en relacién con los
misterios, 20-22; vision de Neumann
de la mujer, 23

Homero, 12, 41, 49, 55, 56, 126, 158;
Hiada, 54, 216*7, 217, 2187+ 7
Qdisea, 16, 56, 201™

Hormann, H., 98, 99, 186°

Horna, K. 201"

hosia, 65

huevo, 151, 152, 192

Huizinga, J., 36

humanidad, 36, 40, 41, 60, 63, 67, 113,
135, 136, 137, 142, 145, 179; véase
también género humano

humo, 38, 103, 112, 190, 193

Huxley, A., 186%

Hydranos, 82

jHye, kye!, 152, 154
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Hyes, 152
Hyson, 152

[caria, 162, 163
Ictino, 103, 211**
Ideas de Platon, 70, 117, 208**
idolo, 11, 132, 215*°
iglesia, 96, 107, 119
Iglesia catélica/romana, 13, 104
Iglesia ortodoxa/oriental, 104, 119
Tifada, véase Homero
[liso, 69, 71, 71-74, 72, 73, 75, 76, 81, 82
iluminacion, 107
imagen/imagenes, 18, 19
imitatio dei vel deae, 155, 156-158, 215"
véase también imitacidén de la deidad en
Eleusis, s. v. misterios mayores de
Immarados, 49
Imutes, 207
incesto, 11, 151
India, 118, 119, 134
Indonesia, 16, 17, 148
iniciacidén, 15, 25, 164, 201", 203'%;
Aristételes e, 129-130; en Eleusis, 36,
51, 52, 67, 76, 131, 136, 144; epopteia
(rito segundo y superior), véase
epopteia; Esquilo e, véase Esquilo;
Meégaron B e, 48; myesis (primer rito),
véase myesis; religién de Dioniso e,
155; véanse también Eleusis, s. v.
misterios mayores de y misterios
menores de; iniciado
iniciado/celebrante/misto: de los
misterios cabiricos, 55, 164; de los
misterios de Cibeles y Atis, 147, 148;
de los misterios de Licosura, 93
de los misterios mayores (en Eleusis):
19, 67, 70, 71, 123, 124, 125;
Augusto como, 118; beatitud del,
véase bienaventuranza/felicidad;
bienaventurados y, 38; danza de,
véase danza; Demeéter como
primera, 51; Didscuros como,



122, 165; Eunapio como, 44;
Galieno como, 214*; Heracles
como, véase Heracles; identidad
con Demérer, 214" logro de,
antes de la epopteia, 129-130;
masculinos, 21, 38, 156-157, 214%;
misto/mistos, 36, 38, 70-71, 82-
86, 93, 94, 96, 97, 100, 101, 101,
103, 106, 107, 107-113, 114, 157,
163; mujeres como iniciadas, 156~
157, 193; myesis y, véanse referencias
en myesis; Ninnio como, 160;
objetos sagrados mostrados al
iniciado, 127, 157; procesion de,
véanse referencias en procesion;
temor/conducta del, 124, 205°";
transformacion del, 206%;
Triptolemo como, 137; vestiduras
de, 85; visidon de, 23-24, 70, 104,
113, 116, 157; véanse también
muchacho «del hogar»; no
iniciado; Vecio; para elegibilidad
para, imitacién de la divinidad
en, preparativos para, y ritos en el
santuario, véase en Eleusis, s. v.
misterios mayores de
de los misterios menores:
misto/mistos, 70, 71, 74, 77, 78,
106, 203" véanse también
referencias en Eleusis, s. v. misterios
menores de
initia, 70
inmortalidad, 21, 40, 65, 103, 113, 119,
148, 155
Ino, 148
invierno, véase estaciones del afo;
solsticio de invierno, 163
To, 36
Isis, 58, 85, 130
Ismaro, 49
Iséerates, Panegirico (Panegyrikos) de, 43,
135, 199%, 200
Istmo [de Corinto], 49

Italia, 56, 144, 165, 180

Jaeger, W., 211>

Jamblico, 211>

Jasén, 77

Jénocles, copa de, 61

Jenofonte, 136, 2127

Jensen, A. E., 15-17, 197" ¥, 198%, 213

Jerjes, 36, 37-41

Jerusalén, 119

Jong, K. H. E. de, 24, 198"

Jonico, templo de estilo, 72, 73

judaismo, 125

judias, 192, 198%

Juliano, emperador, 44, 148, 213

Jung, C. G./psicologia junguiana, 15, 17,
18, 19, 20%, 21-225, 23, 197713 #1718
1981920, 11, 2{)655, 213%5

Kaibel, G., 216*

Kalanos, 118

kalathos, 86

Kallichoron, 61, 63, 65, 93

kallichoron phirear, 93

kantharos, 139

katabasion to skoteinon, 132

katharmos, 76, 129

katharsis, 129

Kerch, vasos, 136, 165, 166, 169, 172, 176,
177

kerchnos/¥€pyvoc, 191, 192, 218*

Kern, O., 123%, 2072, 208>, 2107777

kerna/¥EpPVog, 191, 192, 193

Keyes, C. W, trad., 199%%

Kirchner, J., 199%

kiste, 87

kistophoroi, 96, 99, 101, 204*

Kontoleon, N., 211

korai, 144

Korte, A., 2017, 210°7, 215**

kothornoi, 165, 169, 216+

koryliskoi/oxoxTUOALOL, 193

Kretschmer, P., 200"
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kroke, 86

Kuiper, C., 20977

Kuruniotis, Konstantinos, 15, 23, 216"

kykemr/bebida, 9, 12, 64, 81, 83, 83, 86,
96, 106, 129, 141, 142, 155, 185-188,
189, 190, 190, 191, 193, 217!, 218*

Lacratides, 162, 163, 164, 217

Lactancio, 133%

Ladén, 57

lana, 87, 96, 192, 210°, 218*

laurel, 177, 178

leche, 192

lechuza, 190

Lefsina, 89

legomena, 74, 115, 202"

Lehmann, K., 215

Leneas (festival), 82, 113, 164, 165

Leneo (mes), 178

Lenormant, Charles y Francois, 24, 198%,
20674, 208

lentejas, 192

Leonard, R, 217"

Leos, 179

Leto, 134

Levi, Doro, 10-11¢

l{?y, 45, 57, 70, 71, 126, 127, 144, 186; véase
también silencio

libacién, 82

Liber, 152

Libera, 152

Licofrén, 213573 2164

Licosura, 53, 57, 93, 214%™

Licurgo, 204"

liknon, véanse aventador trenzado; cesta

Lisias, 69, 81, 133

Lisimaquides, 160, 161, 164

liturgia/litirgico, 13, 14, 104, 107

Livio, 212*"

llanura de Nisa, 59, 61, 64, 65

Huvia, 152

Lobeck, C. A., 207

Lécride, 181, 181

locura, 104

Loeff, A. R. van der, 210*

logos/logei, 149, 150

Loreto, 107

Lousia/Lusia (epiteto), 57

Lovatelli, princesa Ersilia Caetani, 76, 78,
78, 79, 79

Lovatelli, urna, 76, 80

Luciano: Alexander sive Pseudomantis, 134
y 212°%, 134%; Dialogi deorum, 216*;
Dialogi meretricii, 2147373 D¢ morte
Peregrini, 119°, 209, De saltatione,
20472

lugar supracelestial, 208>

luna, 36, 57, 144, 204"; diosa de la luna,
38, 134

luz, 39, 62, 111, 112, 115, 116, 119, 137,
192, 193, 194, 205°%; luz interior, 9

ADYvOL, 192, 193, 218"

lygos, 72

madre, 20-22, 105, 112; Cordnide como,
113; Deméter como, 41, 56, 73, 80,
133 (de Zeus), 146 (de Dioniso);
madre e hija, 19, 21, 37, 38, 41, 35,
56, 57-64, 65, 67, 133, 142-146, 156,
158, 159, 160, 202" Perséfone como,
113, 146; Rea como 145, 146 (de
Perséfone, Zeus); Sémele como, 84:
véanse también Madre Tierra; Gran
Madre; tipos primordiales, s. v.
Madre Primordial

Madre Tierra, 20, 123; véanse también
Gaia; Gea

magia/magico, 130, 149

Magna Grecia, 152, 180

malta, 184

manto, 38

manzana/manzano, 147, 150, 151, 2147

mar, 38, 51, 57, 60, 81, 82, 133, 159, 194

Marco Aurelio Antonino, emperador, 10
89, 94, 127, 214

mascara, 60, 74, 79, 86, 147, 156, 2021+
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mater dolorosa, 55

matrimonio divino, 59, 74, 84, 134, 159,
166, 168, 169, 175, 178, 180, 181,
216™; véanse también abrazo;
engendrar

matriz, 124, 133, 210%1 3

Miximo de Tiro, 106°

Miximo el neoplaténico, 44

Meauts, G., 210

Medea, 77, 112

Mediterraneo, 148

Mégara, 49

Mégaron/megaron, 10, 125-127, 2113~
Meégaron B, 47, 48, 91

Meillet, A., 213%!

Meir, rabi, 124

Melos, 147

Menandro, 133

Meneceo, 150

menta, 64, 187

Mentha pulegium, 187

Merriam, A. C., 212%"

mes, véase calendario

Mesomedes, 70

metal, 97, 189, 191; bronce, 190, 205**

Metanira, 61-64, 65, 81, 185

meter/ Meter, 56, 73

Meter Antaia, 66

Metroion, 73

México, 187

Meyer, E., 123, 2107

micénico (antiguo, medio, tardio):
escritura micénica, 55; periodo, 45,
48, 49, 128

Miconos, 178

miel, 192, 2174

milagro, 24, 38, 39, 55, 126

Mingazzini, P., 215*"

Minos, 73

mirto, 73, 80, 84, 85, 96, 96, 101, 136, 163
169, 177, 190, 218"

Misa Mayor, 13

misterios, 19, 24, 48, 54, 57, 64, 71, 81, 83,

.

105, 114, 116, 149, 192; Cabiricos, 53,
54, 164; cristianos, 202'; de Agra,
véase bajo Eleusis, s. v. misterios
menores; de Cibeles, 148; de Dioniso,
164; de Egipto, 85, 134, 157 (véase
también Eleusis de Alejandria); de
Eleusis, véase bajo Eleusis; de las
mujeres, 210° (véase también Haloa,
Tesmoforias); de Licosura, 54, 57, 93;
de Mitra, 43; de Samotracia, 30, 164:
orficos, 50

misterios mayores, véase Eleusis

misterios menores, véase Eleusis

mistica, 13, 70, 163, 164, 179

misto/mistos, 70, 193; véase también
iniciado

mito/mitologia, 11, 15-19, 21, 24, 41, 49,
50, 52, 33-67, 78, 101, 112, 116, 117,
135, 139, 140, 142-144, 146, 147, 148,
149, 150, 151, 152, 155, 158, 159, 164,
165, 171, 177, 189

Mitra, 45

Mondragone, 162, 162, 164

monstruo, 74, 76

monte Egileo, 36

monte Parnaso, 130

monte Pécilo, 36

muchacho «del hogar». 40, 101, 103

muerte, 16, 41-44, 104, 105, 112, 113, 118,
119, 136, 149, 150, 151, 155, 178, 179,
181; por el fuego, 118, 119, 134

muertos, 112, 124, 159, 205*; culto de
los, 45, 105, 106, 112, 135, 155, 158 (su
reina), 177 (véase también funeral);
reino de los, 64, 65, 112 (véase también
mundo inferior); resurreccién de los,
124, 159

mujet, 20, 21, 58, 132, 150, 151, 152, 155,
158, 159, 194; véanse también principio
femenino; hombre y mujer

mundo inferior/reino subterrineo, 11, 38,
43, 48, 50, 36, 57, 58, 59, 60, 61, 63,
64-00, 75, 79, 101, 104, 103, 106, 112,

255



139, 142, 146, 150, 151, 152, 156, 158,
159, 160, 164, 163, 170, 177, 178, 179,
180, 181, 187, 198%, 216" (véase
también muertos, reino de los):
ascenso desde, 66, 138-159, 160;
descenso al 64, 65, 66, 104, 150, 201",
(véase también viaje al Hades); dios(es)
del, 60, 62, 64, 79, 93, 104, 105, 146,
151, 152, 177, 178; diosa del, 48, 50,
66, 75, 93, 105, 112, 113, 144, 149,
150, 180, 181, 216*7; reina/gobernante
del, 66, 67, 84, 101, 112, 113, 134, 147,
158, 163, 180; rey/sefior/gobernante
del, 56, 60, 66, 75, 82, 84, 147, 163,
175, 177, 179, 180, 181

Muniquioén, 71

Musa, 70

musica, 165

myeo/ WOEW, 70, 115

myesis, 69-70, 74, 75, 76, 78 (lugar), 79-81,
85, 87, 89, 115, 117

Mylonas, G. E., 9, 23, 48, 125%, 126, 127%,
128", 1995“ 204[96(-’ 206222 224, 225, 20927[,
210’.’% 287‘ 2;12’;‘2 295

myo/UH®, 70

mystagogos, 96

mysteria/ Mysteria, 70, 83

mystikos logos, 150

mystott, 70

nacimiento, 56, 57, 112, 113, 116, 132,
134, 146, 147, 148, 157, 160, 165, 170,
171, 177, 206, 208, 216"

Nana, 141

Nipoles, 24

naturaleza humana, 9, 17, 18

Naxos, 60, 147

neios tripolos, 140

Nereidas/hijas de Nereo, 38, 51, 52

Néroutsos Bey, T. D, 212°"

Neumann, Erich, 22, 23, 198%%

Nicandro, 218" **

Nicémaco de Gadara, 215

Nike, 171

Nilsson, M. P., 200%, 202", 210%%¢

ninfa de los irboles, 147

Ninnio, pintura de, 84, 85, 97, 101, 143,
160, 162, 190, 190

Nifo/Héroe-Nifio (arquetipo), 19-20

Nifio Divino, 18; nifio divino, 169, 171;
véanse también Aion; Brimos; Dioniso;
Pluto; tipos primordiales, s. v. Nifio
Primordial

Nisa, 59

Niseion, 39

Nistler, J., 199

no iniciado: de un misterio egipcio, 130;
de Eleusis, 19, 125; véase también
Esquilo

Noack, F., 15

noche/nocturno, 40, 117, 112, 113, 132,
133, 134, 159, 187; Noche del
Misterio, 24, 37, 38, 144, 152, 158,
161, 163, 169, 171, 177, 191, 193;
noche santa, 50, 83, 97, 103, 104

nombre(s): de divinidad, evitado, 54; de
Eleusis, véase Eleusis, s. v. nombre de;
significados de, 51, 52, 54, 72, 73, 74,
140, 147, 179

novia/futura esposa, 79, 149, 177, 186,
187, 203"

Nuevo Testamento: Evangelio de san
Juan, 126%, 210*; san Pablo en 1
Cor., 124-125%

némeros: uno, 55, 57; dos, 44, 54, 55, 57,
79, 111, 132, 135, 136, 142, 165, 169,
171, 175; tres 11, 48, 84, 107, 134, 141,
147, 148, 159, 166, 179 (véase también
triada); cuatro, 61, 67, 94; cinco, 94,
144; seis, 107; siete, 107, 132, 147, 169,
216**; ocho, 96; nueve, 60, 81, 106,
185; diez, 106, 177; cuarenta y dos,
107; cincuenta, 38

Nysion pedion, 39

objetos sagrados, 84, 87, 96, 97, 99, 124,
125, 127-128, 189
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Oceanides, 11, 59

océano, 39; véase también mar
Océano, 59, 140

Ocelo de Lucania, 198*
QOdisea, véase Homero

Qdiseo, 16

ofrenda, 190, 191, 193; véase también
sacrificio

oinos, 148

oir, 77, 78

ojo(s), 70, 114, 158, 207 208 vista
recuperada, 114-116, 207%%; péase
también vision

olbios, 42

Oleum pulegii, 187, 188

Olimpia, 35

Olimpica, la (epiteto), 57

Olimpicos, dioses, 176

Oliver, ]. H., 2152

olivo, 61

Onesicrito, 118

onfalos, 10, 97, 101, 167, 168, 169, 170,
171, 204"

opio, 188

Opora, 187

oracién, 77, 104, 117, 131, 135, 136

oraculo, 134, 204"

orden matriarcal, 22, 156

Orestes, 147

Orfeo, 158

Orio, 147, 148

QOridn, 151

Qritia, 73

oro/dorado, 38, 131, 132, 139, 147, 180,
191

oscuridad, 133, 144, 187; véase también
noche

otofio, véase estaciones del afio

Otto, W. F,, 19, 23, 24, 198% %, 2047,
2057, 206%, 2147

oveja, 81, 218%

Ovidio, 56, 147, 185-186%, 2007, 21353
215%7 217

Oxilo, 147
Oxyrhynchus, papyri: nim. 1381, 2074
nim. 1612, 131, 211%

Pablo, san, véase Nuevo Testamento

padre, 133, 150, 151, 158

Padres de la Iglesia, 132

Pais, 179

pais aph’hestias, 101

pijaro carpintero, 49, 140

palabras semiticas para vino, 148

palacio, 107

palmera, 147, 148

palmera datilera, 147, 148

Panfo, 35

pantera, 165, 166

papiro, fragmento (Papiro de Milin ntim.
20), 104, 105%, 205, 206%%; véase
también Oxyrhynchus

Paros, crénica de, 141

Partenén, 10, 103

Parthenion, 61

pastel, 77, 101, 210%!

pastor, 179

pathe, 24

Paton, W. R.., trad., 199%¢

Pausanias, 63, 94, 130, 140%, 149%, 150,
151(.‘ ]983“‘, ]9958,01, 20069,70,82«&5,88’
201%% 96, 202115, 20417 18 21232&, 213351,
2143?8.3&6’ 2164 ue’ 21740

Pax, véase Aristdfanes

Pécile (Atenas), véase Stoa Pécile

pelanot, 77

Peloponeso, 38, 137

pena/pesar, véase duelo/luto

pena de muerte, 104

peregrino, 85

Peregrino, 119, 134

Pericles, 103, 107, 125, 135, 187

periodo clisico, 44, 60, 73, 74, 85, 86, 89,
93, 103, 107, 116, 117, 123, 150, 155

perro, 74

Persefone, 16, 19, 41, 146, 200" Arcadia
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y, 57, 93; Artemis y. 93: Atenea Nike

y, 149; culto de, 48, 61, 133-134; la

muerte y, 112-113, 177 (viaje hacia

Perséfone), 178, 179

Deméter v: dualidad de, en Eleusis,
19, 58, 157, 158; misterios de Agra
dedicados a ellas, 73; semejanza y
unidad de Deméter v Perséfone
alli, 56, 57-38, pero origenes
posiblemente diferentes, 57

descenso de Deméter al mundo
inferior para encontrar a, 66, 159-
160; como Despoina, 93; Dioniso
y, 60, 61, 64, 74, 112, 146, 178;
dualidad/duplicacion de, 58, 157,
158, 159, 164

epifania de: a Edipo, 105, en los
misterios, 113, en una estatuilla,
156

esposo homérico y oficial de, 142;
madres de, en varios mitos, 146;
matrimonio, 178 con Dioniso, 74
con el dios subterraneo, 177;
nombre de, mencionada por vez
primera, 55; origen de, véase
Deméter y supra

fuego y, 119; don de, 112-113; Hades
v, 60, 67, 151; Hera y, 150, 21377,
216", Heracles y, 75, 104

himno de Filico por, 66; el fruto
comido v la prohibicién de
comerlo, 150; granada v, 67, 146-
147, 148, 149, 151; Plutdn v, 31,
59, 60, 142, 151: Posidén vy, 93

misterios eleusinos y, 52, 116, 149,
156, 164; ella era el secreto, 53, la
visién, 115, 177; su mito en Agra
y Eleusis, 74, 152, 177, 178

mundo inferior y: su diosa, 138, su
viaje a, 178, 179 su estancia alli,
198%; Zeus y, 151, 178; véase
también Core

rapto/secuestro de, 36, 59, 60, 151,

178, 179 (véase también Zeus),
relatos diferentes, 145, 180, 181;
religién de, 158; voz no oida de
Perséfone, 60, voz oida, 60
representaciones de, 11, 11, 61, 143,
155, 139, 160-161, 162, 165, 177,
180, 181, 181; conjeturada, 10;
desconocida, 149
retorno de, 66-67, 1538 v celebraciones
festivas, 159; Rea y, 146; sacrificio
a, 81, 82, 83; Sémele y, 164, 200™
templo de: en Alejandria, 131, en
Eleusis, 10; en una triada de
deidades, 152, 180
Persia/persas/guerras persas, 36-38, 93, 118
pescado, 82, 151
Pesto, 150
phainei, 107
phantasticum, 187
phasmaita), 117, 118, 130, 144, 208 =
Philios, A., 216*, 217+
Philios, D., 204", 218%! 219%7
opLyTEPOV, 186
Pianopsion (mes), 159
Picard, C., 209%727 210%
piel de ciervo, 79-80
piel de leén, 76, 77, 79
Pilio, 75
Pilos, 201"
Pindaro, 42%, 187%, 2052
pino, 205*7
Pirito, 158
pitagorica, religién, 141, 215*
Pitia, 104, 128
Pitodoro, 71
plantas, 16, 41, 62, 65, 67, 146, 147, 148,
155, 156, 177, 178
Platén, 69, 72, 117, 135; Banquete, 69°, 69,
71, Fedro, 24, 69%, 71, 116%, 117,
20734!-:45, Gm;gias, 71::., 2082“-3430,
Repiiblica, 78°
Plemochoai, 152
Plinio, 2007, 205*, 217+
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Plutarco: fr. Xxu1, 212%%; Moralia: De face
in orbe lunae, 112, 206™, De garnditate,
217", De Iside et Osiride, 215, De
profectu in virtute, 107°, 2052, 206,
208, De sera muminis vindicta, 204';
Praecepta coniugalia, 2125, Vitae
Parallelae: Alcibiades, 1987, 204',
20777, Alexander, 2092 2. 20 Caesar,
212°%, Demetrius, 201'°, 202'% Galba,
205, Pericles, 204, 217°7, Phocion,
202", Ps. Plutarco, 204, vida de
Temistocles, 39

Pluto: muchacho, 166, 168, 169; nifno,
165, 175, hijo de Deméter, 36, 179, de
Perséfone, 57

Plutodn, 56, 59, 60, 63, 64, 74, 97, 102,
127, 128, 142, 143, 151, 161, 163, 164,
178, 179, 202"

Plutonion, 101, 127, 152, 166, 177, 179,
209+

pocion, véase kykeon

Podalirio, 134

Polemén, 192, 193

Polibio, 212

Policleto, 149

Polinices, 150

Poliorcetes, 71

Pollux, 186

polvo, 38

Porfirio, 21275 21457

Poros, rey de India, 118

porquero, 66, 179

Porziuncula, 107

Posidon, 50, 57, 93, 216"

Pourtalés, vaso, 165

pozo/fuente, 60, 61, 62, 62, 64, 63, 91, 93,
94, 145, 204"

Prado, 39

Praxiteles, 177, 179, 180

prehistoria, 17, 23

Pretextato. véase Vecio Agorio Pretextato

principio femenino, 20, 21, 57; origen
femenino de la vida, 22, 158

Pringsheim, H. G., 210%7, 218+

Prinias, 11

procesion: a Eleusis, 35, 36, 38, 39, 51, 63,
65, 70, 81, 82-87, 85, 96, 97, 101, 101,
102, 106, 129, 156, 159, 179, 186, 187,
189-194, 204> ™ 215%7 218%; en
honor de Asclepio, 82, 83, de Cibeles,
145; nupcial, 186

Proclo, 152, 212, 214

Procrustes, 201*

profanacién, 104

profecia, 44, 45

prohibicién, véase abstinencia

Prometeo, 22

Propileos: en Eleusis: Grandes Propileos,
34, 89, 90, 91, 92, 93, 94, 137, 204"
Pequenios Propileos, 63, 90, 91, 94,
95, 96, 98, 99, 102, 189-190; en la
Acrépolis de Atenas, 94

propylum, 94

Proschaireteria/Procharisteria, 159

Proteo, 119

protogeométrico, periodo, 112

Prudencio, 2102

Psellos, Michael, 129, 130, 133, 205%C. 2%,
21199, 2123

pseudokotyliskoi, 193

psicologia, 15, 17, 18-23

psicoterapia, 18

psique/psiquico, 20, 21, 129, 186

psique inconsciente, 21

pueblos primitivos, 15

puente, 86, 89, 141

puerta, 93, 94, 97; véase también Propileos

Puerta Sagrada, 84; véase también Propileos

pulegone, 187

purificacién: ; antes de la epopteia en
Eleusis, 82, 83, 104, 129; Aristételes
sobre, 129; ausencia de, 103, 203" de
los lugares de enterramiento, 145; en
Agra, 74-81, 77, 78-79, 203

pyxides, 96
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quemarse vivo, 118, 119, 134
Quinto de Esmirna, 187%, 217
Quione, 50

Rabie, 148, 151

rapto/secuestro, 10, 51, 53, 56, 59-65, 66-
67, 73, 84, 87, 133, 146, 151, 178, 179,
181, 181, 216

raptor: de Deméter, 57; de Perséfone, 57,
60, 61, 64, 66, 67, 87, 151, 216%

Raria, llanura de, 35, 42, 136, 140, 141,
145

Rea, 48, 67, 145, 146, 147, 148, 158, 192,
193, 194, 215*°

recinto sagrado, 35, 44, 33, 57, 60, 62, 70,
72, 84, 89, 93, 97, 102 (de Plutén),
137

red, 73

Reichold, K., transcripciones de, 172,
216

Reie, 148

reina del mundo inferior, véase mundo
inferior

reino del mundo inferior, véase mundo
inferior

reino subterrineo, véase mundo inferior

reir/risa, 63, 64, 86, 159, 189

R eitoi, 82, 86, 89

Reitzenstein, R.., 218"

relimpago, 105, 112

re]igién griega, 15, 25, 39, 44, 51, 54, 118,
123, 130, 142, 144, 155, 157

religién orfica, 51, 146, 152

religién/experiencia religiosa, 14, 125,
128, 131, 135, 137, 144, 155, 177; véase
también religion griega, ; religion
romana, ; véase también Eleusis

renacimiento, 124

representacion, 25

resis mystike, 152

rey, 48, 49, 62, 64, 67, 86, 105, 142, 201';
para rey del mundo inferior, véase
mundo inferior

rio/dios del rio, 74, 187

riqueza, 42, 36, 60, 67, 113, 161, 165

rito/ritual, 14-17, 21, 39, 40, 41, 42, 43,
49-33, 57, 62, 67, 70-71, 74-79, 82, 87,
93, 96, 104, 129, 131, 132, 133-135,
141, 144, 149-151, 152, 155, 175, 187,
191, 192, 194%, 20525, 214%

roa/roie, 148

roca, 63, 64, 160, 171, 177, 203"

Rodas, 173, 175

Roio, 148

rojo, véase color

Roma, 76, 77, 180

romana, religién (pagana), 55, 118, 123,
152, 203"

romano, periodo, 93, 94, 105, 131, 207+

rosa, 97

Rosenbach, M., 214

rosetdn eleusino, 96, 97

Roussel, P., 200

Rubensohn, O., 2057, 207%%, 2117,
2187, 219%°

Rusia, ciudades griegas en, 165

Rutlia, 134

ryton, 161

sacerdocio, en Eleusis, 49-50 (oficios
sagrados), 71, 77, 96

sacerdote, 147, 148; de Eleusis, 48, 49, 51,
71, 74, 86, 93, 97, 123, 128, 191; en los
misterios menores, 77; heraldos, 97;
Hydranos, 61; Lacratides, 162-164,
163; véanse también Cérix; daduco;
hierofante

sacerdotisa, 7; de los misterios menores,
76, 78-79; en Eleusis, 79, 97, 101, 127,
132, 159, 202, 2147 kistophoroi, 96,
99, 101, 204

sacrificio/sacrificial, 11, 17, 62, 63, 66, 73,
78, 81, 82, 84, 93, 96, 101, 106, 112,
131, 137, 150, 159, 167, 178, 179

sacrificium beatificum, 118

sacrilegio: contra Deméter, 103, 104, 131;



contra el emperador, 131; véase
también traicién a los misterios

Siflund, G., 213"

sagrado, 117; nifio sagrado, 112

sagrario, 10, 127, 128

Salamina, batalla de, 36, 37-40, 55, 93

Salmos, 124

salvia, 192

Salvia divinorum/ divinatorum, 187

Samos, 118

Samotracia, 5, 51, 53, 164, 215'%; péase
también misterios

San Pablo, véase Nuevo Testamento

sanacion/curacion, 83, 115, 116, 207

Sanedrin, 124“

sangre, 76, 77, 148-151, 155

Santa Agata dei Goti, 163, 167, 167

Santa Casa, en Loreto, 107

Santa Maria degli Angeli, 107

Santo Sepulcro, 119

santuario, 13, 24, 35, 39, 44, 45, 46, 47,
48, 54, 60, 65, 69, 70, 76, 81, 87, 89,
90, 91, 93, 94, 103, 106, 112, 125, 127,
130, 133, 150, 155, 159, 161, 164, 167,
177, 190, 193

Schachter, J., trad., 124, 210%

Schifer, H., 209*

Schauenburg, K., 200”, 201

Schiff, 212

sekas hypogaios, 132

secreto, 54-55 (para el nombre de una
divinidad), 128, 150; en Eleusis: del
culto, 127, 128, 141-142, diferentes
grados y concepciones de, 51, 94
(naturaleza de, 70); epopteia y, 125;
myesis y, 70-71, ceremonia del
Misterio y, 24; procesién y, 84, 83,
86; objetos sagrados y, 80, 87, 96, 124,
127; lo estricto del, 103-104, 133 (no
guardado, 124, 125); véase también
silencio, ley del

secreto de Eleusis, 16, 23, 58, 67, 87, §9-
119, 136; circunloquios y otras

referencias al, 42-43, 66, 103-106, 111;
considerado incognoscible, 25, 123;
muerte por ¢l fuego y, 118-119;
deiknymena y, 115; dromena 'y, 115;
secreto mayor impartido en los
misterios, 70; hye, kye v, 152;
introduccién al, 70; leyenda
subyacente, 149, 150, 151; legomena Y-
115; secretos menores circundantes,
53, 80, 82, 112, 163; conocimiento
colectivo original de, 51; Perséfone y,
53, 151; la serpiente y, 80-81; véase
también arrefon; objetos sagrados;
secreto
cosas no secretas: cualquier cosa
relacionada con Deméter, 55, 134:
decoracion de los cestos de los
misterios, 94, 96, 97; Eubuleo,
actividad de, 180, 181; fuego en el
Telesterion, 65, 103; grano para
los sacerdotes, 93; Heracles,
iniciacion de, 74; kykeon, 64; la
diosa rocia al iniciado, 82; mirto,
Yaco (gritos a y estatua de), y
antorcha en la procesién a Eleusis,
84-85; Perséfone come el grano
de la granada, 147; subida de la
Core, 66; reglas o leyes, de los
Eumélpidas, 45; riqueza conferida
por los misterios de Eleusis, 57:
ritos en Alejandria, 133, 134-135;
synthema, 86-87; uso de las estatuas
en los misterios egipcios, 156-157
Sele, 150
Selene, 134
Sémele, 84, 113, 164, 165, 168, 169, 175,
175, 200"
semental, véase caballo
semilla(s)/simiente(s), 67, 79, 210%; de
amapola, 192; de granada, 67, 146,
147, 149, 150, 160; de hibisco, 192; de
trigo, 144-145; doncella de la
simiente, 148



semillas de hibisco, 192

Séneca, 32, 205"

sefior del mundo inferior, véase mundo
inferior

sepulcros, donaciones para los, 167

«Sermon de la Flor» del Buda, 13, 206**

Sermén de la Montania, 42

serpiente, 11, 80, 81, 87, 134, 139, 151,
210%; diosa serpiente, 11

Servio, 216%

Sésara/Sesaria, 50

Si (arquetipo), 20, 21

Sibaris, 180

Sice, 147

Sicilia, 144, 152, 185

Side/side, 151

Sierra Mazateca, 187

silencio, ley del, 51, 52, 533, 66, 74, 150,
206255

Sileno, 139, 139, 165

simbolo/simbolico/cOuPoio, 124, 144,
148, 149, 150, 186, 187, 193

simbolos sexuales, 150

Simon, E., 202"

Sinesio, 129

Skias, A. N, 217%

Socrates, 69, 71, 72, 77, 78, 81, 116, 135

sofistas, 117

Sétocles, fragmento, 202'%; Edipo en
Colono, 24, 105, 105%, 105-107;
Triptélemo, 42%, 139

Sogliano, A., 216**

sol, 60, 116; dios del sol, véase Helios

Soldn, 186

Sombra (arquetipo), 20

Sépatro, 103, 104, 113, 20674

Sostrato, 162

Steiner, P., 2187

Stenia, 159

Stoa Pécile (Atenas), 51, 97

subterraneo, 132, 175

sueno, 187

suenios, 17, 18, 63, 94, 104, 207

suicidio: de Meneceo y de Side, 150-151;
por el fuego, 118-119, 134

Suidas, 201", 211, 21277, 215*!

Svoronos, J. N., 2041%, 217%!

synthema/GOVOMUOL, 86, 87, 124, 185,
210%7

Ticito, 211°%

Talmud, 124

Tamiai, 81

té, 187

teatro/theatron, 53, 54, 105, 129, 155, 156

Tebas, 33, 54, 150, 164, 2152

teleo, 70

Telesterion, 10, 62, 65, 70, 81, 90, 91, 94,
97, 103-113, 107, 108, 109, 110, 111,
114, 115, 117, 119, 125, 126, 127, 130,
132, 156, 166, 167, 180, 185, 205,
2097 211

telete/TEAETH, 70, 117, 126, 191

telos, 70, 114, 144, 157

Telpusa, 57, 58

Temistocles, 39

templo, 35, 36, 48, 93, 103, 198%; de
Artemis, 91, 93, 137; de
Deméter/misterios, 10, 65, 66, 112,
123; de Plutdn, 127, 204 de
Triptdlemo, 137, 138; en Agra, 72,
72,73, 73; en Alejandria, 87, 132
(Coreion, Tesmoforion, v otros), 133
165; en Eleusis, 126, 133; en Telpusa,
57

Tebdcides, 37

Tedcrito, 2057 **

Teodoreto, 210>

Teon de Esmirna, 76

Tereo, 49

Termopilas, 45

terremoto, 105

Tertuliano, 133%

Teseo, 35, 63, 105, 106, 158, 201%

Tesmoforias, 150, 159, 215**

Tesmoforion, 132



tesoro, 191; para casa del tesoro, véase
thesauros

Tespias, 45

Thea, 54, 162-164

theama, 129, 157

themis, 64

theoria, 157

Theos/ theos, 54, 161-164, 179

Thera, 72

thesauros/casa del tesoro, 10, 90, 91, 127

Thimme, J., 215

Threptos, 2152

thymiateria/SoploTfipLa, 190, 193

thyrsos, 165, 166, 168, 177

tierra, 36, 57, 58, 60, 66, 67, 112, 113, 136,
140, 198%, 210", diosa de la, 35, 539,
140; el cielo y la, 101, 144, 159, 169

Tifén, 213%

Timoteo, 131

tipos primordiales, 18; figuras
arquetipicas: Doncella Primordial, 15,
19, 20, 148; habitantes de la tierra, 49;
hombre/hombres, 139, 140, 179;
imagen/iméagenes, 18; Madre
Primordial, 20, 158, 215*": Nino
Primordial, 15, 19, 22; relaciones, 146

Toepffer, J., 1997, 200"

Tolomeos, Tolomeo Lago, 131

toro/becerro, 81, 94, 96, 167

tortuga, 201™, 218+*

totalidad, 20, 21

Tracia/tracios, 49, 52, 112, 164, 207+

tragedia, 129, 144

traicién a los misterios, 24, 103-105, 125

Travles, J., 9, 12, 23, 197°, 205*; planos
de, 46, 47, 91, 108, 109

Tresp, A., 218

Tria, 35, 36, 42

triada, 11, 152, 163, 177, 180

Trigeo, 187

triglifos y metopas, 94, 95, 189

trigo, 96, 124, 125, 135, 44, 192, 198%,
2147

tripolein, 140

Triptélemo, 35, 82, 137, 137, 138, 139,
139, 140-144, 143, 160, 161, 163, 165,
167, 175, 175,177, 179

trono, 38, 74, 163, 169, 201" de
Perséfone, 101, 138, 160; de Theos,
162; de Trptdlemo, 139, 167, 175; del
hierofante, 24, 107, 109, 111, 112,
2052|Rv

trueno, 56, 105, 106, 113

frygetfos, 82

turco, periodo, 35, 72, 73

tympanon, 168

Tyszkievicz, vaso de, 168

Ulpiano, 2117

Uno, 35

brepovphiviog Toroc, 2082
uva, 139, 147, 148, 165, 177, 203"

vacas/vaquero, 94, 179

Valentiniano, emperador, 37, 40-41

Valerio Flaco, 197°

Vecio Agorio Pretextato, 40-41

vegetacion, 144, 146

vela, 193

Veleyo Patérculo, 2052

velo/velado, 79, 81

vendimia, 82, 203

Ventris, M., 2007, 201"

ver/vision, 70, 71, 106, 113, 114-115,
207 véanse también epopteia; visio
beatifica

verraco, 178

viaje al Hades, 65-67, 74, 159, 177; véase
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