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NOTA DEL TRADUCTOR

Enlabibliografia, las referencias a las versiones castellanas han sido afia-
didas por el traductor. Para los lectores no familiarizados con las len-
guas cldsicas, hemos afiadido también, entre corchetes, las traduccio-
nes de las citas en griego y latin (en los casos en que éstas no se ofrezcan
ya en el texto mismo), asi como las transcripciones de palabras sueltas
que aparecen en griego en el texto. Advertimos que esas transcripcio-
nes o transliteraciones no tienen pretensién alguna de exactitud filols-
gica (es decir, no corresponden a ninguno de los modos de trascripcién
aceptados como «correctos» por los especialistas); su sola finalidad es
dar a quienes no lean el griego una nocién aproximada de c6mo suenan
esas palabras, y ciettamente no ya pronunciadas por los propios griegos
en su tiempo y lugar, sino mas bien por los lectores y estudiosos actua-
les de griego antiguo.

PROLOGO
UNA EXPLORACION RIGUROSA
DE LOS OR{GENES SALVAJES
WALTER BURKERT SOBRE MITOS Y RITOS
por GLENN W. MOST

Elhombre, en sus facultades mas elevadas y mas nobles,
es todo él naturaleza y lleva en si la inquietante dupli-
cidad de ésta. Sus capacidades terribles, consideradas
inhumanas, acaso sean el tnico suelo fértil del que pue-
de brotar cualquier humanidad en las emociones, en
los hechos y en las obras. Asi, los griegos, los hombres
mas humanos de los tiempos antiguos, muestran un aire
de crueldad, un afan de destruccién como de tigres...

F. NIETZSCHE, Cinco prologos a cinco libros no escritos, s:
«La competicién de Homero».!

Los mitos griegos no sélo son inquietantes para nosotros:
lo fueron ya para los propios griegos, y no solamente tal
mito particular o tal otro que narraba la emasculacién o el
despedazamiento de un dios o lalocura ylas atrocidades de
un héroe, sino el mito en cuanto tal, como explicacién que
da sentido a las condiciones de vida humanas mediante la
narracién de las hazafas y los sufrimientos de personajes
sobrehumanos o demasiado humanos. Desde Homero en
adelante, todo poeta griego habia de afrontar la ardua ta-

' F Nietzsche, Kritische Studienausgabe, ed. de G. Colli y M. Mon-
tinari, vol. 1, p. 783; en lo que sigue, citada como KsA, con indicacién
de volumen y pagina.



GLENN W. MOST

rea de rehacer cada vez para un publico nuevo los relatos
heredados, a veces enigmaticos—por una sola mujer, una
ciudad entera fue asediada durante diez afios y finalmente
arrasada; un rey asesiné a su padre y desposé a su madre—,
pero sin reproducirlos con tan poca imaginacién que pa-
recieran archisabidos e insulsos, y sin tampoco alterarlos
tan radicalmente que contradijeran la tradicién y resulta-
ran poco plausibles. Todo historiador que no quisiera limi-
tarse a su propia época tenia que ocuparse de las embara-
zosas contradicciones e inverosimilitudes de los mitos, que
para los tiempos més antiguos eran la Gnica fuente que co-
nocia; tenia que reunirlos, seleccionatlos, transformarlos,
combinarlos... Por asombroso que parezca, casi nadie 0s6
prescindir de ellos sin més, y aun cuando Eforo excluye de
su Historia universal los primitivos tiempos miticos, sefia-
lando laimposibilidad de obtener un conocimiento preciso
de ellos, acepta, sin embargo, como punto de partida segu-
ro, las migraciones de los hijos de Heracles. Y todo filéso-
fo, por mds convencido que estuviera de la inferioridad del
pensamiento mitico, tenia que enfrentarse a los mitos he-
redados, fuera refutindolos minuciosamente (entre otras
razones, con el fin de hacer sitio para los mitos que él mis-
mo inventara para el caso), fuera demostrando cientifica-
mente que sus propias verdades habian encontrado ya en
las leyendas mds antiguas una expresién velada, pero recu-
perable en su totalidad mediante la exégesis alegérica: a fin
de cuentas, ninguna escuela filos6fica antigua podia pres-
cindir de la interpretacién alegérica, procedimiento justi-
ficado incluso por Aristételes® y practicado por Lucrecio.

* Metafisica X11,8,1074a38-b14.
3 De rerum natura 2.600-660, 3.978-1023. Su maestro Epicuro, en
cambio, no parece haberse interesado por los mitos heredados.

PROLOGO

La plausibilidad poética, la reduccién histérica y la ale-
goresis filoséfica fueron, por asi decirlo, tres soluciones de
emergencia mediante las cuales los griegos trataron de do-
mefar sus imprescindibles aunque insondables mitos. Si
la dificultad del desafio se mide por los esfuerzos repeti-
dos que suscité, entonces lo sorprendente no es tanto que
los mitos griegos sufrieran perpetuamente ataques y rein-
terpretaciones, sino mas bien que se mantuvieran vigentes
durante tanto tiempo. Evidentemente, el anclaje en la re-
ligién de Estado y en la ensefianza elemental les brindaba
una cierta proteccién, pero ¢por qué esas anclas no acaba-
ron faltando con el tiempo? Sin duda, justamente las tres
estrategias citadas contribuyeron también sobremanera a
asegurar la supervivencia de los mitos, no s6lo alo largo de
todala accidentada evolucién de la cultura griega, sino aun
mids alld de su ocaso: como manantial inagotable de inspi-
racion literaria, como monumento duradero de las épocas
mas antiguas de la historia de la humanidad, como alusién
misteriosa a sublimes ensefianzas fisicas o morales, los mi-
tos lograron sobrevivir a la Edad Media y salvarse para la
Edad Moderna.* Tan exitosa fue la salvacion que ni siquie-
ralaindependencia que conquistaron las literaturas nacio-
nales ni tampoco el desarrollo de las nuevas ciencias histé-
ricas y las nuevas filosofias de la primera modernidad logra-
ron romper el hechizo de los mitos griegos: en el siglo x vi11
sucumbieron las formas tradicionales de la poesia barro-
ca, del evemerismo y de la alegoresis,’ pero los mitos hacia

#+ Un estudio clasico, aunque superado en algunos detalles, sobre el
papel de la alegoresis en este proceso es el de J. Seznec, La Survivan-
ce des dieux antigues, Londres, 1940 (trad. inglesa, Nueva York, 1953).

5 Sobre la relacién entre la crisis de la alegoresis tradicional y el sur-
gimiento del moderno concepto de genio, véase G. Most, «The Second
Homeric Renaissance: Allegoresis and Genius in Early Modern Poe-
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mucho que habian dejado de necesitar tales procedimien-
tos, que en un principio los debian salvar; seguian vivos y
gozando de buena salud. Luego, en el siglo X1X, casi todo
poeta roméntico podia echar mano de los mitos clésicos,
mientras en la mitologia—que de ahi en adelante se precia-
ba de cientifica—de los incipientes estudios cl4sicos el vie-
jo evemerismo echaba tardias y extravagantes flores en la
teoria de las leyendas tribales de K. O. Miiller, al igual que
diversas variantes de la vieja alegoresis filoséfica en Simzbo-
lismo y mitologia de los pueblos antiguos de Creuzer y en la
Mitologia comparada de Max Miiller.$

De hecho, el procedimiento de todas esas estrategias de
interpretacién consiste en desacoplar el mito de su primi-
tivo contexto genético y funcional para integrarlo en nue-
vos sistemas literarios, historicos o filoséficos. Pero ningu-
na de esas formas de interpretacion lo admite abiertamen-
te: mas bien se afirma unay otra vez que se ha restituido fi-
nalmente al mito su sentido primitivo, perdido desde hace
mucho. En el escenario de las nuevas necesidades, el mito
se presenta con la miscara de lo primigenio, de lo absolu-
tamente primitivo: su supuesto contenido, a menudo exi-
guo, va acompafiado siempre de un exuberante patetismo
arcaico, que desde el punto de vista retérico contribuye a
la legitimacién del nuevo sistema mucho mas que aquél.
Pues mito no es igual a ficcién: aunque su separacién equi-
vale a una estetizacién, el mito lleva adherida una referen-

tics», en P, Murray (ed.), Genius: The History of an Idea, Oxford, 1989,
54-75-

¢ Sobre la historia de la mitologia cientifica de los siglos XI1X y XX,
¢f. W. Burkert, «Griechische Mythologie und die Geistesgeschichte der
Moderne», en Les Etudes classiques aux X1xe et xXe siécles: Leur place
dans I'bistoire des idées = Fondation Hardt Entretiens sur I antiquité clas-
stque 26, Vandoeuvres-Ginebra, 1980, 159-199.

I0
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cia imborrable a aquel contexto lejano en el cual se formé
y del cual habia brotado: «Viene de alld y hacia atras sefia
da el dios al llegar» (Holderlin, «El pan y el vino»). Justa-
mente esa tension entre el cardcter primitivo del mito y su
autonomia, entre religién y arte, entre lo perdido y lo sal-
vado produce lo inquietante del mito: pues desde siempre
el mito se ha sobrevivido a si mismo; y todo superviviente
es inquietante.

Los estudios de Walter Burkert sobre la historia de la reli-
gién griega constituyen con mucho el intento mds impor-
tante de entender lo inquietante del mito griego que haapa-
recido en el 4ambito de lengua alemana desde la segunda
guerra mundial.” El nicleo de ese intento reside en el su-
puesto de una primitiva correlacién funcional entre el mito
narrado y los actos rituales del culto. Pues las variopintas
fabulas con las que se educaba a los nifios en la Antigiie-
dad y (al menos hasta hace poco) a los nifios de nuestro
tiempo no eran més que un aspecto de la religiosidad grie-
ga: el mundo griego estaba lleno ademas de templos y san-
tuarios en los que, a intervalos regulares y conforme a las
usanzas heredadas de antiguo, se cumplian los ritos en ho-
nor delas divinidades respectivas. Cada comunidad poseia
sus propios cultos, intimamente mezclados con el modo
que tenfan sus miembros de entenderse a si mismos. La re-
ligién griega fue, en algunos aspectos esenciales, una reli-

7 Burkert ha expuesto su propia evolucién intelectual para un pi-
blico general en dos publicaciones posteriores, tomando una posicién
distanciada respecto a algunos aspectos de sus escritos anteriores: «Bur-
kert tiber Burkert. “Homo necans”: Der Mensch, der totet», Frankfur-
ter Allgemeine Zeitung, 3 de agosto de 1988, n. 178, 29-30; y «An Inter-
view with Walter Burkert», Favonius 2 (1988), 41-52.

II
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gion de Estado: la administracion de los cargos, de las ce-
remonias y de los calendarios de las festividades figuraba
entre las tareas mds sefialadas de la comunidad y fundaba
su identidad politica; y en los deberes del ciudadano los
actos religiosos coincidian con los politicos, a tal punto
que la separacién conceptual entre politica y religion, tan
evidente para nosotros, no puede aplicarse alos griegos sin
reservas.

Ahora bien, lo cierto es que muchos mitos griegos nos
han llegado en la forma, familiar para nosotros, que les die-
ron los grandes poetas de la Antigiiedad; en cambio, para
tener noticias sobre la mayor parte de los ritos depende-
mos de los textos mucho mas 4ridos de la erudicién antigua
—relatos de viajes, tratados, comentarios de textos, enci-
clopedias—, cuyas informaciones fragmentarias, que a me-
nudo se contradicen o dan pie a graves malentendidos, po-
demos complementar o corregir s6lo en pocos casos afor-
tunados gracias alos datos arqueolégicos. A ello hay afadir
que, por muy extraflos que se nos presenten a veces los mi-
tos griegos, de hecho siguen pareciéndonos (como ya se lo
parecieron a la mayoria de los informantes clasicos y de la
Antigiiedad tardia) mucho mas comprensibles que algunos
ritos griegos. ¢Qué significa, por ejemplo, que en Braurén
se llamara «osas» a unas nifias de entre cinco y siete afios
que, vestidas de color azafran, ofrecian sacrificios a la dio-
sa Artemis, o que en las Grandes Dionisias de Atenas se
portaran en la solemne procesion del sacrificio no sélo una
efigie del dios y un toro, sino también un gran ntimero de
falos de tamafio sobrenatural? No sorprende que los ma-
nuales de mitologia precedieran en muchos siglos a las pri-
meras colecciones cientificas de testimonios sobre los cul-
tos antiguos.

Hace exactamente un siglo, los miembros de la llamada

12
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Cambridge School of Anthropology—W. Robertson Smith,
Jane Ellen Harrison, James George Frazer—* creyeron ha-
ber hallado la solucién de tales enigmas haciendo derivar
los mitos de los ritos y explicando estos tltimos mediante
la comparacién con las costumbres de los pueblos «primi-
tivos» observadas por los antrop6logos de aquel entonces.
Asi, para Harrison el mito era la contrapartida hablada del
acto que se ejecutaba en el rito: aquél no se entendia sin
éste. En el 4mbito de lengua anglosajona, dicha concepcién
ejerci6 una influencia duradera sobre la imagen que se te-
nfa de la cultura griega, pero en los estudios clasicos ale-
manes nunca llegé a arraigar realmente, debido en parte a
un justificado escepticismo ante los paralelismos forzados
y las generalizaciones poco fundadas y en parte a una me-
nos encomiable resistencia a la mera idea de que los grie-
gos, ejemplares en todo, pudieran equipararse en algtn as-
pecto relevante a los «salvajes» pueblos primitivos. Como
resultado de todo ello, en Alemania hubo una separacion
durante largo tiempo casi insuperable entre el estudio de
los mitos y el estudio de los ritos: el estudio de los mitos se
subordinaba al estudio de los poetas, ya que éstos habian
inventado libremente aquellas fibulas (Wilamowitz escri-
bié: «Los mitos no son sagrados; los poetas los relataron,

8 W. R. Smith, Lectures on the Religion of the Semites, Edimburgo,
1889; J. E. Harrison, Mythology and Monuments of Ancient Athens,
Londres, 1890; Prolegomena to the Study of Greek Religion, Cambridge,
1903; Themis. A Study of the Social Origin of Greck Religion, Cambrid-
ge, 1912; Epilegomena to the Study of Greek Religion, Cambridge, 1921;
J. G. Frazer, The Golden Bough, Londres, 1890 (seguida de muchas
ediciones ampliadas o abreviadas) [ed. cast. (abreviada), La rama do-
rada, trad. de E. e I. Campuzano, México, Fondo de Cultura Econd-
mica, 2.% ed., 1951]. A estos autores se sumaron mas tarde A. B. Cook,
F. M. Cornford, G. Murray y muchos otros.

13
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los poetas los transforman»),’ y quedaba excluido de los
manuales de historia de la religién griega; a su vez, los ma-
nuales se limitaban mayormente a ofrecer una exposicién
sistematica delos resultados delainvestigacién delos ritos.
La palabra religiosa y el acto religioso, y en tltima instancia
incluso el poeta que inventara una vezla fabula y su pueblo,
que ejecutaba unay otra vez los ritos, quedaron separados.

La obra de Burkert esta dedicada a cerrar esa brecha.
Para él, el mito y el rito se iluminan mutuamente: el que
en un caso se trate de una narracién paradigmatica y en
el otro de un acto paradigmatico no excluye en absoluto
una relacion reciproca, sino que permite que uno y otro se
complementen y se apuntalen mutuamente con tanto ma-
yor éxito. En este sentido, Burkert es ciertamente un he-
redero de la Escuela de Cambridge; pero lo distingue de
ésta, a fin de cuentas, la pretensién universalista de alcan-
zar, mds alld de la constatacién de determinadas relaciones
locales entre la formacién de mitos y de ritos particulares,
unas estructuras fundamentales—y eso quiere decir, para
él, primigenias—de la convivencia humana. Pues para Bur-
kert el mensaje del mito y el del rito son el mismo: en pala-
bras de Nietzsche, «las energas terribles—lo que se llama
el mal—son los ciclopeos arquitectos e ingenieros de cami-
nos de la humanidad».” El orden indispensable para toda
convivencia humana duradera presupone no sélo la repre-
sién delos impulsos innatos de agresién y destruccién, sino
también la liberacién constructiva de sus energias. La vio-
lencia no es solamente lo opuesto al orden, sino también
su presupuesto y su fuerza portadora. Ciertamente las pre-

? U.von Wilamowitz-Moellendorf, Der Glaube der Hellenen, s * ed.,
Darmstadt, 1976, vol. 2, 95.
® KSA 2.205.

14
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guntas centrales de Burkert—¢cémo puede el orden inte-
grar la violencia sin sucumbir ante ella?, ¢cémo puede la
civilizacién prescindir de la barbarie?>—se inspiran en las
teorias de Nietzsche y de Freud, en la antropologia y la et-
nologia de los ultimos cincuenta afios,” pero las aguzaron
las catéastrofes de nuestro siglo. Cada uno de los ensayos
aqui reproducidos trata de un determinado punto critico
en la vida de las sociedades humanas—el sacrificio, la ini-
ciacién, la renovacioén, la purificacién, la legitimacion—, y
demuestra que sin el rito y el mito no cabia superar la crisis
en cuestién ni podia sobrevivir la sociedad amenazada. Tal
vez Burkert, desde el punto de vista metodoldgico, tenga
una predileccién decidida y acaso un poco exagerada por
los origenes (particularmente los paleoliticos); pero su ad-
miracion por los logros de la cultura griega, que supo unir
lo duradero y lo humano, desemboca en una preocupacion
del todo practica y contemporanea: ¢ya es tarde para que
aprendamos de los griegos?

Un singular encanto emana de estos primeros escritos de
Burkert; mas de cuarenta afios después no han perdido fres-
cura ni han sido cientificamente superados, aunque muchos
delos temas que aqui se anuncian los ha profundizado y afi-
nado el propio Burkert en publicaciones més recientes.'

"' Influencias particularmente importantes son las de K. Meuli, «Grie-
chische Opferbriuche», en Phyllobolia. Festschrift fiir Peter von der
Miibll, Basilea, 1946, 185-288 = K. Meuli, Gesammelte Schriften, ed.
de T. Gelzer, Basilea-Stuttgart, 1975, vol. 2, 9o7-1021; y K. Lorenz,
Das sogenannte Bose: Zur Naturgeschichte der Aggression, Viena, 1963
[cast., Sobre la agresion. El pretendido mal, trad. de F. Blanco, México,
Siglo XXI,16." ed., 1989].

2 Véase, sobre todo, W. Burkert, Homo Necans. Interpretationen alt-
griechischer Opferriten und Mythen, Berlin-Nueva York, 1972; Griechi-
sche Religion der archaischen und klassischen Epoche, Stuttgart-Berlin-
Colonia-Maguncia, 1977; Structure and History in Greek Mythology and

15



GLENN W. MOST

Ese efecto quiza sea debido en parte a que los estudios cla-
sicos alemanes no han extraido atin todas las consecuencias
del descubrimiento fundamental de la relacién reciproca
entre mito y rito, que han venido dando fruto en los estu-
dios norteamericanos,’ franceses™ y suizos>—mucho mas

Ritual, Betkeley-Los Angeles-Londres, 1979; «Glaube und Verhalten:
Zeichengehalt und Wirkungsmacht von Opferritualen, en Le Sacrifice
dans l'antiquité = Fondation Hardt Entretiens sur l antiquité classique 27,
Vandoeuvres-Ginebra, 1981, 91-125; v las contribuciones y discusiones
reunidas en R. G. Hammerton-Kelly (ed.), Violent Origins: Walter Bur-
kert, René Girard and Jonathan Z. Smith on Ritual Killing and Cultural
Formation, Stanford, 1987.

' Véanse los ensayos sobre el teatro griego de F. T. Zeitlin, por ejem-
plo, «The Motif of the Corrupted Sacrifice in Aeschylus’ Oresteia»,
Transactions and Proceedings of the Ametican Philological Association
L14PA] 96 (1965), 463-508; «Postscript to Sacrificial Imagery in the
Oresteia, Ag. 1235-1237», TAPA 97 (1966), 645-653; «The Argive Festi-
val of Hera and Euripides’ Electra», TarA 101 (1970), 645-669; C. Seg-
al, Tragedy and Civilization. An Interpretation of Sophocles, Cambridge
(Mass.)-Londres, 1981; Interpreting Greek Tragedy: Myth, Poetry, Text,
Ithaca (Nueva York)-Londres, 1986; H. P. Foley, Ritual Irony. Poctry
and Sacrifice in Euripides, Tthaca (N. Y.)-Londres, 1985.

" Véase, por ejemplo, J.-P. Vernant, Mythe et pensée chez les Grecs,
Patfs, 1965 [cast., Mito y pensamiento en la Grecia antigua, trad. de
J. D. Lépez Bonillo, Barcelona, Ariel, 19831; Mythe et société en Gréce
ancienne, Paris, 1974 [cast., Mito y sociedad en la Grecia antigua, trad.
de C. Gdzquez, México, Siglo XXI,1982;3.* ed., 1994]; J.-P. Vernant y
P.Vidal-Naquet, Mythe et tragédie en Gréce ancienne, Paris, 1972 [cast.,
Mitoy tragediaen la Grecia antigua, trad. de M. Armifio, Madrid, Taurus,
19871; M. Detienne, Dionysos mis & mort, Paris, 1977 [cast., La muerte
de Dionisos, trad. de J. Herrera, Madrid, Taurus, 1983]; P, Vidal-Naquet,
Le Chasseur noir: Formes de pensée et formes de société dans le monde
grec, Paris, 1981; M. Detienne y J.-P. Vernant, La Cuisine du sacrifice en
pays grec, Paris, 1979,

' Véase, por ejemplo, J. Rudhardt, Notions fondamentales de la pen-
sée religiense et actes constitutifs du culte dans la Gréce classigue, Gine-
bra, 1958; «Les mythes grecs relatifs 3 I'instauration du sacrifice: les
rdles corrélatifs de Prométhée et son fils Deucalion», Museun Helvets-
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receptivos ciertamente al influjo de la antropologia estruc-
turalista de Lévi-Strauss—, aunque seguramente también
sea debido a que en estos escritos tempranos se manifiesta,
con mayor claridad que en los estudios posteriores y mds
detallados de Burkert, una tensién genuinamente literaria.
Pues, por un lado, el tono de estos ensayos es en todo mo-
mento distanciado y sobrio; el estilo es objetivo, la argu-
mentacién, sutil; el autor domina soberanamente el entero
repertorio de las disciplinas auxiliares de los estudios cla-
sicos—la arqueologia, la numismatica, la epigrafia, la lin-
glistica indoeuropea—, y lo emplea con tacto y con pre-
cisién. Por otro lado, sin embargo, sus objetos predilectos
son la sangre, la muerte, la locura, el asco, el terror. Una'y
otravez, Burkert conduce allector desde el dialuminoso de
lahumanidad griega hasta la horrenda noche de agresiones
desinhibidas, de impulsos destructivos y autodestructivos
que precedi6 a aquel dia, que lo iba asediando y amenaza-
ba con aniquilarlo a cada instante. De la exposicién apo-
linea de objetos dionisiacos que emprende Burkert, de su
contemplacién cientifica de los peligros mas espeluznan-
tes, emana un efecto inquietante propio y singular.

cum 27 (1979), 1-15; C. Calame, Les Chaeurs de jeunes filles en Gréce ar-
chaigue, Roma, 1977.



LA TRAGEDIA GRIEGA
Y LOS RITOS DE SACRIFICIO

Lasobreabundancia de tesis e hipétesis, de reconstruccio-
nes y construcciones relativas al tema del «origen de la tra-
gedia» invita a reflexionar sobre un problema fundamen-
tal de las afirmaciones filoldgicas.” Evidentemente, no cabe
esperar que un fenémeno tan complejo como la tragedia
griega pueda reducirse alguna vez a una fé6rmula concisa
en lo que a su origen se refiere. Toda afirmacién es unilate-
ral. Si se trata de un «desarrollo», de «<muchas transforma-
ciones», segin Aristételes (moMat petaBorat [pollai metabo-
ldi], Poét. 1449 a14), entonces tuvo que haber, en cualquier
caso, tanto una continuidad como una diferenciacion; pero
¢como podemos captar ambas a la vez? Segun sus prefe-
rencias personales, el estudioso se inclinari a subrayar la
aportacion creativa de algiin poeta singular, de un Tespis o
de un Esquilo, o bien a insistir en los elementos primitivos
vinculados a un rito que atin se conserva. Podemos reunir
informaciones exactas y formular hipétesis precisas sobre
la organizacién externa de las fiestas Dionisias de la pélis
de Atenas en el siglo v1 a. C., sobre el templo y el teatro, el
coro de ciudadanos y el corega, el mowrrg [podetés, ‘autor’,
‘poeta’], el ddaoxahrog [didiskalos, ‘director de escena’], el
dmoxpitig Lhypokrités, ‘actor’], las mascaras y la vestimenta
de los actores, los instrumentos musicales, las figuras de la

" He tenido ocasién de discutir este texto en la Oxford Philological
Society y en el University Seminar in Classical Civilization de la Univer-
sidad de Columbia (Nueva York); agradezco a todos los participantes
sus abundantes sugerencias y criticas.
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danza, las técnicas musicales y literarias de la tradicién de
lalirica coral, en particular quiza del ditirambo. Pero quien
intente aprehender aquel kairés singular en la historia del
espiritu humano que produjo la tragedia y comprender los
motivos intelectuales, psicologicos y sociales que entran en
juego, se adentra en un terreno fundamentalmente ambi-
guo. Acerca del precario equilibrio y el conflicto entre la
tradicién y la emancipacion, entre el individuo y la socie-
dad, entre la religion y lo profano, entre el mito y el /4gos,
ni Tespis mismo hubiera podido dar cuenta cabal y exhaus-
tiva de ello. Nos queda una y otra vez el intento de trazar, a
partir de los testimonios del pasado, una imagen global del
hombre y de su mundo; no lograremos captar, en cada caso
particular, mas que algunos de los aspectos posibles, unos
cuantos hilos de una complicada urdimbre. Con todo, he-
mos de ser conscientes de ello, a fin de evitar el peligro de
que los prejuicios tradicionales o contemporaneos reduz-
can indebidamente las posibilidades de acceso.

Nos limitaremos aqui a un solo aspecto: la pregunta de
por qué la tragedia se llama tpaywidia [fragodial, el «canto
del macho cabrio», una palabra a través de la cual el hocico
de la bestia se asoma al desarrollo de una cultura humana
elevada, y lo primitivo y lo grotesco afloran en medio de la
creacién literaria mds sublime. Al buscar una explicacién
de la palabra, nos vemos inevitablemente conducidos ha-
cia algo mas antiguo, a los fundamentos religiosos de la tra-
gedia y aun al culto griego en general. Si eso sera también
relevante para la tragedia atica plenamente desarrollada es
cuestién que no puede decidirse de antemano.

La teoria hoy dominante se remonta a Welcker y debe su
vigencia sobre todo a Wilamowitz, quien reclamaba para
ellala autoridad de Aristételes. Esta teoria entiende la tra-
gedia como «canto de los machos cabrios», es decir, como
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un canto de danzarines disfrazados de machos cabrios.
Otros eruditos, sobre todo los interesados en la historia
de las religiones, se aferran a la etimologia antigua, que ha-
blaba de un «canto entonado durante el sacrificio del ma-
cho cabrio», o bien de un «canto cuyo premio era un macho
cabrio».” Ante esa disyuntiva, hay que constatar, en primer

* La derivacién de tpaywdia [tragodia] de odrvpor Lsdtyroi, ‘satiros’]
=1phyot [trdgo, ‘machos cabrios’] fue sugerida por F. G. Welcker, Nach-
trag zu der Schrift iiber die Aeschylische Trilogie nebst einer Abhandlung
iiber das Satyrspiel, Francfort, 1826, 240; ¢f. U. von Wilamowitz-Mo-
ellendorf, Euripides Herakles, 1 (en lo que sigue, citado como Wilamo-
witz), Berlin, 1889, reimpr. Darmstadt, 1959; con diferente paginacidn:
Einleitung in die griechische Tragédie, Berlin, 1907, 82 ss.; Kleine Schrif-
ten, 1, Berlin, 1935,372; K. Ziegler, en Pauly-Wissowa, Realencyclopidie
der klassischen Altertumswissenschaft, Stuttgart, 1893 ss. (en lo que si-
gue, RE), serie segunda, v1 A (1937),1917 ss. {en lo que sigue, Ziegler);
M. Pohlenz, Die griechische Tragidie, 2." ed. {en lo que sigue, Pohlenz),
1, Gotinga, 1954, 18 ss.; A. Lesky, Die tragische Dichtung der Hellenen,
2." ed. (en lo que sigue, Lesky), Gotinga, 1964, 15 ss. H. Patzer, Die An-
finge der griechischen Tragidie (en lo que sigue, Patzer), Wiesbaden,
1962,131s., defiende la misma etimologia, aunque rechazatoda relacién
con el ditirambo, distinguiendo entre satiros y machos cabrios (52 ss.).
La teoria del premio del macho cabrio ha sido defendida por E. Reisch,
Festschrift Th. Gomperz (en lo que sigue, Reisch), Viena, 1902, 466 ss.;
R. C.Flickinger, The Greek Theater and its Drama (en lo que sigue, Flic-
kinger), Chicago, 1918, 4." ed., 1936, 1 ss.; W. Schmid, Geschichte der
griechischen Literatur, 1, 2, Minich, 1934, 46 ss.; A. W. Pickard-Cam-
bridge, Dithyramb, Tragedy and Comedy (en lo que sigue, Pickard-
Cambridge, Dith."), Oxford, 1927, 164 ss., mientras que T. B. L. Webs-
ter, en la edicién revisada de la misma obra, Oxford, 1962, 123 s. (en
adelante, los afiadidos de Webster se citan como Webster), se inclina a
seguir a Welcker y Wilamowitz. G. F. Else considera que la palabra
Tpaywdbs [tragodds, ‘actor tragico’, ‘miembro de un coro de tragedia’l,
aunque derivada del premio del macho cabrio, es «clearly jocose or sar-
castic» v, por lo tanto, carente de importancia: Hermes 85 (1957), 42;
cf. The Origin and Early Form of Greek Tragedy (en lo que sigue, Else,
Origin), Cambridge (Mass.), 1965, 69 s. M. P. Nilsson, Newe Jabrbiicher
fiir das klassische Altertum 27 (1911), 609 ss. = Opuscula 1, Lund, 1951,
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lugar, que la critica filolégica de las fuentes no aporta nin-
guna aclaracién decisiva sobre esa cuestién. En cambio, si
consideramos la naturaleza del rito de sacrificio, aparece
una nueva perspectiva, dentro de la cual finalmente incluso
los dramas de Esquilo, Séfocles y Euripides permiten dis-
cernir un trasfondo ritual.

Las discusiones eruditas, sutiles y exhaustivas de la teoria
wilamowitziana sobre el origen de la tragedia son tantas
que quizd baste con sefialar sus bien conocidas dificultades.
Eltnico testimonio antiguo es una glosa del Ezymologicum
Magnum, s. v. tpaywdia (764,5), que dice (después de dar
otras tres explicaciones): «... o bien porque la mayoria de
las veces los coros se componian de satiros, a los que se lla-
maba machos cabrios» (7 81 Té ToXhit of yopol éx ouTdpwy ov-
vioTavTo, odg éxddovy Tpdyovs). La afirmacién de que los co-
ros de la tragedia se componian «la mayoria de las veces»
de satiros es claramente disparatada. Los estudiosos mo-
dernos, sin embargo, la relacionaron con una observacién
casual de Aristételes, segiin la cual la tragedia surgié por
transformacion éx oatvpicod [ek satyriki] (Poét. 1449 a20;
¢f. 22), lo que puede significar «del drama satirico»; asi por
lo menos lo explicé expresamente un discipulo de Aristé-

61 ss., relaciona el sacrificio del macho cabrio con los cantores disfraza-
dos de este animal (véase n. 61). A. B, Cook, Zeus (en lo que sigue, Cook),
Cambridge, 1914-1940,1, 665 ss., supone que el sacrificio era el amapay-
wd¢ Lsparagmos, ‘desgarramiento’] que tenia lugar durante las fiestas Le-
neas; los Tpayedot [tragoddi], sin embargo, no pertenecen a las Leneas,
sino a las Dionisias. Sobre el sacrificio de machos cabrios, véase ademis
E Robert, Mélanges Ch. Picard 11, Paris, 1949, 872-880; K. Kerényi,
Streifziige eines Hellenisten, Zirich, 1960, 40 ss.; R. Merkelbach, «Die
Erigone des Eratosthenes», en Miscellanea di Studi Alessandrini in me-
morta di A. Rostagni, Turin, 1963, 496 ss.
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teles, Cameleén.’ En consecuencia, la noticia del E¢ymolo-
gicum Magnum se considera una exposicién un tanto co-
rrompida de la «teoria peripatética del origen de la trage-
dia», segtin la cual la proto-tragedia fue justamente el dra-
ma de satiros o, ya que Aristoteles hace derivar adicional-
mente la tragedia del ditirambo, un «ditirambo satirico»;
a ese constructo se le llamaba «canto del macho cabrio».
La primera dificultad deriva de la tradicién segin 1a cual
Pratinas de Fliunte, contemporineo un poco mayor de Es-
quilo, fue el «<inventor» del drama satirico. Esa noticia ha-
Ila una sorprendente confirmacién en los testimonios ic6-
nicos: las escenas inequivocamente satiricas s6lo aparecen
en las pinturas de vasos a partir de 520 a. C. aproximada-
mente, esto es, con bastante posterioridad a la primera re-
presentacién tragica de Tespis. Yaen 1937, el investigador
mas meticuloso de las representaciones de sétiros, Frank
Brommer, extrajo de ese hecho la conclusién de que el dra-
ma satirico no fue «ninguna forma primitiva de la tragedia,

3 Fr. 38 Wehrli, junto a Plutarco, Quaest. Conv. 615 a. Habia nu-
merosos escritos peripatéticos sobre la historia de la tragedia; ¢f., ade-
mas de Cameleén, Heraclides, fr. 179 Wehtli; Aristéxeno, frs. 113 ss.;
Jerénimo, frs. 29 ss. Teniendo en cuenta la traduccién arabe, Gude-
man, seguido por Lesky, 16, enmendé Arist. Poét. 14492820 éx <tob>
cotupicod [«del drama satirico»]; la correccidn no ha sido acogida por
R. Kassel en su edicién de Oxford Classical Texts, 1965; ¢f. Patzer, 53.
G. F. Else, Aristotle’s Poetics: The Argument, Cambridge (Mass.), 1957,
164 ss., considera interpolado el pasaje a19 i — a21 amweoepvivly, aun-
que vacila en extraer conclusiones de esta hipétesis (Origin, 16). Una
pintura de vaso del siglo v muestra a TPATQIAIA [Tragodia, ‘Tragedia’
{personificada)] cuando es despertada por satiros: Chous Oxford 534
=J. D. Beazley, Attic Red-figure Vase-painters, 2.* ed. (en lo que sigue,
ARV?), Oxford, 1963,1258,1; ¢f. la crateraacampanada Compiégne 1025
= ARV*, 1055,76; Chous Leipzig T 527 = ARV?, 1258, 2; H. Herter, RE
Vi A (1937), 1897. Dioniso, los satiros y la tragedia siguen siendo inse-
parables.
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sino un invento innovador».* Para salvar la teorfa, resulta
necesatio postular un género proto-satirico anterior a Pra-
tinas, con lo cualla aportacién de éste quedareducidaauna
mera reforma del drama satirico. Es una salida posible, por
cuanto la figura del sitiro fue sin duda muy anterior a Pra-
tinas; cuestién distinta es si los peripatéticos pudieron sa-
ber algo de ese drama proto-satirico.

Mas molesta es la segunda dificultad: los satiros del dra-
ma satirico, igual que los sdtiros mds antiguos que conoce-
mos de la pintura de vasos y de las obras plisticas, no son
«machos cabrios», sino hombres salvajes con orejas de ani-
males y colas de caballo; los cuernos se les agregaron sélo
en la época helenistica. A un sitiro se le puede llamar oca-
sionalmente «macho cabrio», y cuando en las pinturas de
vasos hallamos sitiros y machos cabrios pintados unos al
lado de otros, su fisonomia muestra un notable parecido;’

* F Brommer, Satyroz, Wurzburgo, 1937, 36; cf. Satyrspicle, 2.* ed.,
Berlin, 1959; Patzer, 128 ss. Sobre Pratinas como inventor del drama
satirico, v. Suda 5. v. Pratinas; Seudo-Acrén, escolio a Horacio, Ars poet.
216 (Cratini cod., Pratinae Pohlenz); ¢f. Dioscérides, Anth. Pal. 7, 37;
707; M. Pohlenz, «Das Satyrspiel und Pratinas von Phleius», Gétt.
Nachr.1926,298-321 = Kleine Schriften 11, Hildesheim, 1965, 473-496.

5 Sobre satiros, machos cabrios y caballos, véase A. Furtwingler,
KleineSchriften1, Manich,1912,134 55.,190 ss.; Wilamowitz, 183 s.; Zie-
gler, 1920 ss.; Lesky, 23 ss.; Patzer, 57 ss.; Else, Origiz, 15 ss. Los satiros
visten a veces pieles de macho cabrio (Euripides, Cycl. 80), pero Pélux
{4,118) menciona también vefplg [nebris, ‘piel de cervatillo’], Tapdadd]
Lpardalé, ‘piel de pantera o deleopardo’], Bhpaiov [zéraion, ‘tereo’, cierta
prenda inventada en la isla de Tera] y Yhowvic avBiviy [flanis anziné, ‘man-
to de flores’] como vestimenta de satiros, y en algunos ritos dionisiacos
también las muchachas llevaban pieles de macho cabrio (Hesiquio, Tpa-
yMdbpor). Mds importantes son Esquilo, fr. 207 Nauck = 455 Mette, S6-
tocles, Ichn. 357 s., y Hesiquio tpdyous: sattpoug [«machos cabrios: sa-
tiros»] (donde el acusativo demuestra que el lema proviene de una cita),
textos que, junto a las pinturas de vasos (n. 25), demuestran que la aso-
ciacién de sétiros y cabras era corriente, mientras que no parece haber
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aun asfi, los satiros no son simplemente «machos cabrios»,
de la misma manera que el drama satirico no se llama nun-
ca Tpaywidio [fragodia). La teoria requiere otro paso atris:
hay que suponer que el drama proto-satirico o de machos
cabrios no era originario de Atenas sino del Peloponeso.
El dios Pan proviene de Arcadia, y en Corinto desarrollé
Arién, alrededor del afio 600 a. C., el ditirambo, género
que Aristételes relaciona con la tragedia. Wilamowitz (86)
suponia sin vacilar que el coro de Arién se componia de
«machos cabrios». Ahorabien, hay pinturas de vasos corin-
tias de la misma época que representan al séquito de Dioni-
so en incontables variaciones, pero sus integrantes no son
«machos cabrios cantantes», sino mayormente los grotes-
cos «danzarines panzudos» (o, mas propiamente, «nalgu-
dos»); no se puede excluir que se llamaran cdrvpor [sdtyroz,
‘satiros’], pero ciertamente la denominacién de tpdyot [#7d-
o1, ‘machos cabrios’] les conviene mucho menos atin que
a los satiros del drama satirico atico. Hay también figuras
de cuerpo velludo, pero falta cualquier indicio que permi-
ta relacionarlas con alguna especie determinada de anima-
les. Sélo las llamara «machos cabrios» quien se sienta obli-
gado de antemano a presentar unos Tpéyol [£rdgor, ‘machos
cabrios’] parala tpaywdia [tragodia, ‘tragedia’].¢ Laexpre-

testimonio alguno acerca de un satiro llamado tnmwog [hippos, ‘caballo’].
Webster, 301 no. 6, afirma que los ZIAENOI [szlenoz, ‘silenos’] del Vaso
de Francois (Florencia 4209) tienen pies de macho cabrio; en la repro-
duccién (A. Furtwingler y K. Reichhold, Griechische Vasenmalerei, Ma-
nich, 1904-1932, ldminas 11/12) no alcanzo a ver diferencia alguna entre
las patas de los silenos y las de los mulos,

6 Asi Webster, 114, observando que esos danzantes, en todo caso, no
son caballos. Sobre el padhwtds yrrow [mallotos jitén, ‘prenda lanuda’]
de los silenos véase Dionisio de Halicarnaso, 7, 72, 10; sobte los danzan-
tes corintios, ¢f. Webster, 100 ss., 113 ss., 169 ss.; L. Breitholz, Dze do-
rische Farce im griechischen Mutterland vor dem 5. Jabrbundert, Gotem-
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sion palatodg yrrwv [meallotos jitén, ‘prenda lanuda’] hace
pensar més bien en pellejos de oveja. S6lo ese mismo prejui-
cio inamovible a favor de los «machos cabrios» explica que
los «coros tragicos» del culto de Adrasto de Sicién (tpayicol
xopoi [traguikéijordi], Her6doto 5,67) se hayan interpreta-
do tantas veces como «coros de machos cabrios».”

Queda la supuesta prueba principal de los machos ca-
brios cantantes: una pieza de bronce arcaica de la locali-
dad peloponesia de Metidrién, anterior en mas de un si-
glo a Arién. El modo de representacién es tan primitivo
que los expertos dudaron en tomar aquellas cuatro figuras
danzantes por machos cabrios o mas bien por ovejas, hasta
que Roland Hampe, remitiendo a unas figuras de bronce
parecidas de Olimpia, llegé a la conclusién de que la ima-
gen no representa a cabras ni a ovejas, sino simplemente a
hombres; lo que se habia tomado por cuernos es un inten-
to primitivo de representar las orejas.* Cierto es que jun-

burgo, 196 0; Patzer, 114 ss. {(quien los llama, siguiendo a Buschor, odru-
pot [sdtyro, ‘sétiros’]). Un vaso corintio muestra un tpdyog [#rdgos, ‘ma-
cho cabrio’] entre los bebedores dionisiacos (Webster, n.° 37; ¢f. n. 25).

7 Asf, por ejemplo, Wilamowitz, 84; Pohlenz, 11, 10; Ziegler, 1919 5.;
en contra, Nilsson, Opuscula1, 93 s.; C. del Grande, TPATQIAIA, 2. ed.,
Mildn, 1962, 40 ss.; Else, Origin, 17 s.; Patzer, 19 s., 59 s. La tinica ex-
presién natural en griego para designar un coro de machos cabrios seria
Tpdywv xopds [trdgon jords]. El que esos coros llevaran méscaras y canta-
ran acerca de wafy [pdze, ‘sufrimientos’, ‘pasiones’] bien pudo bastarle
a Herédoto o a su fuente para llamarlos «trdgicos», aunque un sacrifi-
cio de machos cabrios es bien posible (Flickinger, 13 ss., quien relacio-
na la noticia de Eusebio con Jerénimo, Cron., Ol. 47,2). Conviene to-
mar en serio la tradicién acerca de Epigenes de Sicién (testimonios en
RE VI [1909], 64), teniendo en cuenta que existia una Sixveviov dve-
Ypadi [Sikyonion anagrafé, ‘Registro de Sicién’] relativamente antigua
(FGrHist s50), en la que se prestaba especial atencién a la historia de la
literatura y de la misica.

* Elbronce de Metidrién (Atenas, Museo Nacional, 1389) fue halla-
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to a Pan hay también otros demonios parecidos a machos
cabrios. Algunas estatuillas de terracota, la mayoria proce-
dentes de Beocia, representan a un hombre-cabra itifalico
llevando una cornucopia; su nombre es desconocido.? En
cambio, los danzantes cornudos de las llamadas «escenas
de anodo» pueden llamarse con cierta verosimilitud «Pa-
nes»; por lo visto, sélo aparecen en esta escena particular.™
No hay, por consiguiente, ninguna prueba documental
que atestigiie la existencia de unos coros de «machos ca-
brios cantantes», de los que la tragedia haya podido recibir
su nombre. Y en todo caso, seguiria en pie la pregunta de
fondo: ¢cuél era el vinculo entre la desenfrenada alegria sa-
tirica y la elevada seriedad de la tragedia? ¢Acaso ala tpa-
yodie [tragodia, ‘tragedia’] le faltaba originalmente el ele-
mento «tragico», como sostenia Wilamowitz (93)?
Ademis, hay que tener en cuenta un hecho lingiiistico
sencillo perodecisivo:laformacién primariano es tpaywidia

do en 1911 y publicado por F. Hiller von Gaertringen y H. Lattermann,
Abbandlungen der Kiniglich Preussischen Akademie der Wissenschaften
zu Berlin, Philosophisch-bistorische Klasse 1911, 4, ldmina 13: «cuatro fi-
guras erguidas semejantes a carneros», 24; «carneros», Pohlenz, 1, 18;
M. P. Nilsson, Geschichte der griechischen Religion 1, 2." ed., Munich,
1955, lamina 5o, 2; interpretadas como «machos cabrios» por F. Brom-
mer, Satyroi, Wurzburgo, 1937, 10; ¢f. Patzer, 64 s., 124; en contra,
R. Hampe, Gymnasium 72 (1965), 77 ss. Unas figurillas de plomo halla-
das en el santuario de Artemis Ortia de Esparta representan unos ma-
chos cabrios en posicién erguida; Brommer, /. ¢., concluyé que se trata-
ba de «seres miticos o sus imitadores humanos»; ¢f. Patzer, 65. Sin em-
bargo, el macho cabrio estd documentado como tipo iconografico des-
de los tiempos sumerios (¢f. n. 30).

9 F Winter, Dée Typen der figiirlichen Terrakotten 1, Berlin, 1903,
220; P. Baur, American Journal of Archacology 9 (1905), 157 ss.; Cook,
1,704 s. Webster, n.° 73, menciona una estatuilla de bronce de Samos,
al parecer de un tipo semejante.

1o Reisch, 456 ss.; Patzer, 62 ss.
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[¢ragodial, sino tpaywidds [tragodcs, ‘actor tragico’, ‘miem-
bro de un coro de tragedia’], o mas bien tpaywiSol [trago-
déi, ‘actores tragicos’, ‘miembros de un coro de tragedia’].
La palabra aparece en las inscripciones oficiales, asi como
en el lenguaje coloquial, hasta bien entrado el siglo 1v, alli
donde esperariamos leer tpaywidia [#ragodia]: &vtoic tpayw-
10oi¢ [en tois tragoddis, ‘en la tragedia’, literalmente, ‘en los
tragoddi o miembros de un coro trigico’], fedoncBur Tpa-
ywidolg [zedsaszai tragodils, ‘ver una tragedia’, literalmente
‘ver alos tragodcr’1, vwcav tpayindoic [#ikdn tragodéis, ‘ven-
cer en un concurso de tragedias’, literalmente ‘en los zrago-
dér’]. La palabra tpaywidot [#ragodéi] designa al coro con
sus llamativas méscaras y sus vestiduras preciosas, tal como
se presentaba a los ojos de los atenienses.” Ahora bien,

"' Sobre los tpaywdol [fragodsi] en los fastos aticos, v. A. W, Pick-
ard-Cambridge, The Dramatic Festivals of Athens, Oxford, 1953, 104:
&v Tolat Tpaywdoig [«en estos fmgoddz’»], Aristéfanes, Aves, 512, ¢f. Paz,
$31; IG 11/111, 2." ed., 956; Esquines 3,41,45; Demdstenes 21,10 évika
Tparywdols [«vencié enlos tragodci»], 16 11/111,2 " ed., 3091; ¢f. Andéci-
des 4,42; Tpaywdols yopyyeiv [ «dirigir el coro delos tragoddi»] Lisias 21,1,
¢f. 19,29; 24,9; Deméstenes 21,59; Isécrates 5,36; TeBénoar Tpaywdolg
[«haber visto a los tragodéi»] Menandro, Epstr. 149. Teniendo en cuen-
ta este uso firmemente establecido de tpaywdol [1ragodds], parece suma-
mente inverosimil que la palabra sea—como sostiene Lesky, 22 n. 3—
una formacién secundaria a partir de tpaywdia [tragodial; of. Ziegler,
1917; Else, Origin, 25 s. Else sostiene, sin embargo, que Tpoywdde [tra-
20d6s] designaba al actor-poeta (Hermes 85 (19571, 20 ss.). En este caso
serfa dificil explicar el uso constante del plural: vixav, XOpNYELV Tparywdolg
[«vencer, dirigir el coro en los tragod6in]; yopyyav tvika Tpaywdolc
[«dirigiendo el coro venci6 en los tragoddin] 16 11/111, 2. ed., 3091,
pues no hay mas que un solo poeta por cada yopnyds [joregds, ‘director
de coro’]. El paralelismo de &vdpav [andrén, «de los hombres»] - mai-
dwv [pdidon, «de los muchachos»] - kwppdav [komodén, «de los come-
diantes»] - tpaywdav [tragodén, «de los tragodéin] en 16 11/111, 2.  ed.,
2318, es asimismo iluminador. Mientras que «jamés ninguno de los do-
xpurel [hypokritdz, ‘actores’] bailaba» (ITepl tpayediag, ed. R. Browning,
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de las reglas que rigen la formacién de palabras en grie-
go se desprende que tpaywidds [£ragodds] no puede signi-
ficar «macho cabrio cantante», del mismo modo que xw-
uawdol [komoddi, ‘actores de comedia’, ‘comediantes’] no
alude a unos «x@por [kémoi, ‘fiestas’] que cantan», sino a
«los que cantan con ocasién del k@uog [£dmos, ‘fiesta’]».

TEPAX G. Thomson,Praga, 1963, 70, linea 74), la danza es caracteristi-
ca del tpaywdds [tragodds]: Aristéfanes, Avispas, 1476 ss. Los tpaywdol
[rragodsi] contrastan con el dmoxpitig [hypokrités, ‘actor’] en la biogra-
fia de Esquines, POxy. 1800 fr. 3 col. 11 47 ss.: étprraywviae tpaypdoi
dmoxprvdpevog [«representd un papel de tercer orden haciendo de actor
en los tragodéi»].

2 El primero que insistié en este hecho fue Reisch, 467, seguido
por Pickard-Cambridge, Dith.', 164 s. Esos autores no pudieron apli-
car todavia las reglas exactas de la formacién de palabras que la lin-
giiistica ha desarrollado desde entonces: cf. E. Risch, Worthildung der
bomerischen Sprache, Heidelberg, 1937; Indogermanische Forschungen
59 (1944/9), 1 ss., 245 ss.; E. Schwyzer, Griechische Grammatik 1, Mad-
nich, 1950, 428 ss.; W. H. Willis, Studies Presented to D. M. Robinson
11, Saint Louis, 1953, 553 ss.; debo esta indicacion a A. Heubeck (Er-
langen). Entre los compuestos determinativos hay muy pocas excep-
ciones en las que la segunda parte determine a la primera, por ejem-
plo, inmonbtapos [hippopstamos, ‘hipopétamo’, literalmente ‘caballo de
rio’], abyaypog [digagros, ‘cabra montés’]. Intentando refutar a Pickard-
Cambridge, Patzer (132) cita también, junto a xwuedés [komodds, ‘actor
de comedia’l, yopwdss [jorodds, ‘cantor de coro’] y uovedds [monodds,
‘cantor que canta solo o sin acompafiamiento’]; pero este Gltimo voca-
blo se encuentra sélo en Tzetzes, mientras que yopwdds [jorodds] no pa-
rece estar docunientado en absoluto. Lesky (22 n. 3) remite a E. Kalinka,
Commentationes Aenopontanae 10 (1924), 31, quien revela, sin embar-
go, escasa familiaridad con la formacién de las palabras griegas al re-
mitir a pododdxturog [rododdkiylos, ‘de dedos de rosa’], compuesto del
tipo bahuvribi, que es exocéntrico, lo que significa que se usa a modo
de adjetivo (Schwyzer, 429, 454); paywddc [rapsodds, ‘rapsoda’] perte-
nece a otro tipo distinto, el de tepyiuBpotos [rerpsimbrotos, ‘que alegra
a los mortales’]. Del Grande, op. cit. (n. 7), 56 ss., 354 ss., sostiene que
Tpaywdd [£ragodds] no guarda relacion alguna con tpayos [1rdgos], «ma-
cho cabrio»; pero si en tiempos de Tespis se sacrificaba en las Dionisias
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Para ser mds exactos, se trata, por lo visto, de un compues-
to determinativo en el que el primer miembro delimita el
significado del segundo en un 4mbito determinado: como
en ablandoc [aulodds] = npdg adddv &dwv [pros aulon ddon,
‘el que canta con acompafiamiento de flauta’], xiBapwidéc
[kizarodds, ‘citaredo’] = mpog kibbpay &idwv [pros kizdran
ddon, ‘el que canta acompafiandose con la citara’], asi Tpa-
ywidés [£ragodis] = imi tpdyon didwv [epi trdgo ddon, ‘el que
canta con motivo del macho cabrio o en relacién con él'].
También cabria pensar en un compuesto de régimen ver-
bal como «el que canta al macho cabrio», analogo a Awwidéc
[linodés, ‘el que canta el canto de Lino o linodia’], uehwds¢
[melodos, ‘cantor’, ‘poetalirico’, literalmente ‘el que canta
un 72¢los o canto acompafiado por instrumentos de musi-
ca’] o Bpnvwidd [zrenodds, ‘el que canta un treno o canto fd-
nebre’]. En todo caso, los tpaywidol [#ragodsi] son «canto-
res», un grupo determinado entre diversas clases de «can-
tores». Hay un paralelo preciso: Dionisio de Argos, un es-
critor local del siglo 1v o 111 a. C., transmite un nombre
supuestamente mas antiguo que se les daba en Argos a los
rapsodas, 4pvandés [arnodés], el «cantor del cordero», con
una obvia explicacién: «porque, como premio, al vencedor
se le entregaba un cordero» (tod 8¢ &8Aov Toic Vi@ pvdg
&modederypévov).”

Eso se corresponde justamente con la Gnica explicacién

un macho cabrfo, resulta dificil creer que los atenienses no hayan rela-
cionado tpaywdot [iragoddéi] con tpdyog [trdgos].

3 FGrHist 308 F 2 = escolio a Pindaro, Nesw. 2,1; Eustacio, Pind.
6,25; EM, Hesiquio, 5. v. dpvwddc, Focio, 5. v. poaywdée. La Lex sacra de
Coreso (816, 3.° ed., 958,36) asigna al rapsoda kpedv peplda [kredn me-
rida, ‘porciones de carne’]. No hay, por lo tanto, motivo alguno para
buscar otra etimologia de &pvwdéc [2rnodds], como intenté Welcker,
op. cit. (n.2), 241.
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del nombre «tragedia» que era corriente en la Antigtiedad:
«canto por el premio de un macho cabrio» o «canto que
acompaiaba el sacrificio de un macho cabrio»; en el fon-
do, las dos interpretaciones son idénticas, pues era natu-
ral que el macho cabrio obtenido como premio fuera sa-
crificado a Dioniso. El documento més antiguo que habla
de un macho cabrio concedido como premio del agén tra-
gico es la crénica del Marmol de Paros, fechada en el ano
276 a. C., y luego un epigrama de Dioscorides; Eratdste-
nes, en su Erigone, tratd el sacrificio de un macho cabrio
por Icario como aition de la tpaywdia [fragodia): «Enton-
ces losicarios bailaron por primeravez alrededor de un ma-
cho cabrio» (Ixépiot 766t mp&TaL TEP! TPdyOV dpyTioavTo). Los
testimonios mas conocidos se encuentran en los poetas au-
gusteos. Son especialmente detalladas las noticias de dos
gramiticos latinos tardios, Diomedes—cuya fuente se cree
que fue Suetonio—y Evantio; ambos utilizaron materia-
les griegos, que posiblemente provengan del ITepi mowrav
[Peri poieton, ‘Sobre los poetas’] de Didimo. L.a misma tra-
dicién se encuentra en los escolios a Dionisio de Tracia, en
el texto de Juan Didcono, editado por Rabe, y en Tzetzes; la
fuente intermedia parece haber sido la Crestomatia de Pro-
clo.* Habia muchos escritos helenisticos sobre historia de

"4 Marm. Par. FGrHist 239 A 43; ¢f. Eusebio/Jerénimo, Chron. Ol.
47,2; Dioscorides, 4P 7, 410; ¢f. 411; Eratéstenes, fr. 22 Powell = Higi-
no, Astr. 35, 4 Bunte; ¢f. E. Solmsen, Transactions and Proceedings of the
American Philological Association 78 (1947}, 270 ss.; K. Meuli, Museum
Helveticum 12 (1955), 226 s.; Merkelbach, op. cit. (n. 2), 496 ss. Patzer,
33 s., supone que Eratdstenes se refiere a los doxwha [askdlia, ‘Asco-
lias’, fiesta en honor de Dioniso] mds que a la tragedia, aunque admite,
por otra parte, que la expresion wept Tpayov dpyeioban [peri trdgon orjéis-
zai, «danzar alrededor del macho cabrio»] no se ajusta a los saltos sobre
la piel del macho cabrfo. La teoria de Eratéstenes, sin embargo, pare-
ce haber sido que la tragedia y la comedia proceden de una misma raiz,
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la literatura; lo que sobrevivié es casi absurdamente escaso.

De todos modos, para el caso de los tratados mept xwpwdt-
A L . )

ag [ per? komodias, ‘sobre la comedia’], algo més abundan-

tes, Kaibel logré demostrar que en los extractores bizanti-

la tpvywdia [#rygodial, que él entiende como un «canto de vifiadores»,
y a la que supuestamente pertenecian los doxwha [askdlia, ‘Ascolias’]
(cf. Pausanias el Gramatico, ed. Erbse, o 161 = Eust. Pind. 1769, 45 ss.;
Erbse yerra al omitir las frases sobre xwuwdetv [£omodéin, ‘escribir o
hacer representar una comedia’l y tpayedol [tragoddil, pues la palabra
xwpditar [kométai, ‘aldeanos’], en Pausanias el Gramatico, remite ine-
quivocamente a la tpay@dia [tragodial; of. Meuli, L ¢, 226 n. 4); otros
textos en Meuli, / ¢. Parece imposible aceptar en este punto la teoria de
Eratéstenes, ya que las Dionisias no eran una fiesta de viiadores; pero
lo erréneo de esa asociacién no invalida las noticias que Eratdstenes atin
podia utilizar, por ejemplo, sobte tpaypdol [tragoddi] y tpdyos Lrdgos].
Virgilio, Georg. 2,380 ss., con los comentarios de Servio, Scholia Danie-
lis 383, y Valerio Probo 380/4, en Hagen, Scholia Bernensia ad Vergilii
Bucolica et Georgica; Horacio, Ars poet. 220, con el Seudo-Acrén; Tibu-
lo2, 1,57 s. Diomedes, Grammatici Latini 1, 487 = Suetonio, p. 5,16 ss.
Reifferscheid (¢f. n. 21); Evantio, In Acli Donati g. f. commentum Teren-
ti, ed. P. Wessner, 1, Leipzig, 1902, 13 = Comicorum Graecorum Frag-
menta, ed. G. Kaibel, Berlin, 1899, p. 62. Diomedes y Evantio presentan
aproximadamente el mismo material en diferente ordenacién; Evantio
no utiliza a Diomedes (-Suetonio), ya que ofrece materiales griegos algo
mis extensos (Apolo Néuiog [Ndmzios, ‘protector de los rebafios o de los
pastores’], Ayvaiog [Agydios, ‘protector delas calles’], p. 13,16 Wessner),
pero—excepto la obvia referencia a Virgilio—ninguna de las citas lati-
nas (Varrén, Lucilio) que se encuentran en Diomedes (-Suetonio). Di-
dimo [epi momtav [Peri poictdn, ‘Sobre los poetas’] aparece citado por
Orién, p. 58,7 ss. Sturz, a propésito de una etimologia de Ekeyog [élegos,
‘canto de lamentacién’, ‘elegia’] que se repite en Diomedes, p. 484 K., y
Proclo, Chrest. 319b6 ss. Proclo debié de tratar en su Crestomatia de la
tragedia y la comedia, pero nada se conserva de ello en los extractos de
Focio; aunque parecen derivar de Proclo los extractos de Juan Diico-
no, ed. Rabe, Rbheinisches Museun: 63 (1908), 150; Schol. in Dion. Thr.
p. 18,3 85.; 172,20; 306,27; 475,3 Hilgard; Tzetzes, Ad Lyc. p. 2,21, 3,1
Scheer; Tzetzes, Diff. Poét. 100,124 (CGF pp. 37 s.); ¢f. G. Kaibel, Dze
Prolegomena NEPI KQMQIAIAZ, Abh, Gottingen 11.4, 1898, estudio de
fundamental importancia para la evaluacion de las fuentes tardias. Else,
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nos todavia pueden discernirse vestigios de una teoria del
siglo 1v a. C., una teoria que no conocia atn la comedia de
Menandro; de modo que incluso las fuentes mds tardias
pueden contener tradiciones sumamente valiosas. A fin de
cuentas, es notable que algunos fragmentos del Ilepi mot-
nr@v de Aristételes hayan sobrevivido por esta via.'s

Entre los estudiosos modernos, la derivacién de la tpa-
yedla [#ragodia] del sacrificio de machos cabrios ha teni-
do escaso éxito. «Unos aitie [ditia, ‘causas’, ‘explicaciones
de causas u origenes’ (de palabras, costumbres, etc.)] in-
ventados a modo de juego», «construccién, no tradicién»,
tue el juicio de Wilamowitz (63), quien sostenia que todo
era un invento de Eratdstenes. Wilamowitz habia pasado
por alto el Marmol de Paros. Mas tarde Pohlenz intent6
corregir este desliz, manteniendo sin embargo la misma
conclusién: la teoria era ciertamente anterior a Eratéstenes,
pero posterior a Aristoteles, y debia fecharse en los inicios
de la era alejandrina. La influencia secundaria se pone de
manifiesto, segin Pohlenz, en la tendencia: si las noticias
de Aristételes sobre el ditirambo y el catvpixdy [satyrikon,

Origin, 17, al declarar «worthless» a Juan Didcono, pasa por alto esas
dependencias. Patzer, al afirmar que la explicacién de tpaywdia [£rago-
dia] como canto que acompaiia el sacrificio del macho cabrio «nunca
ha sido propuesta en la Antigiiedad como explicacién del nombre» (34
n. 1), pasa por alto a Virgilio y Evantio. Virgilio y Evantio concuerdan
con la tradicién acerca del premio de un macho cabrio, en tanto que los
Tpaywdol [fragoddi] cantaban mientras el macho cabrio atn seguia vivo
(cf- n. 68, final).

Y Fr. 676 Rose = Schol. Bob. in Cic. Pro Arch. p. 358 Orelli, sobre los
poetas elegiacos; fr. 677 = Proclo, Chrest. 320a31, sobre Arién; Rose in-
cluy6 ambos fragmentos entre los dubia, conjeturando Apiotoichic
[Aristoklés, ‘Aristocles’] por Apiototédng [Aristotéles, Aristételes]. No
le fueron accesibles todavia Juan Didcono, p. 150 Rabe (véase infra,
n.19),y Schol. in Dionys. Thr. p. 306,9 Hilgard, sobre Susarién.
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‘drama satirico’] remiten al Peloponeso, la otra tradicién
defiende el origen autéctono de la tragedia en el Atica. La
argumentacién de Pohlenz ha hallado amplia aceptacién.*
Con todo, es obvio que se funda en dos premisas: que el
patriotismo local atico s6lo empezé a reflexionar sobre la
«tragedia» después de Aristételes, y que solo podia aducir
ficciones y no hechos de cualquier indole. Y, sin embargo,
los atid6grafos ya habian sido activos antes de Aristételes.
Clidemo escribié alrededor del 350 a. C., Fanodemo cerca
de diez afios mas tarde. Los cultos aticos les interesaban es-
pecialmente. Un fragmento de Clidemo trata de las Peque-
nas Dionisias (FGrHist 323 F 27). Fanodemo muestra una
clara tendencia proateniense (325 F 14, F 27). ¢Hemos de
suponer que los primeros atidografos no tenian nada que
decir sobre las Grandes Dionisias? En todo caso, quien tra-
t6 de esa fiesta fue Filécoro (328 F 171, ¢f. F 5, F 206), au-
tor por lo demis especialmente interesado en los ritos de
sacrificio (F 178, ¥ 194), y que también ofrecié una expli-
cacién dela palabra paywidog [7apsodds, ‘rapsodo’] (F 212).
Considerando la general persistencia de los cultos griegos,
es dificil creer que un atidégrafo, aunque fuera postaristo-
télico, haya presentado meras ficciones cuando se trataba
de ritos de sacrificio.

Ahorabien, Aristételes dice expresamente quela disputa

'S Pohlenz, Gétt. Nachr. 1927; ¢f. Pohlenz 11, 8 ss., aceptado por
Ziegler, 1925, Lesky, 20 ss., y Patzer, 24. Pohlenz suponia, remitiéndo-
se a Jacoby, que la fuente del Marmol de Paros fue una A#hss o Historia
dtica de principios del siglo 111. Sin duda, Eratéstenes utilizé a los ati-
dégrafos en su Erigone, al igual que hizo Calimaco en su Hécale. Jacoby,
sin embargo, consideraba el Ilept ebpnuérwv [Peri heuremdton, «Sobre
los descubrimientos o las invenciones»] de Eforo otra fuente posible del
Miérmol de Paros (FGrHist 11, D 668, cf. C 42). Fue mérito de Solmsen,
Meuli y Merkelbach (n. 14) haber despertado un renovado interés en la
teorfa «eratosténica» del drama.
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entre atenienses y «dorios» por la gloria de haber «inventa-
do» la tragedia y la comedia venia ya prolongiandose desde
hacia tiempo: «Por eso los dorios reivindican para sila tra-
gedia yla comedia [...], tomando por indicio los nombres:
pues ellos mismos—dicen—Ilaman a las aldeas circundan-
tes k@pat [kdmai], mientras que los atenienses las denomi-
nan dfjpot [démoi], suponiendo que los kwpmidot [komoddr,
‘actores de comedia’, ‘comediantes’] no reciben su nombre
de la ‘procesion’ (xwpalewy [komdtsein]), sino del hecho de
que unas personas expulsadas con deshonor de la ciudad
vagaban por las aldeas...» (Poét. 1448 a 29 ss.). Eso pre-
supone dos cosas: una derivacién de xwpwdla [komodia,
‘comedia’] de xwpn [kdme, ‘aldea’] en forma de anécdota
(ciertas personas que no hallaron reconocimiento en la ciu-
dadla abandonaron y vagaron por las aldeas), yuna conclu-
sién que se extrajo de ello: la palabra xapy [kémze] es d6ri-
cay, por lo tanto, la xwpwidia [komodia, ‘comedia’] misma
debe de ser de origen dérico y no atico. Ahora bien, es del
todo inverosimil que ambas cosas, la etimologia anecdéti-
cay la conclusién, se presentaran al mismo tiempo. La ex-
presién «reivindicar» (dvrimoteioBou [antipoeiéiszail) supo-
ne dos partidos y, por lo tanto, una vindicacién en sentido
contrario por parte de los atenienses; la polémica es m4s efi-
caz cuando logra volver contra el adversario sus propios ar-
gumentos. La derivacién de la xwpwidta [komodial de xéyn
[kéme, ‘aldea’] es tan artificiosa y la de xapog [kdmos, ‘fies-
ta’] tan plausible a primera vista que habria sido grave tor-
peza por parte de los abogados de los «dorios» introducir
en el debate el argumento de la xwpn [kémel, a menos que
éste ya hubiera sido previamente aceptado por los propios
atenienses. En otras palabras: la etimologia vinculada a la
anécdota de la xwpn [kdmze] fue enunciada por primera vez
en Atenas. Asilo indica también la palabraespecificamente
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atica dotv [dsty, ‘ciudad’], que contrasta con xauy [kéme,
‘aldea’]; por lo demis, también xdun [kdme] es voz genui-
namente 4tica.'” Con lo cual, la noticia de Aristételes pre-
supone ya por lo menos dos etapas de la discusién sobre el
origen de la comedia: una etimologia atica, que se referia
a las usanzas de las «aldeas», y un contraataque del parti-
do dérico.

Laetimologia atica dela «comedia», desechada por Aris-
tételes, pervive en la literatura griega: 1a anécdota se cuen-
ta de diversas maneras, pero la derivacién de la «comediax
de xwun [kéme] es la explicacion predominante del nom-
bre en Diomedes y Evantio, en los tratados Tepl kwuwLdiog
[peri komodias, ‘sobre la comedia’], en los escolios a Dio-
nisio de Tracia y en Tzetzes;” esto es, en los mismos auto-
res que presentan como etimologia de tpaywdio [tragodia,
‘tragedia’] el «canto por el premio de un macho cabrio» o
«que acompafiaba el sacrificio de un macho cabrio». En el
caso de la xwpwdia [£omodia] estamos, pues, ante una eti-

'7 Else, Aristotle’s Poetics (n. 3), 121 n. 110, sefialé la ambientacién
atica de la anécdota y la palabra dtica &otv [dszy, ‘ciudad’], sostenien-
do que el partido pro-dorio se componia de los propios discipulos de
Aristételes, Dicearco y Aristéxeno (123): «The whole idea of a compets-
tion between Dotian and Athenian claims to the origination of the dra-
ma could only have arisen in the fourth century and in the context of
Aristotle’s school» (Else, Origin, 23), como si la cuestién del ebpeTyg
[heuretés, ‘inventor’, ‘descubridor’] no estuviera planteada ya en Pin-
daro, Ql. 13,18 y en Herddoto, 1,23; ¢f. Jacoby, FGrHist 11 ¢, p. 42,25,
sobre Eforo Mepl sbpnudrtwy [Peri heuremdton, «Sobrelos descubrimien-
tos o las invenciones»]. Sobre xou [£dme, ‘aldea’], v. Swoboda, en rRE
Suppl. 1v (1924), 951.

" Diomedes, p. 488, citando a Varrén; Evantio, p. 13 5. Wessner; Co-
micorum Graecorum Fragmenta ed. Kaibel, p. 6, p. 14 col. b 39; Schol,
in Dionys. Thr. pp. 18,15 85.;172,26;306,16; 450,30 Hilgard; Earp. 764,
13 ss.; Tzetzes, Ad Lyc. P. 2,32 Scheer; Juan Didcono, p. 149 s. Rabe; es-
colio a Platén, Rep. 394c.
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mologia prearistotélica que ha quedado conservada en la
tradicién posterior. Si postulamos algo analogo para tpayw-
Wie [tragodial, se ofrece la tradicién del premio o sacrificio
del macho cabrio. Si esta tradicién es realmente incompa-
tible con el testimonio de Aristételes o es refutada por él,
esta atn por ver.”” En todo caso, es muy posible, aunque no

9 Aristételes estaba poco interesado en las etimologias: $voel tév
dvoudtwv oddév ¢ottv [«Ninguna palabra es por naturaleza lo que es»]
(De int. 16a27); de ahi que sea dudoso que, al escribir su observacién
sobre el outvpwcdy [saryrikén, ‘drama satirico’], pensara en la palabra
tpaywdia [sragodia, ‘tragedia’] y en unos supuestos Tpéyol [frdgor, ‘ma-
chos cabrios’] peloponesios. Evidentemente, también los satiros podian
sacrificar un macho cabrio; ¢f. las pinturas de vasos (n. 25, en particular
n.”17). El pasaje de Juan Di4cono contiene, junto al muy discutido tes-
timonio de Solén acerca de Atién como inventor de la tragedia, la afir-
macién: épdw 8% (la tragedia y la comedia) map’ Abnvalowg tbetpnvrar, xo-
Bamep Aptototédng dnoty [«Y ambas (la tragedia y la comedia) fueron in-
ventadas entre los atenienses, segin dice Aristételes»]. No hay ningin
motivo metodolégico para aceptar el testimonio de Solén y rechazar el
de Aristételes. Este, sin embargo, conocia las elegias de Solén y las cita-
ba (por ejemplo, Ath. Pol. 5,12), de modo que dificilmente habria pasa-
do por alto una fuente tan antigua sobre la tragedia; a pesar de lo cual se
dice que defendi6 su origen itico. Con eso se impone de nuevo la pre-
gunta de qué fue realmente lo que escribi6 Solén. Segtin una tradicién
bien establecida, Arién «inventé» el ditirambo (Helanico, FGrHist 4
F 86; Herédoto 1,23; Aristételes, ap. Proclo, Chrest. 320 a31; Dicearco,
fr. 75 Wehrli; escolio a Pindaro, O/. 13,26b; escolio a Platén, Rep. 394c¢;
Tzetzes, Ad Lyc. P. 2,15 Scheer; alusién en Pindaro, O/ 13,18). Para
Aristételes, el ditirambo era el &py (4774, ‘origen’, ‘comienzo’, ‘princi-
pio’] de la tragedia (Poét. 1449 a9 ss.); sea lo que sea lo que quiso decir
con esta observacién, acertada o no, hemos de constatar, en todo caso,
que el concepto de dpy [4#/¢] implica, en su terminologia, que el diti-
rambo mismo no era todavia tragedia, sino un estadio «ontoldgicamen-
te» anterior. Sus epigonos y resumidores, sin embargo, no siempre pare-
cen haberse atenido a esas distinciones sutiles; la consecuencia fue una
confusién del ditirambo con la tragedia. Asi como de Filéxeno se decia
que fue SBvpapfonods 7 Tpaywdodidaokaios [«poeta ditirdmbico e ins-
tructor de actores de tragedia»] (escolio a Aristéfanes, Pluto, 290), asi
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esté directamente demostrado, que la tradicién relativa al
«sacrificio del macho cabrio» sea prearistotélica. Esa mera
posibilidad ya es suficiente para desautorizar el argumen-
to de Pohlenz: no se ha logrado demostrar, mediante la re-
censio de las fuentes, que la tradicién acerca del sacrificio
del macho cabrio sea secundaria y haya de desecharse por
este motivo. Los recentiores no son necesariamente los de-
teriores. Antes de desechar la tradicién, deberiamos tratar
de comprenderla.

¢Habia un sacrificio de machos cabrios en el contexto
de las actuaciones de los tpaywidot [tragodéi] durante las
Grandes Dionisias? No deja de ser curioso que esa pre-
gunta raras veces se formule claramente. Con todo, Zie-
gler (1926) creyé poder contestarla con un claro «no»: en
todas las tragedias y comedias conservadas «jamas se dice
una palabra de un macho cabrio como premio».>° Es éste a

también a Arién se le considerd 4 fortiors el primer poeta tragico. Si So-
160 sélo hablé del kdxhiog yopds [kyklios jords, «coro ciclico»] de Aridén
(xdKhov fiyaye yopév [«introdujo el coro ciclico»], con sintaxis un tanto
insélita, escolio a Pindaro, /. ¢; ¢f. Proclo, Tzetzes, /. ¢.), eso podia dar
pie a la afirmacién de Juan Didcono: el nombre del autor y el titulo de
la obra se han conservado, pero en lugar del texto nos queda solamente
una interpretacion cuestionable. Asi, la cita de Solén por Juan Didco-
no posiblemente se parezca a la cita de Hesfodo en Diégenes Laercio 8,
48, segtin la cual Hesfodo ensefiaba la esfericidad de la Tierra, sélo por-
que Zendn (Stoicorum Veterum Fragmenta, ed. ]. von Arnim, 1,n.°276)
quiso encontrar tal doctrina en su texto.

2° Segin Ziegler (1926), habia sacrificios de machos cabrios «en Ica-
ria y en muchas otras fiestas dionisfacas», pero no en las Dionisias urba-
nas, donde se representaban las tragedias. Aun as, seria menos artificio-
so derivar tpayedot [tragodsi] de Icaria que de unos hipotéticos tpayot
[trdgor] peloponesios. Patzer (24) cree que el premio del macho cabrio
fue una mera «inferencia» a partir de la etimologia errénea; més caute-
loso se muestra Lesky (20): «Se invocaba sin duda una antigua costum-
bre de las aldeas aticas».
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todas luces un argumentum ex silentio, al que contradicen,
en todo caso, las fuentes de historia de la literatura, empe-
zando por el Marmol de Paros. Los més detallados son los
testimonios latinos; asi, Diomedes: hzrcus praemium can-
tus proponebatur, qui Liberalibus die festo Libero patri ob
hoc ipsum immolabatur, quia, ut Varro ait, depascunt vitem
[«Como premio del canto se ofrecia un macho cabrio, que
en la fiesta de las Liberalia se sacrificaba al padre Liber (el
equivalente romano de Dioniso), porque, como dice Va-
rrén, (los machos cabrios) ramonean la vid»];*' y también

¥ Diomedes—cuya cita de Varrén (De scaenicis originibus, fr. 304
Funaioli) se limita, segtin parece indicar el cambio de nimero, ala clau-
sula guia... depascunt—se refiere explicitamente a las Dionisias aticas,
p. 488: Liberalibus apud atticos, dic festo Liberi patris, vinum cantatoribus
pro corollario dabatur [«Entrelos atenienses, en los Liberalia, la fiesta del
padre Liber, sec daba vino a los cantores en lugar de coronas»] (¢f. Filéco-
ro, FGrHist 328 ¥ 171); Servio, Schol. Dan., en su comentario a Virgilio,
Georyg. 2,383, afirma que el sacrificio dionisiaco del macho cabrio se ha-
bia originado en las Dionisias dticas. Sobre ¢l mito de Icario y el primer
sacrificio de un macho cabrio no hay ningdn testimonio incontestable
anterior a Eratostenes. Algunos vasos dticos de figuras negras muestran
a un hombre que recibe a Dioniso (Anfora BM B 149 = J. D. Beazley,
Attic Black-figure Vase painters [en lo que sigue, 4Bv], Oxford, 1956,
245,60 yB 153 = ABV 243,45), habitualmente llamado «Icario», aunque
«Anfitrién» y «Sémaco» son nombres igualmente posibles. La historia
de Icario, transmitida por Potfirio, De abst. 2,10, ha sido atribuida, con
reservas, a Teofrasto por J. Bernays, Theophrastos’ Schrift iber From-
migkeit, Berlin, 1866, 61, y, con menos vacilaciones, por W. Pétscher,
Theophrastos IEPI EYYEBEIAX, Leyden, 1964, 22 ss. Esa hipdtesis, sin
embargo, se puede refutar: segin Teofrasto, el sacrificio sangriento es-
taba motivado por un dupdg # tivog dhdng Suotuytag mepiotasic [«una ham-
bruna o la irrupcién de alguna otra desgracia»] (Porfirio, De abst. 2,9,
primera frase}, lo cual no es ni un «azar desafortunado» (ungliicklicher
Zufall) ni un «percance» (Missgeschick) (Potscher, 16, 153), sino algo asi
como una «irrupcién repentina del desastre» (¢f. la definicién dela tra-
gedia por Teofrasto como una fpwuciis oy meplotast [«vicisitud de
un destino heroico»], Diomedes, p. 487). En el texto de Porfirio siguen
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Evantio: incensis iam altaribus et admoto birco id genus car-
minis quod sacer chorus reddebat Libero patri tragoedia dj-
cebatur [«Ese género de canto que, tras haberse encendido
yael fuego delos altares y traido el macho cabrio, entonaba
el coro sagrado en honor del padre Liber se llamaba trage-
dia»]. A la vista de estos testimonios, el onus proband; re-
cae sobre quienes pretendan negar el sacrificio del macho
cabrio durante las Grandes Dionisias.

El animal del sacrificio como premio del agén apare-
ce ya en la lliada (22,159).>* El mds importante fue el toro

luego, introducidas por adrixe tév xats pépos... [«luego en particular»],
las anécdotas dticas sobre el primer sacrificio de un cerdo, de un ma-
cho cabrio y de un toro, que mencionan 4 syvolag 7 6pydg 7 dPoug [«la
ignorancia, las pasiones o ¢l miedo»] como origen de los sacrificios, lo
cual no es ninguna dvoTuyiag mepiotacic [«irrupcién de la desgraciax].
Hacia la mitad del capitulo 10 (p. r41,3 Nauck: fr. 6 Pétscher) terminan
los ejemplos xaa pépog [«particulares»], y de repente reaparece el mo-
tivo del Mg [limés, hambruna’l, que procede de nuevo de Teofrasto;
las historias que preceden son éuBeBrnpévor ptBor [embeblemenoi myzoz,
«relatos insertados»] de Potfirio (De abst. 2,32). Aun asi, las anécdotas
que no provienen de Teofrasto pueden incluir antiquisimas tradiciones
populates, tal vez conservadas, también en este caso, por los atidégra-
fos. Testimonios tardios sobre el sacrificio dionisfaco del macho cabtfo:
Vareén, De re rust. 1,2,19; Ovidio, Met. 15,111 ss.; Fast. 1,349 ss.; Servio,
comentario a Ex. 3,118; Probo, a Georg. 2,380/4; y, sobre todo, Leéni-
das de Tarento, Anth. Pal. 9,99, y Eveno de Ascalén, Anth. Pal. 9,75,
epigrama que se encuentra también como inscripcién en un fresco de
Pompeya (Monumenti Inediti pubblicati dell’Istituto di Corrispondenza
Archeologica o 18761, T. 365 ¢f. infra, texto que sigue alan. 61), Las
representaciones helenisticas y romanas del sacrificio del macho cabrio
han sido recogidas por O. Brendel, Mitteilungen des Deutschen Archio-
logischen Instituts, Rémische Abteilung 48 (1933), 1 53 ss. Un corega pa-
gaba 3o minas por un agdn tragico (Lisias 21,1); el precio de un macho ca-
brio en Erquia (Supplementum Epigraphicum Graecum 21,1965,n.°541)
oscilaba entre 10 y 12 dracmas, esto es, menos de una centésima parte,
lo que bien justifica la expresién vilis hircus.

** (f.lafundacién de Critolao en Amorgos, IG X117, 515.80: la car-
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como premio y victima de sacrificio en el contexto del di-
tirambo. Por casualidad disponemos en este caso de un
testimonio innegablemente temprano: Pindaro habla del
«ditirambo que arrea toros» (Bonrdtag di8vpapBos [boeld-
tas dizyrambos], Ol 13,19), originario de Corinto. Los es-
colios explican, con toda naturalidad: «Porque el premio
(¢maBrov [épazion]) del vencedor era un toro». Lo confir-
ma un epigrama de Siménides (79 Diehl), quien se jacta de
haber ganado «cincuenta y seis toros y tripodes». El diti-
rambo «que arrea toros»: en la solemne procesion se lle-
vaba al toro. Hay pinturas de vasos que muestran el toro
mientras es adornado y preparado para el sacrificio por la
phylé [‘tribu’] vencedora, junto al tripode.» Cabe supo-
ner que el macho cabrio se vinculaba de manera anéloga
con la tragedia. En todo caso, Plutarco yuxtapone directa-
mente el premio del toro y el premio del macho cabrio, la
victoria en el ditirambo y en la tragedia, cuando describe,
en su escrito De gloria Atheniensium, la procesion triun-

ne de un carnero sacrificado debe usarse como ¢mnabde [épazla, ‘pre-
mios’] para el vencedor de un agén atlético; ¢f. también escolio a Teé-
crito 7,106/8d.

23 Sobre esos «vasos ditirdimbicos» ¢f. G. E. Rizzo, Rivista di Filo-
logia Classica 30 (1902), 471 ss.; E. Pfuhl, Malerei und Zeichnung 11,
Minich, 1923, § 617; en particular, el 4nfora de cuello BM E 298 =
ARV*, 1581, 20, CVA pl. 51,1, con la inscripcién AKAMANTIZ ENIKA
®TAH [«Vencid la tribu acamantida»]; la cratera-ciliz Bolonia PU 286
= ARV*, 1158, que muestra a Dioniso sentado, esperando el sacrificio del
toro conducido por Nike. Sobre representaciones tardias de sacrificios
de toros, O. Brendel, Mitteilungen des Deutschen Archiologischen Ins-
tituts, Romische Abtetlung 45 (1930), 196 ss. Otros testimonios sobre
los sacrificios ditirdimbicos de toros: Cameleén, fr. 34 Wehrli, comen-
tando a Siménides fr. 69 Diehl; Dioniso tavpoddyog [faurofigos, ‘come-
dor de toros’]: Séfocles, fr. 607 Nauck = 668 Pearson; escolio a Platén,
Rep. 394¢;laexpresion 8bowv 8180papBov [zfson dizframbon, «ofrendan-
do un ditirambos»]: Pindaro, fr. 86 a.
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fal de los poetas: hace desfilar a las N7ka7 [Victorias’] mis-
mas «arrastrando como premio de la victoria un toro o un
macho cabrio» (Boiv Emablov Ekcoboag # Tpdyov, 349¢). Se
trata de una alegoria, en la que influye la tradicién iconica
(véase nota 23), pero su trasfondo es la experiencia de las
fiestas griegas de sacrificio. En la iglesia de Agios Elefthe-
rios, la «pequefia Mitrépolis» de Atenas, se ha integrado
un friso antiguo que representa los meses del afio itico. Fl
mes de Elafebolién estéd representado por la figura de un
actor de comedia que arrastra un macho cabrio: la comedia
y la tragedia como esencia de las Grandes Dionisias, la fes-
tividad principal del mes de Elafebolién.> ¢Hemos de su-
poner que también esta representacién debe su existencia
aunaespeculacién del primer petiodo helenistico, fundada
en una etimologia disparatada? Nadie niega que los sacri-
ficios de machos cabrios hayan jugado un papel particular
en el culto de Dioniso. Los testimonios mas antiguos son
las pinturas de vasos del siglo v1, sobre todo las ticas de fi-
guras negras, que muestran una y otra vez el macho cabrio
junto a Dioniso o a los sétiros, o también dibujado ductus
cornu (Virgilio, Gedrg. 2,395).7 A cual de las fiestas dioni-

** L. Deubner, Astische Feste, Berlin, 1932, 252 y ldmina 38.

* Sorprende que se haya prestado tan poca atencién a esos incues-
tionables machos cabrios en el séquito de Dioniso; ofrezco aqui una enu-
meracién {ciertamente incompleta):

1. AnforaBM B 168 = ABV 142,3 (sitiro cabalgando un macho ca-
brio).

2. Anfora Nueva York, Metr, Mus. 06.1021.68 = ABV 289 (Dioni-
s0, satiro, macho cabrio).

3. Anfora Oxford 213 = 4BV 340,1 (ménade y satiro, Dioniso, mé-
nade y macho cabrio).

4. AnforaE. Gerhard, Auserlesene Vasenbilder, Betlin, 18 40-1858,
lamina s4 = 4BV 370,127 (Dioniso y Ariadna sobre un carro ti-
rado por machos cabrios).

42

TRAGEDIA GRIEGA Y RITOS DE SACRIFICIO

siacas pertenecia el macho cabrio se desprende de un pa-
saje de Plutarco (De cupid. div. s27d): «LLa fiesta tradicio-
nal de las Dionisias se celebraba en los tiempos antiguos de
manera popular y alegre: un 4nfora de vino y un sarmiento,

5. Anforazb.lam.32 = ABV372,155 (sdtiro, Dioniso con macho ca-
brio, satiro).

6. Oinochée Cambridge 162 = ABV 385,28 (hombre, ménade, jarro
de vino, hombre cabalgando un macho cabrio, dnfora, hombre
bailando).

7. Stdmnos Bruselas ® 251 = ABV 388,2 (en el cuello: hombre en-
tre machos cabrios, macho cabrio entre hombres; imagen prin-
cipal: carrera de carros y hombres bailando, rodeados de hojas
de parra y uvas).

8. Pelike Oxford 563 = ABV 396,21 (sdtiros con macho cabrio).

9. Anforanm B178 = 4BV396,27 (Dioniso con macho cabrio, dos
satiros).

ro. AnforaBM B 258 = 4BV 402,9 (Ariadna con pantera, Apolo con
la citara, Dioniso con cantaro y macho cabrio).

11. Oinochée ABV 431,11 {ménade cabalgando un macho cabrio).
12. LékythosBerlin = ABv 518,3 (machos cabrios, satiros, macho ca-
brio con rostro humano, aferrado del cuerno por un satiro).

13. Skyphos Agora P 1544 = ABV 518,47 (procesion con flautista,
hombre joven con anfora de vino, anciano coronado de hiedra,
otros festejadores, macho cabrio).

14. Skyphos Agora P 1547 = ABV 518,49 (procesién con flautista,
hombre aferrando del cuerno a un macho cabrio).

15. Skyphos Bruselas R 283 = ABV 627,2 (hombre joven aferrando
del cuerno a un macho cabrio; parra con uvas).

16. AnforaBM B 265 = Cv4 pl. 66 (Great Britain 211) 1 (retorno de
Hefesto, macho cabrio al lado del mulo).

17. Anfora Gerhard, /. ¢.,1dm. 37 (Dioniso con macho cabrio).

18. Skjphos Bolonia C 44 = cva 2 pl. 42 (Ttalia 341) (macho cabrio,
satiro, Hermes; zurrén colgado que contiene una cabeza de ca-
bra).

19. SkyjphosBaltimore, cva 1 pl. 22 (UsA 155) (Dioniso sobre un ca-
rro, macho cabrio, hombre).

20. Skjphos Atenas 820bis, A. Frickenhaus, «Lenaeenvasen», Win-
ckelmannsprogramm 72 (1912) n.° 2 (idolo de Dioniso con mu-
jeres; debajo del asa, macho cabrio).
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luego alguien trafa un macho cabrio, otro llevaba un cesto
de higos, y después de todo el falos () méTprog @V Atovuai-
wv E0pT) TO Tarhoudy éméumeto SnpoTiig il Ihapac: dpdopede
obvov xal khnuartis, elte Tpéyov Tig efhie, dMhog loxddwv dppt-
xov NcohovBet kopilwy, émi maow § 6 dadhdc). Debidoala pala-
bra wdpiog [ pdtrios, ‘patrio’], la descripcién se ha interpre-
tado generalmente como una referencia a las Atoviow xat’
&ypovg [Dionysia kat’ agris, las ‘Dionisias rurales’].*s Pero
la conjuncién del cesto de higos y el macho cabrio se en-
cuentra ya en el Marmol de Paros (A 39; 43) y en Dioscéri-
des (Anth. Pal. 7,410) en relacién con las comedias y trage-

21. Anfora Varsovia 199184 = CVA 4 pl. 17 (Polonia 146) 2/3 (Dio-
niso con macho cabrio).

22. Anfora Philadelphia L 64.259 = ABV 285,6 (satiro y ménade,
Dioniso con macho cabrio, sétiro).

23. Oinochée Paris, Cab. des Méd. 276, A, de Ridder, Catalogue des
Vases peints de la Bibliothéque Nationale, Paris, 1902, fig. 28 (Si-
leno con flauta, macho cabrio, odre de vino).

La copa de Macrén (Acr. 325 = ARV*, 460,20, Frickenhaus, /. ¢.,
p-22) muestra un macho cabrio sobre el altar de Dioniso. Un macho ca-
brio se encuentra también en una kotyle beocia del M (Journal of Hel-
lenic Studies 31 [1911], 4 ss.), junto a un sitiro, y en un kéthon corin-
tio (Wurzburgo n.° 118, Webster n.° 37). Motivos semejantes se repiten
en los vasos 4ticos de figuras rojas, como la bandeja de Gorgo (Agora
P 24113 = ARV, 213,242). Los pintores de vasos, al parecer, considera-
ban al macho cabrio y al satiro en cierto modo equivalentes (n.°3,12) y
veian una intima relacion entre Dioniso y el Tpayos [trdgos] (n.°s, 9,10,
15). El sacrificio de un gpigog [érifos, ‘cabrito’] se halla representado en
un vaso italiota (Népoles H 2411, L. R. Farnell, The Cules of the Greek
States v, Oxford, 1909, pl. 41); no hay otras representaciones de sacrifi-
cios en honor de Dioniso en la pintura clasica de vasos (H. Metzger, Re-
cherches sur Uimagerie athénienne, Parfs, 186 5,113).

26 Deubner, op. cit. (0. 24), 136; Pickard-Cambridge, op. cit. (n. 11),
41; Else, Hermes 85 (1957), 18 n. 3: «in any case not the Greater Diony-
sia»; Patzer, 36: «sin ninguna relacién con la tragedia». Pohlenz sefiala,
sin embargo, la relacién entre el Marmol de Paros y Dioscérides (Gatz.
Nachr. 1927,304 1. 1).
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dias representadas en las Grandes Dionisias. Por lo tanto,
parece verosimil que también la fuente de Plutarco se refi-
riera a esa misma fiesta. Una institucion del siglo v1 se ha-
bia vuelto matprog [pdtrios] desde hacia mucho tiempoen el
siglo v. Por lo demas, se admite generalmente que las Ato-
viow &v &otet [Dionysia en dstei, las ‘Dionisias urbanas’] se
celebraban siguiendo el modelo de las Atovooia xat’ dypovg
[Dionysia kat’ agris, las ‘Dionisias rurales’]; asi que el tpé-
yog [#rdgos, ‘macho cabrio’] no debié de faltar en ninguna
de las dos fiestas, lo mismo que el falo.

El sacrificio de un tpayog [#7égos] es un acontecimiento
extraordinario.?” No hay mas que un macho cabrio en el re-
bafio, acaso en toda la aldea; es, como dice Tibulo (2,1,58),
el dux pecoris. Tampoco es el apetitoso olor a carne asada
lo que en primer lugar se asocia al tpéyog [#rdgos]; para eso
seria mds recomendable un cabrito, un ¢pidog [érifos]. El
Tpayos [£rdgos] evoca la lascivia y el hedor.** Y, sin embar-
go, se sacrifica también al macho cabrio, porque su facul-
tad procreativa va menguando. Un macho cabrio de cinco
afios ya nosirve, segin leemos en Columela (7, 6, 3); de ma-
nera que por lo menos cada cuatro afios hay que eliminar al
macho cabrio viejo. Deshacerse de lo viejo y arriesgarse a
lo nuevo podia ser una empresa excitante para el campesi-
no y para el pastor. Resulta que se hace cubrir a las cabras

*7 Las leges sacrae distinguen el sacrificio del gpipoc [érifos, ‘cabri-
to’] y del tparyog [#rdgos, ‘macho cabrio’]; ¢f. F. Sokolowski, Lozs sacrées
de I’Asie Mineure, Paris, 1955, n.” 67B.3, 10; del mismo, Lozs sacrées des
cités grecques, Paris, 1962, n.° 104: Awviow tpayov... [«A Dioniso un
macho cabrio...»]. Lainscripcién de Erquia (Supplementum Epigraphi-
cum Graecum 21,1965, 1.° 541) distingue entre olg [0y, ‘oveja’l y xpt-
&¢ [kriés, ‘carnero’] (E s2); menciona once veces el sacrificio de una
ol [dix, ‘cabra’], y ningln tpayog [£rdgos, ‘macho cabrio’] (¢f. también
S. Dow, Bulletin de Correspondance Hellénigue 89 [19551,199 ss.).

28 Horacio, Epod. 10,23; Marcial, 3,24 (cf. n. 62).
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a finales del otofio, para que los cabritos nazcan en prima-
vera (Varron, De re rust. 2, 3, 8; Columela 7, 6, 6); enton-
ces el macho cabrio ha cumplido su deber. Habra que es-
perar todavia un poco, hasta estar seguros de que las cabras
han quedado prefiadas; con lo cual llegamos aproximada-
mente a los meses de enero y febrero, esto es, al mes de Po-
sidedn, al que pertenecen las Awovioie kot éypovg [ Diony-
sta kat’ agris, las ‘Dionisias rurales’].” Estos sencillos he-
chos de la cria de animales domésticos se insertan, desde
luego, en unas antiquisimas usanzas religiosas, que por lo
demas en modo alguno se limitan a Grecia;® pero exten-
dernos sobre eso nos llevaria de lo obscurunz alo obscurius.

*? El aimov [dition, ‘causa’, leyenda que explica el origen de alguna
costumbre, etc.] del macho cabrio que mordisquea la vid se ajusta, sin
embargo, al Elafebolién, el mes de las Grandes Dionosias: el macho ca-
brio «invent6» la poda de la vid (Higino, Fab. 274,1), que se llevaba a
cabo b7’ avtiy Ty Brao o [usto cuando estd echando brotess] (Teo-
frasto, De caus. plant. 3,13,1), 0 sea, aproximadamente, en abril,

¢ El macho cabrio que come de un arbol, amenazado por fieras, es
un motivo iconogréfico desde los tiempos sumerios; ¢f- las estatuillas de
oro y plata de Ur, J. B. Pritchard, The Ancient Near East in Pictures (en
lo que sigue, ANEP), Princeton, 1954, n.° 667/668; un sello de Uruk,
Berlin va 10537, ANEP n.° 672; H. Frankfort, Cylinder Seals, Londres,
1939, 21 s.,pl. 3 a (¢f. pl. 3b, 4j, 17¢): un hombre de pie junto a un blo-
que de piedra (¢un altar?), dando de comer a unos machos cabsios (¢o
una especie de ovejas?) con una rama (estilizada); probablemente re-
presenta a Dumuzi-Tammuz: A. Moortgat, Tammuz, Betlin, 1949, 3 ss.,
29 s.; un relieve de Asur, de la primera mitad del siglo 11 a. C., ANEP
0.° 528: un dios con uvas, y a ambos lados un macho cabrio mordis-
queando las parras; un vaso de relieve, W, Andrae, Kultrelief aus dem
Brunnen des Assurtempels zu Assur, Berlin, 1931, 10, limina 7d: un ma-
cho cabtio mordiendo uvas, amenazado por demonios parecidos a ani-
males. Es muy posible que haya alguna relacién entre los cultos de Dio-
niso y de Tammuz, teniendo en cuenta sobre todo la ecuacién Béucyovr:
KhawBydy. Dobvikeg [«bdkjoni: ‘castigo’, (entre los) fenicios»] {Hesiquio),
elkaptog [1kdrios], acadio ikkaru, ‘campesino, plantador’ (M. C. Astour,
Hellenosemitica, Leyden, 1965,174 5.,194 0. 6).
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De todos modos, hay un testimonio griego que es inequi-
voco: entre las caracteristicas del lugar de la danza dionisia-
ca contaba la Bvuéhn [zyméle, ‘lugar de sacrificio’], tal vez
como centro de la orchéstra. Ya en Pratinas un coro con-
quista «la thyméle de Dioniso rodeada de estruendo» (Aro-
yuoidda morvmaTaye Bupthay).* Qué era exactamente la Gu-
utAn [zyméle] fue una cuestion discutida ya entre los anti-
guos: «Un estrado o un altar»;* muy probablemente se tra-

3" Fr. 708 Page; cf. Pohlenz, Gétt. Nachr. 1927 y E. Roos, Die tragi-
sche Orchestik im Zerrbild der altattischen Komédie, Lund, 1951, 209 ss.
32 Pélux 4,123. Para complicar ain més las cosas, el thélos [‘cupula’,
‘edificacién abovedada’] de Epidauro se llamaba 6upéda [zymélal (16
1v.1,2." ed., 103), y una inscripcién de Delos menciona iy Svpédny tod
Bwpob [«la zyméle del altar»] (1G X1.2 161 A 95), mientras que de Feré-
crates (Comicorum Atticorum Fragmenta, ed. T. Kock, 1,204, fr. 214) se
dice que usd esa palabra en lugar de Sunhai [zyeldz, ‘ofrendas’]. Los poe-
tas tragicos usan BupéAn [zyméle] como una especie de equivalente de
¢otin [hestia, ‘altar’]: A. S. F. Gow, Journal of Hellenic Studies 32 (1912),
213 ss.; F. Robert, Thyméle, Paris, 1939, 259 ss.; Hesiquio, s. v. Bupédy-
... 01 88 70 émlmupov [«zyméle: [...]1 En otros (autores), el hogar del altar o
la parte del altar donde se encendia el fuego»]; Euripides, Suppl. 64 S¢-
Eimupor Bupéhan [«zymeélai que reciben el fuego»], pero I6n 114 Gupédav
Lzymeélan (acus. de zymdle)] = damedov [ddpedon, ‘suelo’] 121; de lo cual
Pickard-Cambridge infirié que en el centro de la orchéstra habia un altar,
cuya parte superior era la Bupéhn Lzyméle]l (Dith. 1,175, 177; The Thea-
tre of Dionysus in Athens, Oxford, 1946, 9 s.). Metzger, op. cit. (n. 25),
101 5., denomina Bupéhy [zyméle] al altar redondo situado en medio de
un tiaso dionisiaco, representado en una pintura de vaso (cratera-caliz
Atenas12255 = ARV*, 1435, Metzger pl. 44). C. Robert habia negado de-
cididamente la posibilidad de un altar situado en la orchéstra (Hermes
32 [1897], 438 ss., seguido por F. Schmidt, De supplicum ad aras con-
fugientium partibus scenicis, tesis doctoral, Kénigsberg, r911); pero su
derivacion de Bupthn [zyméle] de la raiz n-, Bepthiov [zemélion], debe
ser rechazada por razones lingiiisticas; sobre el sufijo -per- [-mel-], véa-
se H. Frisk, Eranos 41 (1943), 51,y Griechisches etymologisches Worter-
buch, Heidelberg, 1960, 5. v. 80w 2. Otros testimonios apuntan a Supédy
Lzyméle] = Bpé T Lbéma ti, «cierto (tipo de) estrado»]: Orién, p. 72,8
Sturz (~Et. Gen., EM 458,32 55.) 5. v. Qupédn : Tpamelo 88 v... 8¢ fig éatiaTeg
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taba de una especie de estrado o de mesa, tal como algu-
nas veces aparece en las pinturas de vasos en medio de las
escenas dionisiacas. Acaso la thyméle se usaba en la actua-
cién también como altar si era preciso. En todo caso, fopédy,
[zyméle] no se puede separar de 8vew [zjein], «sacrificars.
¢Erala Bupély [zyméle] propiamente el tajo sobre el cual se

&v Tol¢ dypois fidov, wimw tabry Aafodong tpaywdiag [«zyméle: [...] Eratam-
bién un tablado [...] encima del cual cantaban en el campo, cuando la
tragedia adn no habfa adquirido su orden y dignidad»] (¢f, Pélux 4,123
sobre &\edg [eleds, ‘mesa’]); Lam 743,35 uetd 0t v Spynotpay (aqui en
el sentido de «escenario») Buwudg fiv ToB Arovioou, TETPAYWYOY olkodbpn-
Ko kevdy émt Tob péoou, 8 kadeltar Bupédy [«Y detrds del escenario habia
un altar de Dioniso, una construccién cuadrangular y hueca por medio,
que se llamaba zyméle»]. Esta plataforma rectangular fue descubierta
por G. Léschke (en E. Bethe, Prolegomena zur Geschichte des Theaters
im Alterthum, Leipzig, 1896, 76 s.; of. A. Frickenhaus, Die altgriechis-
che Biibne, Estrasburgo, 1917, 83 ss.; M. Bieber, Denkmdler zum Thea-
terwesen im Altertum, Betlin, 1920, 8 ss.; History of the Greek and Ro-
man Theater, 2." ed., Princeton, 1961, 55, fig. 48) en la copa de Brygos,
BM E 65 = ARV*,370,13, en una escena del drama satirico; la misma pla-
taforma en la critera-céliz Bolonia 329 = 4R V*,1410,21, €n una escena
dionisfaca. Los musicos se representaban a menudo tocando sobre una
plataforma similar, de modo que el concepto posterior de unos Bupeht-
xol dy@veg [zymelikoi agdnes, «certdmenes timélicos o de la zyméle»] {J.
Frei, De certaminibus thymelicis, tesis doctoral, Basilea, 1900) se expli-
ca facilmente (Bieber, Denkmiler, I. c.). Pélux, 4,123, menciona un al-
tar émi T oxnviig [epi tés skenés, «encima del escenario»]. En el teatro
de Priene hay un altar situado en el lado de la orchéstra opuesto al esce-
nario, siendo accesible desde la orchéstra (M. Schede, Die Ruinen von
Priene, 2.” ed., Berlin, 196 4, 70 s5.); un altar parecido se encuentra en
un teatro de Cos (Enciclopedia dell’ arte antica 11,1959, 799). Hay quien
afirma que los coreutas (¢del ditirambo y de la tragedia?) bailaban alre-
dedor del altar durante la estrofa y la antfstrofa: asf el erudito helenis-
tico Tolomeo (RE xX111 [19597, 18621863, 5. 2. «Ptolemaios [781»),
en Schol. in Pind. 111, p. 311 Drachmann; ¢f. Eum 690,44 ss.; Byz. Schol.
in Eur. Hec. 647 ed. Dindorf (no en Schwartz); ¢f. F. Robert, op. cir.
(n. 2), 874 ss.; L. B. Lawler, The Dance of the Ancient Greek Theater,
lowa City, 1964, 11 ss.
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sacrificaba y destazaba el animal que se ofrecia como victi-
ma? Sea como fuere, la referencia al sacrificio se encuentra
en el centro mismo de la actuacién dionisiaca. Pero como,
por lo visto, el Bonhatag di8dpapBog [boeldtas dizjrambos,
‘ditirambo que arrea toros’] se introdujo en Atenas, mas
tarde que la tragedia,’® para la fiesta primitiva celebrada en
el recinto de Dioniso Eleutereo nos quedan precisamen-
te el sacrificio del tpéryog [#rdgos] y los tpaymndot [#ragoddr].

No fue ciertamente la precaucion critica ante los testimo-
nios tardios, ni la recensio imparcial de la tradicién, lo que
casi hizo desaparecer de la discusién moderna la interpre-
tacién del nombre tpaywdia [tragodia] que fue corriente
entre los antiguos, sino lo aparentemente superficial, por
no decir disparatado, de esa etimologia. ¢Qué tiene que
ver el vilis hircus con la tragedia? ¢Qué sentido tendria
el sacrificio de un macho cabrio? Pero ésta es, en efec-
to, la cuestiéon fundamental: ¢qué sentido tiene el sacrifi-
cio de un animal, y en particular el sacrificio de un macho
cabrio en el culto de Dioniso? El sacrificio de animales
como rito religioso se perdié en Occidente con el triunfo
del cristianismo (¢f., sin embargo, lanota 37); apenas habra
otro rasgo de la religion antigua que nos resulte tan extra-
flo como la Quoie [zysia, ‘sacrificio’], que para los antiguos
fue, sin embargo, la experiencia por antonomasia de lo sa-
grado: lepév [hierén, ‘victima (de sacrificio)’, literalmente

3% En s1o/508 a. C., segtin el Marmol de Paros, A 46; Pickard-Cam-
bridge, Dith.:, 15,22 ss. El organizador de este ditirambo fue Laso de
Hermione, nombrado a veces por este motivo como «inventor» del di-
tirambo. No hay razén alguna para suponer (como, por ejemplo, Pat-
zer, 93) unas representaciones anteriores de ditirambos en Atenas en
tiempos de Pisistrato.
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lo ‘sagrado’], iepevg [hieréus, ‘sacerdote’, ‘sacrificador’,
‘ministro del sacrificio’], iepeiov [hieréion, ‘victima’, ‘animal
quese sacrifica’], lepedewv [hieréuein, ‘sacrificar’]. Quiza sea
éste el motivo por el cual nos resulta dificil aceptar la ex-
plicacién de la palabra tpaywidia [#ragodial que a los anti-
guos les parecié casi evidente.

Las costumbres de sacrificio griegas’* son ciertamente
un fenémeno complejo. Puede ser que a lo largo del tiem-

3+ Sélo nos ocupamos aqui de los sacrificios sangrientos, no de las
omovdal [spondds, ‘libaciones’], anapyai [aparsdz, ‘ofrendas de los prime-
ros frutos’], etc. Una delas contribuciones mas importantes a la cuestién
sigue siendo W. Robertson Smith, Lectures on the Religion of the Semi-
tes,2." ed., Londres, 189 4, aunque su teorfa del totemismo ha sido aban-
donada. Esta obra influy6 decisivamente en S. Freud, Totem und Tabu,
Viena, 1913 = cuatro articulos en Inzago 1/2 (1912/1913) = Gesammelte
Schrifteno, Leipzig, 1924 [cast., Tétem y tabi, trad. de L. Lépez Balles-
teros, en Obras completas, vol. 9, Barcelona, Orbis, 19881, Una aproxi-
macién sociolGgica ha sido propuesta por H. Hubert y M. Mauss, «Essai
sur la nature et la fonction du sacrifice», Annde Sociologique 2 (1898),
29 ss.; trad. ingl., Sacrifice, its Nature and Function, Chicago, 1964. Su
definicién del sacrificio como un «acto religioso que, mediante la consa-
gracion de una victima, modifica la condicién de la persona moral que lo
ejecuta...» (13) deja abierta la pregunta de por qué esa ventaja se ha de
obtener mediantela destruccién delavida. También definen el sacrificio
como el «establecimiento de un medjo de comunicacién entre el mun-
do sagrado y el mundo profano por medio de una victima» (97); en lo
esencial, la misma definicién que aparece en E. O. James, Sacrifice and
Sacrament, Londres, 1962, quien ofrece un conciso y Gtil resumen del
material y de la bibliografia. Un intento original de explicacién presen-
ta A.E. Jensen, «Uber das T6ten als kulturgeschichtliche Erscheinungs,
Paideuma 4 (1950), 23 ss., y Mythos und Kult bei Naturvélkern, Wiesba-
den, 1951, 197 ss. (véase n. 55). Sobre el sacrificio griego, véase P. Sten-
gel, Die Opferbriuche der Griechen, Leipzig, 1910; Die griechischen Kul-
tusaltertiimer, 3." ed., Manich, 1920; S. Eitrem, Opferritus und Voropfer,
Oslo, 1915; F. Schwenn, Gebet und Opfer, Heidelberg, 1927; L. Ziehen,
«Opfer», REXVI (1939), 579 ss.; «odayis, RETI1 A {(1929),1669 ss.
De particular importancia son los trabajos de A. Thomsen, «Der Trug
des Prometheus», Archiv fiir Religionswissenschaft 12 (1909), 460 ss.;
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po se hayan unido elementos diversos. Podemos observar
todavia un cambio de terminologia: como anota acertada-
mente Aristarco,’ en Homero Bvetv [zfezn] significa toda-

A. D. Nock, «The cult of Heroes», Harvard Theological Review 37
(1944), 141 ss., y sobre todo K. Meuli, «Griechische Opferbrauche»,
en Phyllobollia. Festschrift P.von der Miihll, Basilea, 1946, 185 ss. (enlo
que sigue, Meuli), quien relaciona el sacrificio olimpico con el «sacrifi-
cio de craneos y huesos largos»; sobre lo cual ¢f. A. Vorbichler, Das Opfer
auf den beute noch erreichbaren iltesten Stufen der Menschheitsgeschich-
te, Modling, 1956, y H. Kiihn, Das Problem des Urmonotheismus (Abh.
Mainz 1950, 22). Por desgracia, no hay ningin estudio exhaustivo so-
bre las relaciones entre los ritos de sacrificio de Grecia y los del antiguo
Oriente Préximo; sobre ellos, ¢f. B. Meissner, Babylonien und Assyrien
11, Heidelberg, 1925, 73 ss.; G. Furlani, «Il sacrificio nella religione dei
semiti di Babilonia e Assiria», Att7 della Academia Nazionale dei Lince,
Classe di Scienze morali, storiche e filologiche V1, 4 (1932), 103-370;
F. Blome, Die Opfermaterie in Babylon und Israel, Roma, 193 4; K. Gall-
ing, Der Altar in den Kulturen des alten Orients, Berlin, 1925; Y. Rosen-
garten, Le régime des offrandes dans la société sumérienne d'aprés les
textes présargoniques de Lagas, Paris, 1960; sobre los testimonios uga-
riticos, todavia muy decepcionantes, A. de Guglielmo, Catholic Biblical
Quarterly17 (1955),196 ss. Parece seguro, por un lado, que los minoicos
y los micénicos tenfan unos ritos de sacrificio muy distintos, por cuanto
no tenian altares del tipo griego (C. G. Yavis, Greek Altars, Saint Louis,
1949), y por otro, que lo mas parecido a los altares griegos se encuentra
en Asur en el siglo x111 (Galling, pp. 46 ss.; ANEP 0.° 576/577) y que
los ritos de sacrificio semiticos (fenicios y judios) muestran las semejan-
zas mas estrechas con el rito griego (R. K. Yerkes, Sacrifice in Greek and
Roman Religions and Early Judaism, Nueva York, 1952). Es una de las
paradojas de nuestra disciplina que ni Nilsson ni Meuli se refieran, en
sus estudios sobre los ritos de sacrificio griegos, al Antiguo Testamen-
to, que contiene la mayor coleccién de ritos antiguos de sacrificio que

se haya conservado.

35 Escolio A a I/, 9,219 = K. Lehrs, De Aristarchi studiis homericis,
3."ed., Leipzig, 1882; escolio a Od. 14,446; Eust. p. 641,61; Frisk, Grie-
chisches Etymologisches Worterbuch 1, 699. El uso mas lato de Bvew
[zyein] se observa en la glosa de Hesiquio, s. ». Bpa- iepeiov addryiov dho-
xadTwue [29ma: bieréion, sfdguion, holokdutoma, «Ofrenda: victima de
sacrificio, animal que se sacrifica, holocausto»].
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via, tal como corresponde a la etimologia, «quemar algo de
tal modo que se produce humo»; mas tarde seri el rermzi-
nus technicus para el sacrificio ritual, para el que Homero
emplea iepedew [hieréuein] o pélew [rétsein]. En sentido es-
tricto, Gdew [zyein] se opone a menudo a évayilew [enaguit-
setn], término propio de los sacrificios destinados a los hé-
roes; porlo cual se suelen distinguir dos clases fundamenta-
les del sacrificio griego: el «sacrificio-banquete olimpico» y
el «holocausto cténicox. Sin embargo, no hay que atribuir
un valor excesivo a esa facil dicotomia, que dista mucho de
tener validez universal, y hay otras diferencias no menos
importantes.** Pero como las palabras tepeiov [hieréion], ie-

3¢ Sobre los sacrificios «olimpicos» y «cténicos», ¢f. Stengel, Kultu-
salsertiimer, 3." ed., 105 ss.; Ziehen, op. cz. (n. 34); Meuli, 201 ss.: la co-
leccién més completa de testimonios sobre la diferencia entre gvayilewy
Lenaguitsein] y Bbew [zyein] la ofrece . Pfister, Der Reliquienkult im Al-
tertum 11, Giessen, 1912, 466 ss. Al sacrificar el animal, a veces se vol-
viala garganta de la victima hacia el cielo, mientras que otras veces se la
oprimia contralatierra (H. von Fritze, Jahrbuch des Deutschen Archiolo-
gischen Instituts 18 [1904], 58 s5.; escolio a Apolonio de Rodas 1 ,587; E1.
Gen. P.115 Miller = Enm 5. v. #vtopa). Ademas de los altos altares «olim-
picos», hay otros bajos y anchos para el holocausto, asi como éoyapat
Lesjdrai] a ras del suclo y BéBpor [56zr0i] a modo de hoyo (Yavis, op. cit.
[n.34], 91 ss.; escolio a Euripides, Phoen. 27 4; Potfirio, De antro nym-
ph. 6;ServioaVirgilio, Buc. 5,66, etc.). Los shoxavtwpate [holokautdma-
ta, ‘holocaustos’] no fueron muy frecuentes ni en el culto de los héroes
ni en el de los dioses llamados y8évio1 [jz6mioi, ‘subterrdneos’, ‘inferna-
les’] (testimonios en Ziehen, RE 11T A [1929], 1674 s5.), y se encuentran
también en los cultos de los dioses «olimpicos» (cf. Meuli, 209 §5.); en
la inscripcién de Erquia se lee: Al Erwmete xolpog bhdxavtog [«A Zeus
Epopetes, un lechén en holocausto»] (Suppl. Epigr. Gr. x11, 1965, n.°
541 I'23), es decir, al dios cuyo nombre parece designar al dios del cielo
«que mira desde arriba» (L. Preller y C. Robert, Griechische Mythologie
1,4."ed., Berlin, 1894, 117 n.2). Por otra parte, el banquete de sacrificio
es bastante frecuente en el culto de los héroes y de los xBévior [fz6nior,
‘subterrdneos’] (Nock, op. cit. [n. 341, con once ejemplos; en Olimpia,

52

TRAGEDIA GRIEGA Y RITOS DE SACRIFICIO

pevew [hieréuein] y, en el periodo cldsico, 8vew [zyein] abar-
can todas las formas de sacrificio, es aconsejable tener pre-
sente el complejo entero.

el carnero sacrificado a Pélope era consumido también, aunque no por
los participantes de la fiesta: Pausanias, 5,13, 2 s.). Algunos comian tam-
bién de los xabépota [fazdrsia, ‘victimas expiatorias’], ¢f. ol omAayyved-
ovteg [hoi splanjnéuontes, «los que comen las entrafias» (de la victima
de sacrificio)] Ateneo 9, 410b; sélo los Bzchdyor [zeoldgor, ‘tedlogos’] de
Porfirio intentaron suprimir esa costumbre (De abst. 2., 44). No se co-
mian, sin embargo, las victimas de los sacrificios de juramento (I/. 3,310;
Paus. 5,24, 105 3, 20, 9) ni los cdaya [sfdguia, ‘victimas de sacrificio’]
propiamente dichos, que se sacrificaban en el campo de batalla, alavista
del enemigo. El holocausto mismo tenfa lugar habitualmente como rito
preliminar dentro de un contexto mas amplio: primero el sacrificio de
fuego—yotpog [féiros] o &phv [arén]l—para el héroe, luego el banque-
te de sacrificio—generalmente, el fodg [bds, ‘toro’, ‘buey’, ‘vaca’l—en
honor del dios: inscripcién de Cos, s16, 3." ed., 1027 (Heracles); Pau-
sanias 3,19, 3 (Jacintoy Apolo); 2, 11,7 (Alejanor y Evamerién). Eso con-
cuerda con la sucesién de dia y noche enla cuenta del tiempo de los grie-
gos: el nuevo «dia» comienza con la puesta del sol (¢f. Pindaro, Isthm.
4,67 ss., con escolio); anilogamente, el sacrificio «ordinario» incluye
primero la incineracién de las partes sagradas, luego la comida. En un
caso, se incinerd la mitad de un animal y se comié la otra (Pausanias 2,
10, I, Sicién). Los ritos de sacrificio conllevaban muchos otros precep-
tos especiales, con su funcién y significado propios cada uno, por ejem-
plo, respecto al ebvovyilery [eunujitsein, ‘castracién’] (n. 62) o laod popd
[« ford, ‘no traslado’], esto es, la regla que mandaba que la victima debia
ser consumida inmediatamente, mencionada 22 veces en la inscripcién
de Erquia (Supp!. Epigr. Gr. XxX1,n.°541). S. Dow, Bulletin de Correspon-
dance Hellénique 89 (1965), 210, juzga esta regla «a purely secular mat-
ter»; ¢f., sin embargo, Aristéfanes, Pluto 1138, con escolio; Teopompo,
fr. 70 (Comicorum Atticorum Fragmenta, ed. Kock, en lo que sigue, CAF,
I,751);s1G6,3.ed., 1004, 1024, 1025, 1026, 1041; Solokowski, Lozs sa-
crées de I Asie Mineure, n.° 34; L. Ziehen, Leges Graecorum sacrae e titu-
lis collectae, Leipzig, 1906, n.° 125; Pausanias, 2,27, 1; 10, 4,10; 10, 38,
8; 8, 38, 8; la misma regla se halla en el Antiguo Testamento (Ex. 12,8,
sobre la fiesta de pascua o pesab; ¢f. 29,31 y 34), pasando por Roma (Ca-
tén, De agr. 83; Corpus Inscriptionum Latinarum v1,1,576), hasta Alas-
ka (A. Gahs, Festschrift W. Schmidt, Viena, 1928, 251). El rito de ahogar
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La forma de sacrificio que mejor conocemos es el «sacri-
ficio-banquete olimpico»,”” que desconcertaba ya a Hesio-
do. Los huesos de los muslos, el rabo, la grasa y lavesicula
biliar se incineran «para el dios» en cuyo honor se celebra
el sacrificio, mientras que la piadosa congregacién ingiere
practicamente todo el resto. La expresion «con sacrificios
y regocijos», &v Buatnot e xal ebmabeinior [en zysiesi te kai

ala victima en una fuente o un lago (Diodoro de Sicilia 5,4, Ciane) estd
documentado asimismo ya en el paleolitico (Kiihn, op. cit. [n. 341, 22).

%" Las descripciones més pormenorizadas de sacrificios se encuen-
tran en Homero, I/ 1,447 ss., 2,410 ss., Od. 3,429 85.,14,414 ss.,y Hesio-
do, Theog. 535 ss.; la mayor abundancia de detalles ofrece Ferécrates, ft.
23 (CAF1,151): se quema 6 unpd), Ty 6odby xowdfj YidRy, Tov ondvdvioy
[«los muslos, el lomo enteramente despellejado, la columna vertebral»].
Menandro menciona éoddv dixpav [osfyn dkran, «el extremo del lomo»]
¥ xoMp [jolén, «la vesicula biliar»], Dysc. 447 ss., of- fr. 26 4 Koerte. Los
comicos solian ridiculizar este rito; ¢f, también Eubulo, fr. 95 (car 1
197)y 130 (CAF 11 210), Adesp. fr. 1205 (CAF 11T 606). Una interesan-
te descripcién de un banquete de sacrificio ofrece Harmodio, FGrHist
319 F 1. Las pinturas de vasos que representan escenas de sacrificios han
sido reunidas por G. Rizza, Annuario della Scuola archeologica di Atene
37/38 (1959/1960), 321 ss., y Metzger, op. cit. (n. 25), 107 ss.; general-
mente representan el altar con fuego yla cola de la victima, al omAayyvd-
wtg [splanjnéptes, ‘el que asa las entrafias de la victima’], las libacio-
nes de vino y al flautista. La copa de Brygos (n. 32) muestra a Iris ataca-
da por sitiros cuando acude al altar a recoger ba¢pvv xal omévdvioy [«el
lomo y la columna vertebral”]. Unas sorprendentes reminiscencias de
ritos de sacrificio se observaron incluso en tiempos recientes entre los
griegos de Farasa (Capadocia): en la capilla se yergue, frente al altar, un
bloque de piedra lamado 84 [247] (< Mbapt {lizdri, ‘piedra’]), sobre
el cual se quema incienso; se conduce ala victima tres veces alrededor
del 6l [24/1], se le arrojan hojas y flores, y luego se la sacrifica en la ca-
pilla, de manera que el 6 [z4/7] recibe su sangre; al sacerdote (mamic
[papds]) se le asigna el muslo derecho, la piel, la cabeza y las patas de la
victima: G. A. Megas, EXbvucal Sopratl kol EQupae T hatixijg hertpelag, Ate-
nas, 1956, I5 8., que menciona también costumbres similares de Tracia
(17:1a victima se sacrifica eic BoBpov [4s vézron, «enun hoyo»] en el patio
de la iglesia) y Lesbos (17 s.); ¢f. también Cook 111, 1186 ss.
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eupazéiesi], en Herddoto (8,99), es delatadora. Hesiodo
no sabe explicar eso sino como resultado de un fraude por
parte de Prometeo, lo que equivale a la confesién de que
esos sacrificios no se pueden entender como una ofrenda
a la divinidad, o por lo menos no como una ofrenda de ali-
mentos. Pero la teoria que Wilamowitz y Nilsson tomaron
de Robertson Smith, segun la cual el sacrificio es una co-
mida en comtin de hombres y dioses,** tampoco se sostiene
ante el reparto prometeico. Se ofrecian, ciertamente, «aga-
sajos a los dioses», feobévia [zeoxénial, en los que prevale-
cia la dieta vegetariana, como en la vida corriente; habfa,
como en el Oriente, «mesas» (tpamelat [trdpetsai]) paralos
dioses. Pero el centro ritual de la fvaia [zysia, ‘sacrificio’]
es la «quema de los fémures» (unpia xalew [meria kdiein]).
Cuando Nilsson supone que algunos trozos de carne se
transmitian a los dioses a través del fuego y que al mismo
tiempo se eliminaban las partes no comestibles por el mis-
mo «cémodo procedimiento» (Griech. Rel. 1,3.7 ed., 145),
ofrece la reductio ad absurdum de su propia tesis: ¢acaso ca-
ben el regalo de honor y la eliminacién de desechos en un
mismo paquete?

El avance decisivo fue debido al gran ensayo de Karl
Meuli Griechische Opferbriuche [«Las costumbres de sa-

# Hyodvto yip Homep oveoiteiofu Toig Beolg [«Pues creen estar como
comiendo con los dioses»], esc. AT 2 I/. 3 310; U. von Wilamowitz-Moe-
llendorff, Der Glaube der Hellenen 1, Berlin, 1931, 287; M. P. Nilsson,
Geschichte der griechischen Religion 1, 2. ed., Munich, 1955, 144 s.; en
contra, Nock, op. cit. (n.34),150 ss., 156: «There was a conxcz’ouxfgllow—
ship of the worshippers with one another, rather than of the worsb.zppers
with the deity honored». Wilamowitz crefa que el reparto prometeico era
una degeneracién «temprana» de la primitiva comida en comin; no po
dfa saber que eso suponia remontarse a un periodo anterior al paleoliti-
co. El hecho de que unpia [meria] designa efectivamente los huesos del
muslo ha sido demostrado por Meuli, 215 ss.
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crificio griegas»],** que sefialé la evidente relacién con el
«sacrificio de craneos y de huesos largos» practicado por
los pueblos cazadores de Siberia y atestiguado desde el pa-
leolitico. Al capturary matar un animal, el crdneo y los hue-
sos, y en particular los fémures, se ofrendan a la divinidad,
yaseaenterrandolos, colgidndolos de un 4rbol sagrado o de-
positindolos en un santuario. Meuli ofrecia también una
explicacién: el cazador quiere y debe salvar de la aniquila-
cion total al animal que ha matado y del que vive. Los hue-
sos de los muslos—la médula de su existencia, por asi de-
cir—se conservan. En clave mitica, eso quiere decir que la
vida del animal se devuelve al sefior de la vida. Los cazado-
res declaraban: «Si no lo hiciéramos, no volveriamos a ca-
zar animales nunca més». En esa preocupacién por la conti-
nuidad dela vida, Meuli vio acertadamente un «respeto ala
vida» profundamente arraigado en el hombre, que le impi-
de destruir arbitrariamente a otros seres vivos. El hombre
en situacién de matar se siente culpable; tiene que superar
esa inhibicién mediante una complicada secuencia ritual,
que Meuli denomind certeramente la «comedia de la ino-

% Nilsson, op. cit. (n. 38), objeta a Meuli que «sélo se sacrifican los
animales domésticos, casi nunca los salvajes»; pero eso, lejos de ser una
«objecién decisiva», significa meramente que los agricultores neoliticos
adoptaron los ritos de los cazadores paleoliticos y los adaptaron a su
propia civilizacién. Otro cambio tuvo lugar cuando los griegos (como
los semitas occidentales) comenzaron a quemar las partes sagradas, em-
pleando el fuego, en cierto modo, como un medio de comunicacién con
lo divino (cf. n. 34). Si los ritos de sacrificio suponian desde el inicio al-
guna clase de creencia en Dios, o incluso un «monotefsmo primitivo», es
pregunta dificil de contestar. Meuli escribié: «Esos ritos de caza no son
defstas ni pre-defstas, ni dicen nada acerca de una creencia en dioses. ..
Se agotan enteramente en la relacién entre el hombre y el animal» (249);
de otro parecer se muestran Kiihn y, sobre todo, Vorbichler, op. cit.
(n. 34); no deja de ser curioso que en este punto la conviccién del padre
W. Schmidt y la teoria de Freud lleguen al mismo resultado.
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cencia», aunque no hemos de olvidar que esa «comedia»
es en el fondo algo muy serio. En el centro del sacrificio no
esta la ofrenda a los dioses ni la comunién con ellos, sino la
muerte infligida a un ser vivo*° y el hombre como ser que
mata. En palabras de Meuli, el sacrificio «no es otra cosa
que una matanza ritual de animales». Sélo hace falta ensan-
char un poco la definicién para que abarque todas las for-
mas de sacrificios sangrientos: el sacrificio es una matanza
ritual.+ En el rito del sacrificio, el hombre causa la muerte
y la experimenta.

Asi se mezclan en el banquete del sacrificio la alegria de
la fiesta y el terror de la muerte. Los ritos de sacrificio grie-
gos muestran con impresionante detalle la inhibicién hu-
mana ante el matar y los sentimientos de culpa y arrepen-
timiento al derramar sangre. El animal se presenta adorna-
do para la fiesta, coronado a veces, al igual que los partici-

4° Los griegos eran plenamente conscientes de este hecho: {wf¢ 8%
81ix Buodv gmapyéueba [«Pues por medio de los sacrificios ofrendamos
una vida»], Salustio, 16,1. Jdmblico da a esta idea un giro hacia lo ma-
gico: mediante la destruccién (&védvoig [andlysis]), el sacrificio induce
a los poderes superiores a actuar (Mysz. 5,24). El mismo concepto rea-
parece, de forma muy cruda, en una definicién moderna del sacrificio
como «movilizacién de energia a favor del sacrificador» (A. Bertholet,
Der Sinn des kultischen Opfers, Abh. Berlinn.® 2,1942, 10).

41 A la inversa, toda matanza de animales es un acto religioso de sa-
crificio. La ley mosaica es muy explicita al respecto (Lev. 17,2 ss.; Yer-
kes, op. cit.[n. 341, 147), aunque Josué, al concentrar el culto en Jerusa-
lén, tuvo que permitir la matanza profana (Dext. 12,15), habitual en las
culturas de Egipto y Mesopotamia. Todavia hoy los 4rabes sacrifican to-
das las reses «en el nombre de Ala» (Dée Religion in Geschichte und Ge-
genwart,3.* ed., Tubinga, 1956 ss., 1V, 1640); para los chukchis siberia-
nos, toda matanza de un reno es un sacrificio (A. Gahs, Festschrift P. W.
Schwzide, Viena, 1928, 253), y en la India algunos templos siguen siendo
al mismo tiempo mataderos (H. Zimmern, Eranos-Jabrbuch 6 [1938],
180).
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pantes, con los cuernos dorados.* Las leyendas hablan de
animales que se ofrecian voluntariamente al sacrificio, «a
la manera de una vaca arreada por el dios» (Bendirov Podg
dtkny, Esquilo, Ag. 1297).# El inicio del rito es deliberada-
mente inofensivo: dos celebrantes dan una vuelta alrede-
dor del altar, llevando un recipiente de aguay el cesto que
contiene la cebada del sacrificio, traidos por una virgen: se
traza la linea que separa lo sagrado de lo profano.+ Lue-
go los participantes se lavan las manos; es su primer acto
en comun, y también la victima recibe su parte: se la rocia
con agua. «jSacidete!», exclama Trigeo (oelov, Aristéfa-
nes, Paz, 960). Se suponia que el animal expresa su asenti-
miento cuando «inclina voluntariamente la cabeza» (éxob-
olov katavever).* La significacién de la cebada del sacrificio

** Od. 3,432; ese uso se ha conservado en las costumbres populares
alemanas y eslavas hasta los tiempos modernos: un «buey de Pentecos-
tés» (Pfingstochse) de cuernos dorados era conducido por las calles de la
ciudad y luego sacrificado; cada familia compraba una parte de la carne:
U. Jahn, Die deutschen Opferbriuche bei Ackerban und Viebzuchi , Wro-
claw, 1884,137 ss., 315 ss.; un llamativo ejemplo de una fiesta de Lesbos
se encuentra en Megas, op. cit. (n.37),17.

# (J. Eliano, De nat. an. 10,50 (Erix), 11,4 (Hermione); Apolonio,
Mir. 13 (Halicarnaso); Aristételes, Mirab. 844 a3s (Pedasia); Plutarco,
Pel. 21 (Leuctra), Luc. 24,6 s. (la Artemis persa = Anahita); Porfirio, De
abst. 1,25 (Gadira, Cicico); Fil6strato, Her. 17, p. 329 Kayser (Leuce),
8,p-294 (Reso); Plinio, Naz. hist. 32,17 (Atargatis). La misma exigencia
rige para el sacrificio humano: Neantes, FGrHist 84 F 16 (Epiménides);
Servio, a En. 3,57 (Masalia); cf. las tragedias de Euripides; ¢f. también
la sabiduria de los araspices, Servio, Schol. Dar. a Georg. 2,395; Macro-
bio, Sat. 3,5,8 y Lucano 7,165; Dion Casio 41,61; sobre la India, ¢f, Hu-
bert y Mauss, op. cit. (n. 34), 30. En el sacrificio de Posidén Heliconio
se esperaba, por el contrario, que el toro rompiera a mugir fieramente:
esc. Ball 20,404; ¢f. Pausanias 4, 32, 3.

** Cf., por ejemplo, Aristéfanes, Paz 956 ss.; Euripides, Iph. Aul.
1568 ss.; Eitrem, op. cit. (n. 34), 7 ss.; supra, n. 3.

* Eloraculo de Delfos en Porfirio, Deabst. 2,9 =n.° 537 en H. W. Par-
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se ha discutido mucho,* aunque la expresion griega es cla-
ra: ytpvifpé T ooy brag te xorapyea o [férniba t’ ulojytas te
katdrjeszai, ‘empezar conla ablucion y los granos de cebada
tostada’ (que se derramaban sobre la cabeza de la victima
y el altar)]; se trata de un acto de «comenzar». Los partici-

ke y D. E. W. Wormell, The Delphic Oracle 11, Oxford, 1956; ¢f. Meuli,
254 S8., 266 ss.; escolio a Aristéfanes, Paz 960; escolio a Apolonio de
Rodas 1,42 5; Plutarco, Quaest. conv. 729 s., Def. orac. 435b-c, 437a; SIG,
3. ed.,1025,20 (Cos): Bdetar 8¢ (6 fodc), ai péy xa dro[xdy]ertarTotion [« Y
se sacrifica (al buey), si inclina la cabeza hacia el altar»]; una analogia
arabe en Eitrem, op. cit. (n. 34), 7 n. 1. Cf. el stdmnos Minich 2412 =
ARV, 1036,5: €l toro ditirambico se inclina para beber el agua vertida
por Nike; kdlpis italiota Altenburg, ¢va pl. 84 (Alemania 869): un toro
se arrodilla para dejarse adornar por una mujer (la phylé). Una reminis-
cencia moderna en Megas, op. czt. (n. 37), 18 (Lesbos): Aéve é1t Td7e yo-
veilel 1o {do... [«... apenas se arrodilla el animal»].
16 «Oscuro» segiin Meuli, 265. Stengel infirié de la palabra mpoPé-
hovto [probalonto, ‘arrojan’l que los odhoydtar [ulofytai, ‘granos de ce-
bada tostada’] se arrojaban «originalmente» a la tierra y debieron de ser,
porlo tanto, una ofrenda ala diosa de la tierra (Kultusaltertiimer, 3." ed.,
110); Zichen empleé el término «catéartico», Flermes 37 (1902), 391 ss.,
REXVIII (1939), 626 s.; Eitrem, op. c#t. (n.34),262, viola equivalencia
entre aquéllas y los xarayvopara [katajysmata, literalmente ‘vertimien-
tos’, higos o nueces que, segtin la costumbre griega, se derramaban so-
bre la cabeza de los esclavos recién adquiridos], pero creyd, siguiendo
a E. Samter, Familienfeste der Griechen und Romer, Berlin, 1901, 1 ss.,
que éstas eran una ofrenda a los espiritus de los ancestros o a los démo-
nes. XépviBa T odhoybtag te katdpyeto [jérniba t* ulofjtas te katdrjeto,
«empezd con la ablucién y los granos de cebada tostada»] Od. 3,445;
¢f. Euripides, Iph. Aul 955, 1568 ss.; Aristéfanes, Paz 956 ss., Aves 850.
El cuchillo oculto en el cesto (¢f. las costumbres escandinavas relati-
vas a la matanza, E. Klein, Archiv fiir Religionswissenschaft 28 [1930],
167) esta atestiguado por Platém el Cémico, fr. 91 (CAF 1 626); Aristd-
fanes, Paz 948, con escolio; Euripides, E/ 810, Iph. Aul. 1565 s.; Filés-
trato, Vita Ap. 1,1; Juvenal 12,84. La cebada se arroja sobre la victima
segtin el escolio Aa Il 1,449; esc. a Od. 3,441; esc. a Aristéfanes, Nubes
260; Dionisio de Halicarnaso 7, 72, 15; sobre el altar segiin Euripides,
Iph. Aul. 1112; El 804; escolio a Apolonio de Rodas 1,409; Eustacio,
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pantes toman la cebada del cesto, como si estuvieran ante
una comida vegetariana; pero debajo de la cebada, al fon-
do del cesto, aparece el cuchillo. Sigue una oracién, y lue-
80 unos instantes de silencio y concentracién. A continua-
cién todos los participantes «arrojan» la cebada del sacri-
ficio «hacia delante», sobre la victima y el altar. El arrojar
algo simultaneamente a un blanco comun es el antiquisimo
gesto de la agresién: una lapidacién, que aqui se presenta
en una version inocua, como en el acto de «arrojar hojas»
(dvMoBoria [fyllobolial). En efecto, a veces se usaban ho-
jas en lugar de los granos de cebada, y por lo menos en una
ocasion también piedras. Sigue un tltimo aplazamiento: el
lepevg [hieréus, ‘sacerdote’, ‘sacrificador’] corta algunos pe-
los de la frente de la victima y los arroja al fuego. Los eru-
ditos han buscado, con asombrosa tenacidad, unos demo-
nios que exigieran ofrendas de pelos,"” aunque la expresion
griega es de nuevo clara y sencilla: también eso es dpyeaba

p-132,25. Teofrasto considers las ovhai [#/d7, ‘granos de cebada tostada’
(que se derramaban sobre la cabeza de la victima y el altar)] un residuo
de un «modo de vida antiguos, Potfirio, De abst. 2,65esc. A all 1,449;
¢f. Eustacio, L ¢, esc. a Od. 3,441; parece haber tomado la GvAroBoria
(Avllobolia, acto de arrojar hojas’] Od. 12,357 $. por un rito religioso
real: Eust. p. 132,39 5. En Farasa se le arrojan a la victima yoptdpa xal
Aovhovdr [«hierbas y flores»], Megas, op. cit. (n. 37), 16. Yn¢idec [pse-
fides, ‘guijarros’, ‘piedrecillas’] en lugar de othai [uldz, ‘granos de ceba-
da’] Pausanias 1, 41, 9, en el sacrificio a Tereo celebrado en Mégara; of.
escolio a Aristéfanes, Nubes 260.

47 Eitrem, 0p. cit. (n. 34), 413, entiende ese gesto como una «ofren-
da independiente», destinada naturalmente a las almas de los difuntos.
Meuli, 265 s., cita un rito analogo de México, pero se abstiene de ofrecer
una explicacion. El andpyeoBau [apdrjeszai, ‘empezar’, especialmente el
sacrificio] se menciona, por ejemplo, en Od. 3,446; 14,442; Euripides,
Alc. 74 ss., EL 811. E. Hemingway, For Whonz the Bell Tolls [Por quién
doblan las campanas], describe el corte del pelo como dpyeoba [drjeszai,
‘empezar’] en otra situacién de violencia,
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[drjeszai, ‘empezar’], un acto de comienzo. El primer cor-
teno duele, noderramasangre, y, sin embargo, lavictima ya
no esta fisicamente ilesa. El paso es irreversible. Ahora cae
el golpe mortal. En este instante, las mujeres prorrumpen
en un grito sonoro y agudo (8ordlovewy [ololtsusin], Od.
3,450); es el «uso helénico del grito del sacrificio» (EXy-
vicdv véuopa Buatadog Pofig, Esquilo, Sepz. 269),4 que se-
fiala la culminacién emocional del sacrificio; es el «acto»,
el pélew [rétsein, ‘hacer’, ‘obrar’, ‘proceder’, ‘sacrificar’].
La sangre se recoge en un recipiente y se vierte sobre el
altar:* el elemento m4s aterrador es lo primero que se in-
troduce en el orden instituido por la divinidad. Luego se
seccionan los fémures, junto alos cuales se depositan sobre
el altar (@pobeteiv [omozetéin])° pequefios trozos de car-

48 Cf. escolio ad loc.; Bsq. Ag. 595, 1118; Her6doto 4,189; L. Peub—
ner, Ololyge und Verwandtes, Abh. Berlin 1941,1. Una inscripcién de
Pérgamo menciona a la athyrpic [anlezrss, ‘flautista’] y a la 6)\07\1'):crploc
[ololyktrig, ‘gritadora’] como pertenecientes al santuario: 516, 3." ed.,
982,25.

49 TLos altares representados en la pintura de vasos muestran cla-
ramente las huellas del aipdooery tobg Bapots [haimdssein tis bom{?s,
«ensangrentar los altares»]; ¢f. Baquilides 11,111; Pélux 1,27; Eu’st‘a.cm’),
P. 1476,41; apviov [ammnion, ‘vaso para recoger la sangre del SaCI‘lflC'IO ]
Od. 3,444; odaysiov [sfaguéion, con el mismo significado del anterior]
Pélux 10,65.

5° Cf. Meuli, 218, 256 s., 262; Dionisio de Halicarnaso 7,72, 15 85,
La palabra edBetioag [euzetisas, <habiendo puesto en ordep»J (Heswd’o,
Theog. 541) implica que habia una regla para la ordenacién de las pie-
zas sobre el altar, El flautista aparece a menudo en la pintura de vasos
(¢f.n.37); ¢f. Herédoto 1, 1325 Apolodoro 3,15, 7, 4; mowwvilew [paionit-
sein, ‘cantar un pean’], Sokolowski, Loés sacrées de I’Asie Mineure, n:" 24
A 34 (Eritras); el pean de Ifigenia, Eur. Iph. Aul. 1468 ss. Los flautistas
tocan el xaotopeiov péhog [kastdreion mélos, «canto de Cai?t‘or», el cant’O
de guerra de los espartanos], mientras los espartanos sacrifican los odd.-
yw [sfdguia, ‘victimas’] antes de entraren combate: Jenofonte, Lac. 13, 8;
Hell. 4,2, 20; Plutarco, Lyc. 22, 2.

61




EL ORIGEN SALVAJE

ne «de todos los miembros», y se quema todo junto. Sobre
las llamas se vierte vino; la accién va acompafiada de msi-
ca de flauta y cantos. Mientras se queman los «muslos», se
asan sobre el fuego del altar los splénchna [‘entrafias’, ‘vis-
ceras’]—el corazén, el pulmén, el higado y los rifiones—y
se comen inmediatamente.” Las desagradables «visceras»
quesalen alaluzy que parecen contener lavida, que a veces
provocan asco y frecuentemente se consideran un manjar
exquisito, son lo primero a lo que hay que atender. No sor-
prende que la «ingestién en comiin de los splanchnas (gu-
amhayyvevew [sysplanjnéuein]) se considere la fundamen-
tacién mas firme de la comunidad. El estremecimiento se
disuelve en una sensacién de bienestar natural. Una vez in-
geridos los spldnchnay reducido a cenizas el fuego, empieza
la preparacién del banquete propiamente dicho, que mues-
tra en general un caricter plenamente secular.s

Es patente que el rito del sacrificio griego aspira a con-
figurar la destruccién de la vida como centro sagrado de la
accién. Los abundantes y complicados preparativos sub-
rayan lo antinatural y chocante de cuanto sucede. Hay al-
gunos casos especiales en los que la representacién de los
sentimientos de culpa, la «comedia de la inocencia», pare-

' Cf. Meuli, 246 s.,268 ss. Elhecho de que los omhdyyva [splinina,
‘entrafias’] se asaban sobre el altar queda demostrado por el término
omhayvontg [splanjndptes, ‘el que asa las entrafias’] (Plinio, Naz. bist.
22,44;34,81), unido ala tradicién icénica: Rizza, op. cit. (n.37). Sobre el
ovoThayvevew [sysplanjnéuein, ‘comer juntos las entrafias’ (de la victi-
ma de sacrificio)l, ¢f. Aristéfanes, Pay 1115; Eupolis, fr.108 (CAF1286);
Ateneo 9, 410b; emhdyyvev petovala [splininon metusia, «participacién
en las entrafias»] Dion. Hal. 1, 40, 4; Dién Casio 37,30,3.

’* Catén, De agr. s0: ubi daps profanata comestague erit [«donde el
festin serd profanado y devorado»]; kaBayiodvray 8¢ aia... [«y cuan-
do hubieron ofrecido en sacrificio esas cosas. ..»] Ateneo 149c;sobre la
excepcién de la ob dopd [« ford], ver n. 36.
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ce sobrepasar toda medida; tal es el caso, sobre todo, de las
Bufonias atenienses: el buey mismo tiene que ser culpable
de su muerte; se lo induce a devorar unos pasteles de ceba-
da del altar de Zeus, y acto seguido se castiga el sacrilegio
con el hacha. Pero el sacerdote responsable arroja el hacha
y huye; al banquete del sacrificio sigue un juicio, en el que la
responsabilidad se va traspasando de uno a otro, hasta que
finalmente se declara culpable al cuchillo, que es arrojado
al mar. El buey, disecado, es uncido a un arado; en cierto
modo, ha resucitado.”? Precisamente el sacrificio del ma-
cho cabrio que se ofrecia a Dioniso es el segundo ejemplo
de cémo se responsabiliza ala victima de su propia muerte:
el macho cabrio, segiin se decia, ha comido de la vid, y por
eso debe morir. En Corinto se inducia a una cabra a desen-
terrar ella misma el cuchillo con el que se la iba a sacrificar.

Lo significativo de todos esos ritos es la ambivalencia de
los sentimientos que se expresan en la ceremonia. Al ofre-
cer sacrificios, obedeciendo a la voluntad divina, el hom-
bre debe, sin embargo, superar o disimular la inhibicién
ante el acto de matar; al expresar sentimientos de culpay
arrepentimiento, exhibe un «respeto a la vida» hondamen-
te arraigado. Pero la necesidad superior que lo obliga a ma-
tar es mas fuerte.

«El sacrificio es la forma mds antigua del acto religio-
so» (Kiihn, 17). De este hecho se ha intentado inferir que
hubo una especie de «<monoteismo primitivo», una revela-
ci6én primigenia de la idea de Dios. Pero en el reparto «pro-
meteico» y en la terrorifica fascinacién del derramamien-
to de sangre parece aflorar algo bastante menos edificante.
Acaso seria aconsejable renunciar del todo a los intentos

53 Cf. Deubner, op. cit. (n. 24), 158 ss., cuyo comentario hipercritico
a Porfirio, De abst. 2, 29 s., no puedo discutir aqui; Meuli, 275 s.
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de interpretacién, visto que nos llevan hasta el paleolitico.
Nunca vamos a disponer de testimonios directos sobre las
creencias religiosas de aquella época, y aunque los tuvié-
ramos—de la misma manera que los antropélogos moder-
nos pudieron interrogar acerca de sus motivos a cazadores
que seguian viviendo en condiciones semejantes—, queda-
ria en pie la pregunta de si el hombre primitivo sabria dar-
nos acerca de sus ritos unas indicaciones mas iluminadoras
que los griegos, de quienes se ha dicho tantas veces que no
entendieron bien sus propios cultos. Pero no deberiamos
otorgar un valor excesivo a la importancia que tienen para
la religion las «creencias» y la explicacién. Hasta los albo-
res del cristianismo, y aun mucho mas all4, la justificacién
de la religion residia en la tradicion: los ritos se ejecutaban
«al modo ancestral, kot o warpw [atd td pdtrial; 1o cual
es también la razén por la que aparentemente hubo tan
pocos cambios del rito desde el paleolitico hasta los grie-
gos, durante un lapso de decenas de miles de afios. Allf lo
esencial no puede ser qué sentia o creia un hipotético «in-
ventor», conforme a sus vivencias y asociaciones privadas,
sino qué efecto tuvo el rito sobre la sociedad, conforme a
la estructura del alma humana. En lugar de preguntar qué
acontecimiento pudo originar una forma peculiar de reli-
gion, deberiamos preguntarnos por qué esa forma de re-
ligién tuvo éxito y se conservé, La respuesta se encuentra
en la funcién que cumple dentro de la sociedad humana.
Podemos seguir hablando de «ideas» contenidas en los ri-
tos, pero hemos de abandonar el prejuicio racionalista se-
gtin el cual habia primero un concepto o una creencia que,
en un segundo paso, llevé a una accién. Lo primario es la
conducta. Pero su forma est4 en relacién reciproca con las
situaciones tipicas del hombre, y por eso es inteligible; de
este modo, los ritos tienen un sentido. En cierta manera,
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incluso labiologia puede contribuir ala comprension: tam-
bién los animales tienen ritos que regulan el conocimiento
reciproco y la cooperacion. El contraste entre el hombre y
el animal resaltara asi con mucho mayor claridad.

Los animales predadores no dan muestras de sentimien-
tos ambivalentes cuando devoran a su presa. El gato no co-
noce lavacilacién ni el arrepentimiento cuando mata al ra-
t6n. Pero incluso entre los animales hay antagonismos ani-
micos en la conducta respecto a sus congéneres. En este
punto actdan los impulsos de «agresién intraespecifica»,
los impulsos combativos. Konrad Lorenz* ha mostrado
brillantemente el significado social de este instinto. El im-
pulso de lucha, sin embargo, se halla inhibido y regulado
por impulsos de signo contrario, sobre todo el miedo, pero
amenudo también por unainhibicién especifica ante el he-
cho de matar, que cobra especial importancia en los anima-
les peligrosos. El hombre, en cuanto a su constitucion fisi-
ca, no es un predador ni es especialmente peligroso; los de-
mas primates son seres relativamente inofensivos. En cam-
bio, elhombre se ha convertido en el curso de su evolucién,
desdelos tiempos més antiguos, en cazador, incluso de caza
mayor, lo cual supone el empleo de herramientas, de armas,
asi como la cooperacién social. Asi, cabe afirmar que en el
centro de la sociedad humana mds primitiva, de la primera
«asociacion varonil», estaba el acto de matar en comin ala
presa de caza. El problema fundamental de la civilizacién
humana tuvo que manifestarse ya al mismo tiempo: no hay
instinto que prescriba al hombre qué ha de hacer con sus
armas. En lugar de matar un oso o un bifalo, puede asesi-

54 Das sogenannte Bise. Zur Naturgeschichte der Agression, Viena,
1963 [cast., Sobre la agresidn. El pretendido mal, trad. de F. Blanco,
México, Siglo XX1I,16.%ed., 1989].
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nar a un hombre; incluso es ms facil. No sorprende que el
canibalismo parezca darse en los estratos mas antiguos dela
civilizacién humana. Y desde entonces el hombre ha vuelto
unay otra vez a matar a otros hombres, en una medida ja-
més alcanzada por ningtin animal predador. La Biblia colo-
ca en el inicio de la cultura humana el relato del sacrificio,
vinculado al fratricidio de Abel. El hombre es un descen.
diente de Cain. Sigmund Freuds fue mas lejos todavia al
sostener la tesis de que la sociedad humana surgid a partir
de un grupo de hermanos que mataron y devoraron al pa-
dre: desde entonces estén obligados a repetir unay otra vez
aquel crimen originario en la matanza del sacrificio. Creo
que Freud acert6 en lo fundamental en su descripcion de
los impulsos animicos que subyacen al sacrificio, aunque
erraba al suponer que ese crimen debi6 de haber tenido Ju-
gar alguna vez como un hecho histérico. Por lo general, el
hombre se ha alimentado de animales; pero el cazador es
siempre también un guerrero, guiado por impulsos agresi-
vos. Detrds de todo sacrificio est4, como posibilidad, como
amenazaaterradora, el sacrificio humano. Este es el motivo
de las complicadas formas y de la «comedia de la inocen-
cia» en que se manifiesta el rito del sacrificio.

% Op. cit. (n. 34); Freud percibié inmediatamente la relacién con la
tragedia, Ges. Schr. 10,187 5. A. Winterstein, Der Ursprung der Trago-
die, Leipzig, 1925, dependfa demasiado de Freud, por un lado, y de los
filslogos, por otro, para lograr un verdadero progreso. Sobre el hom-
bre que «imita» a las fieras, véase R. Eisler, Man into Wolf, Nueva York,
1951. A. E. Jensen, op. cit. (n. 34), intenta entender los ritos de matan-
za como expresion de una «percepcién mitica» de una ley fundamental
de la vida: el hombre no puede existir sin matar a otros seres vivos para
que le sirvan de alimento. Para ese fin, desde luego, deberfa bastar una
expresion simbdlica; Jensen se ve consecuentemente obligado a supo-
ner que el derramamiento efectivo de sangre representa una degenera-
cién de otra forma de religion més sublime.
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Al mismo tiempo, sin embargo, también se desarrollaron
en el alma humana las fuerzas de la simpatia. El «respeto a
la vida» se ensanché hacia lo universal. El cazador puede
sentir al animal que matard como su «hermano»;’¢ recono-
ce la muerte en todas sus manifestaciones. Asi, los senti-
mientos de culpa y de arrepentimiento cristalizan en actos
simbolicos, mediante los cuales el hombre trata de resta-
blecer el equilibrio perturbado, deseoso de afirmar la con-
tinuidad de la vida a través de la muerte. Entre todos los se-
res vivos, el hombre es el tinico que entierra a sus muertos.
De modo analogo, restituye a un orden sobrehumano por
lo menos los restos de los animales que hubo de matar; en
eso estriba la continuidad de su propia cultura.

Konrad Lorenz ha mostrado que una comunidad pue-
de formarse a partir de impulsos agresivos regulados por
el rito. Por ello, justamente en las sociedades que conocian
la agricultura, y en las que la carne como fuente de alimen-
tacién se habia vuelto secundaria, los ritos sangrientos se
convirtieron en el centro de la religion. Esos ritos remue-
ven las profundidades del alma, exponiéndola al terror de
la muerte y a la ebriedad de matar. «Participar en lo sagra-
dox, lep@v petéyew [hieron metéjein]: la comunidad queda
unida por la experiencia compartida del sobresalto y de la
culpa. Todos participan, pero uno los encabe/za: el sacriﬁ;
cador, buthp [zyzér], el pater familias o el rey. El posee la vi-

tae necisque potestas y demuestra ese poder en el sacrificio.
Claro que, en realidad, se trata tan sélo de una necis potes-
tas, pero, al ejercerla, el sacrificador parece confirmar e con-
trario también su poder de vida. Una extrafia ambivalen-
cia se encuentra ya en la forma mediopasiva indoeuropea
OveoBar [z¥eszarl, «sacrificar en interés propio» o también

¢ Meuli, 225 s., 250 s.
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«ser sacrificado»:57 el sacrificador y la victima remiten uno
al otro, hasta casi fundirse en uno solo. La vida que se afir-
ma presupone la muerte. Asi, las fiestas de sacrificio son los
medios tradicionales para superar cualquier forma de crisis
social. En este contexto, las situaciones de emergencia ex-
traordinarias, como las hambrunas y las epidemias, pueden
conducir una y otra vez a sacrificios humanos. Mas firme-
mente establecidos est4n los usos relacionados con las cri-
sis recurrentes de la sociedad, con la sustitucién de la vieja
generacion por otra més joven: no hay iniciacion sin sacri-
ficio. Asimismo, la perpetua renovacién del afio recibe su
acento dramitico de los sacrificios que celebran la aniqui-
lacién de lo viejo en beneficio de lo nuevo.

También los mitos tienen que ver con los ritos del sacri-
ficio. Los mitos tratan palmariamente de la posibilidad de
sustitucion reciproca del hombre y del animal: el animal
muere en lugar de un hombre,® de Isaac o de Ifigenia. La

57 &t 8¢ Tip TeBupdvep T6e uthog [«Para el sacrificado, este canto»] Es-
quilo, Eum. 328 s.; tebuutvos étdyyavev [«acababa de ofrecer un sacrifi-
cio»] Jenofonte, Hell. 5,1, 18.

5% Teofrasto (fr. 13 Pétscher = Porf. De abst. 2,27) suponia ya, al igual
que algunos antropélogos modernos (E. M. Loeb, The Blood Sacrifice
Complex, Mem. Anthropol. Ass. 30,1923), que el sacrificio se habia de-
sarrollado a partir de raices canibales. Los pitagéricos sacrificaban ani-
males v’ tavt@v [anz’ heautén, «en lugar de ellos mismos»] (Porf, De
abst. 2,28;¢f. FGrHist 752 F1). Sobre el sacrificio de Isaac por Abraham
(Gén. 22,13; ¢f. Lev. 17,11), ¢f. Robertson Smith, op. cit. (n. 34), 309 ss.
Sobre Muniquia, v. Zenobio, Cod. Athous 1,8 p. 350 Miller; Eustacio,
p- 331,25 = Pausanias el Gramatico, ed. Erbse ¢ 35. Luciano, De Syx Deg
58, habla de cierta gente de Bambice que sacrifica nifios gritando: «Son
becerros»; Atamante mata a Learco «como a un ciervos, Apolodoros, 4,
3. Elrito descrito por Eliano, De nat. anim. 12,34, explica suficientemen-
te por qué Palemén de Ténedos pudo ser llamado Bpedoxtévog [brefok-
t6nos, ‘el que mata nifios pequefios’] (Lyc. 229). En Salamina de Chipre
los sacrificios humanos se reemplazaron por la BovBuaia [buzysia, ‘sa-
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equivalencia de hombre y animal puede llevar también a un
intercambio repetido, como en la leyenda que rodea el cul-
to de Artemis de Muniquia: para expiar la muerte violen-
ta de un oso que pertenecia a la diosa se debe sacrificar a
una muchacha, pero en su lugar aparece una cabra; el hom-
bre sustituye al animal y el animal al hombre. La mitologia
griega conoce también la aterradora inversion, el sacrificio
de un hombre en lugar del animal: en el «hogar» de Del-
fos, Neoptélemo fue despedazado con los cuchillos del sa-
crificio. Acaso tales escenas no sean mera fantasia. Fanias
de Ereso (fr. 25 Wehrli) ofrece un relato de los preparati-
vos de la batalla de Salamina que no carece de coherencia
interna: a la vista del enemigo, se sacrifican los o¢éya [s/d-
guia, ‘victimas’]; corre la sangre, el fuego arde en los alta-
res. Por casualidad, en este instante se est4 haciendo pasar
a tres prisioneros persas. El fuego se aviva; de golpe el vi-
dente, pronto secundado por toda la hueste de guerreros,
ebrios de sangre y de muerte, exige que se mate a esos tres
enemigos como oddyie [sfdgual;y asise hizo. Enciertaoca-
sién, también César hizo «sacrificar» a unos amotinados;
y a los catilinarios se los creyé capaces de sellar su conju-
ra con la ingestion de spldnchna humanos. La Roma cldsi-
ca delata una imaginacién verdaderamente paleolitica.5°

crificio de bueyes’], como sucedi6 también, al menos de modo transito-
rio, entre los cartagineses: G. Charles-Picard, Les religions de I Afrigue
antique, Paris, 1954, 491; ¢f. infra, notas 59 y 66.

59 Dién Casio 43, 24, 4, relacionado con el sacrificio del equus Oc-
tober por G. Wissowa, Religion und Kultus der Rémer, 2." ed., Munich,
1912, 421 1. 2. De Baquides, general de Antioco IV, se decia que «sacri-
ficaba» a prisioneros (26voev ei¢ T dpiap [«los sacrificé arrojandolos a
la cisterna»], Septuaginta, 1 Ma. 7,19). Sobre las analogias entre la pena
capital y el sacrificio, v. K. von Amira, Die germanischen Todesstrafen,
Abh. Miinchen, 1922.

60 Salustio, Cat. 22; Dién Casio 37, 30, 3.
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Acasoen ese contexto mas amplio se haya hecho mds paten-
te lo que puede significar el sacrificio de un #rd4gos en la thy-
méle. Los ritos de sacrificio rozan los cimientos de la exis-
tencia humana. En cuanto a la ambivalencia entre el furor
sanguinario y el horror a la muerte violenta, en este doble
aspecto de vida y de muerte, contienen algo profundamen-
te inquietante; ¢tenemos derecho a decir: algo «tragico»?
Nuestros testimonios acerca del sacrificio del macho cabrio
ofrecido a Dioniso son escasos. Es dificil saber si en el ma-
cho cabrio hemos de ver encarnado a Dioniso mismo, o si
el macho cabrio ha de tomarse, igual que Dioniso, como en-
carnacién de un «daimon del afio» o incluso de un rey que
muere.* Los textos antiguos llaman al macho cabrio ene-

¢ La teorfa de que Dioniso es sacrificado en forma de macho cabrio
ha sido defendida sobre todo por Cook y Nilsson {(n. 2). En Esparta, a
Dioniso se le llamaba "Epigog [Erifos, ‘el Cabrito’] (Hesiquio, eipadio-
™¢), ¥ en el mito se transformaba en un Epidoc (Apolodoro 3, 4, 3); pero
€prdog [érifos, ‘cabrito’] no es lo mismo que tpayos [#rdgos, ‘macho ca-
brio’] (véase n. 27). La teoria del «démon del afio» ha sido desarrolla-
da por J. Harrison, en colaboracién con F. M. Cornford y G. Murray, en
Themis, 2 "ed., Cambridge, 1927,3315ss.,341 s5., yaceptada, con algunas
modificaciones, por Webster, 128 ., y Bulletin of the lnstitute of Clas-
sical Studies 5 (1958), 43 ss.; la criticaron Pickard-Cambridge, Dith. ',
185 ss., y Else, Origin, 27 s. Los textos orientales han sido interpretados
segtin el seasonal pattern por Th. Gaster, Thespis, 2.* ed., Nueva York,
1961. En realidad, évavrds [eniautés, ‘afio’] aparece miés bien raras ve-
ces personificado, y nunca se lo llama Salpewv [ddimon) (cf. REV [1905],
2568 s.); y lo que es mas importante, los fuegos «estacionales» parecen
ser una interpretacién secundaria, la designacién mas inofensiva de un
rito mds antiguo. Los fuegos que se encienden en situaciones de emer-
gencia (Notfeuer, Jahn, op. cit. [n. 421, 34 5.) son més primitivos que los
fuegos anuales; y los fuegos, lo mismo que los ritos de lucha, pueden te-
ner lugar en cualquier época del afio: los ritos son independientes de las
estaciones. Evidentemente, el hombre ha tendido desde siempre a pro-
yectar sus sentimientos sobre la naturaleza que lo rodeaba, y la inven-
cion de la agricultura y la introduccién de un calendario anual de festi-
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migo de Dioniso, convirtiendo su muerte en un triunfo de
la agresién. Cuando Domiciano intenté limitar el cultivo
delavid, el epigrama de Eveno sobre la parray el macho ca-
brio se volvié contra él como un arma poco menos que mot-
tal: a la gente le gustaba asociar el macho cabrio que muere
con el odiado emperador (Suetonio, Dowz. 14,25 Anth. Pal.
9,75). Por otro lado estd la «comedia de la inocencia», que
atribuye al macho cabrio que mordisquea la vid la respon-
sabilidad de su propia muerte. Tal vez incluso hubiera una
especie de «resurreccion» ladica, como en las Bufonias: se
cuenta que los tpaywidot [#ragoddr] recibian un odre lleno
de vino;** y los odres de vino se hacian de pellejos de ca-
bra. Asi nos vemos conducidos de nuevo a la ambivalencia
fundamental del sacrificio; acaso sea justamente esa ambi-
valencia la peculiaridad decisiva.

Cabe trazar, por lo menos a titulo de conjetura, algunas
lineas esenciales que conducen de la situacioén del sacrificio
a la tragedia. Una forma de la «comedia de la inocencia»
es el lamento durante el sacrificio. Apenas hay testimonios
directos de ello en el mundo griego, pero la costumbre se

vidades coadyuva a tal interpretacién; aun asi, el problema esencial para
el hombre no es el invierno, sino el hombre.

2 Uter musti plenus [«un odre lleno de vino dulce»], Evantio p. 13,
10 Wessner; Servio, Schol. Dan. a Georg. 2,380; Diomedes, p. 488. Otra
posibilidad de resurreccién jocosa seria que uno de los participantes
vistiera la piel de la victima y se pusiera a bailar; tales costumbres es-
tan abundantemente documentadas en otros lugares (Meuli, 242 n. 2),
y seria tentador interpretar en este sentido la relacién entre machos ca-
brios y sétiros, pero no hay documentos griegos que avalen esta conje-
tura. Marcial (3,24) observa expresamente que se castraba al macho ca-
brio en el instante del sacrificio; de modo anilogo, al eguus October se
le arrancaba la cola (cf. H. Wagenvoort, Serta philologica Aenopontana,
Innsbruck, 1962, 273 ss.). No sabemos si este rito estaba vinculado des-
de siempre al sacrificio dionisiaco del macho cabrio.
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encuentra en otras partes, por ejemplo en Egipto.®* En el
centro dela tragedia desarrollada, dxyiy wpog adtiy Hppévyg
tpaywdlag [akmén pros autén erménes tragodias] (Tzetzes,
De trag. 63), esta el kommés [‘canto de lamentacién’]. La
accién del sacrificio se acompafia habitualmente de musi-
ca de flauta; aunque en otros contextos el instrumento que
acompafia la lirica coral es la citara, en la tragedia predo-
mina la flauta.** Y lo que es mas importante, hay una forma
de la «comedia de la inocencia» en la que el animal debe ser
sacrificado por unos hombres enmascarados y disfraza-
dos.% Los tpaywiol [#ragoddi] ocultan su identidad: no hay
tragedia sin méscaras. Los coros de la tragedia muestran
cierta preferencia por las mascaras de forasteros o de muje-
res; cuando representan a atenienses, se trata, en todo caso,

% Herédoto 2,39 s.; Tibulo 1, 2,28; ¢f. Robertson Smith, op. cit.
(n. 34), 299 ss., 430 ss. En Transilvania se mantuvo hasta el siglo x1x
una ceremonia de matanza del cerdo llamada «monumento del puerco»
(Schweinegedenkmaly v. H. von Wlislocki, Aus dem Volksleben der Ma-
gyaren, Manich, 1893, 30), en la cual «el mds joven de los varones casa-
dos se tiende de bruces en el suelo. No se le permite moverse en absoluto
[...], mientras el ama de casa le coloca sobre la nuca, encima de un plato
grande, la cabeza del cerdo, cocida o asada y coronada de ramas de abe-
toy slemprevivas; a continuacién, todos los presentes empiezan a bailar
alrededor de él, golpeando salvajemente el suelo con los pies y profirien-
do gritos de jabilo. Si en algtin momento se le cae el plato de la cabeza,
cada uno delos convidados le asesta unos cuantos golpes al compafiero
tendido en el suelo»; ¢f. Tedpror T8 mp@Ta mept Tpdyoy pyhoavto [«Alli
losicarios bailaron por primera vez alrededor del macho cabrio»]. Sobre
el kommés de la tragedia, ¢f. especialmente Nilsson, Opuscula 1, 75 ss.

4 H. Huchzermeyer, Aulos und Kithara in der griechischen Musik,
tesis doctoral, Miinster, 1930, 54 ss.

65 Meuli, 228: «Los cazadores del distrito de Turudansk se emba-
durnan las caras de hollin; asi el oso no los reconoce». En Wurtemberg
se mata los cerdos el martes de carnaval; unos hombres enmascarados
irrumpen en la casa y se llevan su parte de la carne fresca: Handwérter-
buch des deutschen Aberglaubens Vi, 1935-1936, 1083,
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de hombres ancianos (Séfocles, Ed. Col. 112), y muy pocas
veces de los jovenes ciudadanos de Atenas que realmente
son. Y silos griegos solian disfrutar con los nombres pro-
pios hasta tal punto que elevaron los catdlogos de nombres
al rango de forma poética, nunca se llama a un miembro
de un coro tragico por su nombre propio (¢f. Freud, 187).

Todo ello abona la siguiente hipétesis: los tpaywidol [£7a-
godéi] son originalmente un grupo de hombres enmascara-
dos que han de ejecutar el sacrificio del macho cabrio que
se celebra en primavera; se presentan con lamentos, cantos
y disfraces, y al final se les permite comerse el animal. Es
posible que la costumbre fuera originaria de Icaria. La se-
riedad y la alegria «satirica» quiza se entremezclaran de un
modo peculiar. Los rudimentos de un agé#, de una compe-
ticién entre varios grupos, pueden haberse dado ya en fe-
chas tempranas. La transformacion que conduce a un nivel
de alta literatura, con las formas de la lirica coral y la adap-
tacion del mito heroico, sigue siendo un mérito singular,
aunque se apoya en elementos preexistentes: el uso de las
miéscaras, el canto y la danza sobre la Qvpéhn [zyméle], los
lamentos, la masica de flauta, el nombre de tpaywiot [¢ra-
godéil, todo ello unido en la situacién fundamental del sa-
crificio: el hombre frente a la muerte.

Podemos preguntarnos por qué se convirtio en trage-
dia justamente la tpaywidia [tragodia] y no una hipotética
*Bowdia [boodia, ‘canto del toro’] o una *kpwwidla [kriodia,
‘canto del carnero’]. En comparacién con el toro y el car-
nero, el macho cabrio parece mucho menos atractivo. Pero
quiza el motivo sea justamente éste: la victima sélo cum-
ple una funcién vicaria; se trata del desencadenamiento de
una amenaza inexorable, situada en el imbito psiquico, que
apunta propiamente a los hombres. En el sacrificio del ma-
cho cabrio, tales impulsos quedan menos absorbidos que
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en otros por el simbolo sobre el que se descargan; el conte-
nido y la forma no acaban de coincidir, y asi surge la necesi-
dad de nuevas formas de expresién. Hacia mucho que el sa-
crificio del toro se habia convertido en ceremonia oficial del
Estado, en parte inalterable y bien establecida del rito de la
pdlis; en el sacrificio del macho cabrio, la costumbre aldea-
na permitfa la «improvisacién» (adtooyedidleabon [autosse-
didtseszai]) de la que habla Aristételes; habia alteraciones
y ampliaciones. Precisamente porque no iba propiamente
en serio pudo desarrollarse el juego de las mascaras. La G-
uéhn [zyméle] admitia lo que dificilmente habria sido posi-
ble en un altar ordinario. Asi, la tpaywdia [tragodial pudo
llegar a representar la «tragica» condition humaine.

La tpayandia [tragodial se emancipé del macho cabrio;
¥, sin embargo, la esencia del sacrificio impregna todavia la
tragediamadura. En Esquilo, Séfocles y Euripides, la situa-
cién del sacrificio, la matanza ritual, el vew [zyern, ‘sacri-
ficar’], constituyen el trasfondo, cuando no el centro de la
accion. Basten algunos ejemplos. Pasemos por alto aquellas
tragedias en las que toda la accién gira en torno a un sacrifi-
cio humano: Ifigenia en Aulide, Ifigenia en Tiuride, Las Ba-
cantes; S6focles escribi6 una Polixena, Esquilo un Penteo.
Euripides usa el sacrificio humano como motivo secunda-
rio en muchas variaciones, en los Herdclidas, la Hécuba, Las
Fenicias, el Erecteo y el Frixo; incluso convierte la muerte
de Alcestis en un sacrificio y a Tanatos, la Muerte perso-
nificada, en sacerdote sacrificador, tepeve Bavovtwy [hieréus
zandnton, ‘sacerdote o sacrificador de los muertos’] (25);
enla Electra, Orestes da muerte a Egisto con el cuchillo del
sacrificador durante el sacrificio.¢¢ Pero lo que tiene alcan-

66 Buripides, EL 758 ss., 816, 838. También Clitemestra llega al sa-
crificio, 1125, 1132, 1142; més tarde dice Orestes: xatnpbapay [kater
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ce mas general y mayor importancia es que en la tragedia,
desde Esquilo en adelante, cualquier forma de muerte vio-
lenta puede llamarse 8vewv [zyein]; la embriaguez homicida
se convierte en un Baxyevew [bakjéuein, ‘celebrar las fies-
tas de Baco’].5” Estas metaforas no se encuentran en la liri-
ca coral mas antigua. Pero esa imagineria no es algo super-
ficial: si la tragedia se apoya por un lado en el mito heroi-
co, por otro todo héroe es objeto de un culto y, por ende,
de sacrificios.®® La situacién del sacrificio podria ser justa-

xdman, «inicié el sacrificio», «cumpli con el rito» (M. Fernandez-Ga-
liano)] (1222); ¢f. Murray en Harrison, op. cit. (n. 61), 356. Neoptéle-
mo muere asesinado en Delfos mientras esta sacrificando, Eur. Andr.
1112 ss.; Pindaro, New. 7,42, Pedn 6,116 ss. En el Cresfontes de Euripi-
des, Polifontes muere asesinado durante el sacrificio (Higino, Fab. 137);
cf- la leyenda de Tito Tacio, Dionisio de Halicarnaso 2, 52, 3. Acaso no
sea casualidad que el escolio sobre Harmodio y Aristogitén observe ex-
presamente que llevaron a cabo su accién Abnvaing év fuotug [«durante
los sacrificios a Atenea»] (Carm. Pop. 895 Page).

87 Cf. Eur. Her. 451 (y Wilamowitz ad loc.): Mégara, volviendo al al-
tar que no la pudo proteger, clama por el tepet [hieréus, ‘sacerdote’, ‘sa-
crificador’], el odayeds [sfaguéus, ‘matador’]. Heracles mismo ejecuta-
ré el sacrificio (922; 89pa 995); ¢f. n. 69. Séfocles, El. 1422 s.: dowvia 8t
xetp otale BorAfic Apeoc... [«y la mano ensangrentada gotea del sacrificio
de Ares»]. El uso metaférico de 8bery [zfein, ‘sacrificar’] se encuentra
una vez en Pindaro, fr. 78, nunca en los poetas liricos anteriores; lue-
go se hace corriente en Timéteo (Pers. 29; ¢f. fr. 783 Page) y Filéxeno
(fr. 283 Page); of esc. A a Il 9,219. Sobre Baxyevery [bakjéuein, ‘cele-
brar las fiestas de Baco’], of. Esq. Sept. 498; Eur. Hec. 1077; Her. 1119;
Or. 1493. Orestes como gravis sacerdos [«sacerdote mortifero»]: Accio,
Erigone fr. 55 Ribbeck.

%% Esto lo pasa enteramente por alto Else cuando escribe: «The re-
gular source of tragic material is heroic epic, not religious cult» (Origin,
63). Los poetas tragicos se inspiran ciertamente en la poesia épica, en
Estesicoro, etc.; pero ellos ven este «material» a la luz de su propia ex-
periencia de la vida religiosa griega, para la cual el héroe no era un per-
sonaje puramente literario. Nos llevaria demasiado lejos—aunque no
serfa imposible—rastrear el rito de destruccién, de «sacrificio», en los
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mente el punto en que el mito heroico y la Tpaywia [tra-
godia] dionisiaca coincidieron.

Tres ejemplos pueden ilustrar esas relaciones. En primer
lugar, las Traguinias de Séfocles. Heracles, antes del retor-
no, debe ofrecer un sacrificio (287), por lo cual Deyanirale
envia la tinica de Neso, con el encargo expreso de vestirla
por primera vez cuando ofrezca un sacrificio de bueyes a
Zeus (Mpépar Tavpoodaywt, 609). Debe presentarse ante los
dioses como «sacrificador, nuevo y con nueva vestimenta»
(613, ¢f. 659). Y asi sucede: Heracles ofrece un sacrificio a
Zeus en el cabo Ceneo de Eubea (750 ss.), luciendo la nue-
va tlnica, sacrificando los toros. Pero «cuando se avivé la
llama sangrienta de los venerables ritos» (§me 8 TEUVEY
opylwy édaleto $AE aipatypd, 765 s.), en ese mismo instan-
te empieza a arder también la tinica de Neso, abrasando a
Heracles. El sacerdote y las victimas, Heracles y los toros,
sufren idéntico destino en los mismos dpyw [6rguisa, ‘cere-
monias’, ‘ritos’]. El mito de la muerte de Heracles se funda
en un sacrificio de holocausto que se ofrecia en el monte
Eta; el lugar de la «hoguera» ha sido excavado. Nilsson in-
terpretala costumbre como un «fuego anual» (Jabresfeuer),
pese a que el testimonio literario relativo a esa fiesta decla-

casos de Eteocles y Polinices, de Ayante, Antigona o Edipo rey. Es sig-
nificativo, sin embargo, que incluso aquellas piezas de Euripides que
parecen anticipar a Menandro culminen en un sacrificio: Hel, 1554 SS.,
I6n 1124 ss. R. Merkelbach ha llamado mi atencién sobre el dnico dra-
ma conservado de los mayas: Der Mann von Rabinal, oder der Tod des
Gefangenen, Tanzspiel der Maya-Quiché, traduccién e introduccién de
E. W. Palm, Francfort, 1961 [cast., Rabinal-achi (Elvarén de Rabinal),
trad. de L. Cardoza y Aragén, Guatemala, Ministerio de Educacién Pua-
blica, 1953; repr. en J. Cid Pérez y D. Marti de Cid, Teatro indio preco-
lombino, Avila, Aguilar, 1964]: aqui Ia pieza entera es un dpyeoBou del
sacrificio humano que constituye su final.
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ra que era quinquenal.? Lo primario no es el simbolismo
de la naturaleza, sino las acciones y pasiones humanas. Los
hombres, fascinados por su propio poder sobre el fuego,
celebran la destruccién de lo viejo, «originalmente» tal vez
la muerte del viejo rey. El mito interpreta el rito de sacrifi-
cio que impregna todavia la tragedia.

En segundo lugar, la Medea de Euripides. En la culmi-
nacién del célebre monélogo resuena el lenguaje del rito
de sacrificio (1053 ss.): «Pero aquel a quien no le sea dado
asistir a mi sacrificio, él sabra»:

3TwL 08 Uy
Béuic mapetvon Tolg tuotot Bdpaaty,
QDTG UEANTEL. ..

69 Sobre las excavaciones del monte Eta, v. M. P. Nilsson, Archiv
fiir Religionswissenschaft 21 (1932), 310 ss. = Opuscula 1, Lund, 1951,
348 ss.; Y. Béquignon, La vallée du Spercheios, Paris, 1937, 204 ss.; el
testimonio principal es el escolio T a I/. 22,159: kol viv Otrator Hpaxhet
TEVTeTHplov dy@va motodvtes Bbpang Sidéaaty [«Atn ahora los eteos, cuan-
do celebran las competiciones quinquenales en honor de Heracles, dan
pieles curtidas»] (alos atletas vencedores); fbpoa [£yrsal es normalmen-
te la piel del buey {en el pasaje homérico se lee foelyy [bodien, ‘una piel
de buey’]), lo que presupone la fovbuaie [buzysia, ‘sacrificio de bue-
yes']. En el cabo Ceneo habia un altar de Zeus supuestamente fundado
por Heracles: Séfocles, Tr. 752 s.; Apolodoro 2, 7, 7, 7. Sobre los testi-
monios mas antiguos del mito, ¢f. S. G. Kapsomenos, Sophokles’ Trachi-
nierinnen und ihr Vorbild, Atenas, 1963, 1 ss. Muchas pinturas de vasos
muestran a Heracles como Butnp [zy#ér, ‘sacrificador’], of. Rizza, op. cit.
(n. 37); a veces se lo representa con «vestimenta nueva» en lugar de la
piel de leén, sosteniendo un cantaro (por ejemplo, Berlin 3232 = 4rv*,
117,2), pero la presencia de satiros hace dificil reconocer aqui el suce-
so del cabo Ceneo. En Séfocles, Hilo es forzado a sacrificar a su padre
(1192); el mito tebano muestra la inversién de esta situacién: Heracles
quema a sus hijos (Ferecides, FGrHist 3 ¥ 14; Apolodoro 2, 4, 12). Pin-
daro describe la hoguera de la fiesta correspondiente, la [lama que «as-
ciende al cielo con humo fragante de grasa» (Isthm. 4,67).
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La matanza de los nifios es, pues, un sacrificio secreto,
una améppwrog Buaia [apdrretos zysial. ¢Se trata de una mera
metéfora? Las pinturas de vasos muestran a Medea dando
muerte a sus hijos ante un altar.”° Por casualidad estamos
bien informados acerca del rito del templo de Hera Acrea
de Corinto, que subyace al mito corintio de Medea: siete
nifias y siete nifios corintios pasaban un afio internados en
el santuario de Hera, donde se ensefiaban las tumbas de
los hijos de Medea. Llevaban vestimenta negra. La culmi-
nacién y el término de su servicio era un sacrificio celebra-
do durante la fiesta de la Acrea, el sacrificio de una cabra
negra. Era un holocausto, un évayilew [enaguitsein], e iba
unido a aquella forma especial de la «comedia de la ino-
cencia» que ya hemos mencionado: la cabra misma tenia
que desenterrar el cuchillo o la espada con la que iba a ser
sacrificada. Luego el arma se volvia a enterrar, segtin se de-
cia, hasta el afio siguiente.”” Una vez al afio, el instrumento

7° Cf. los reglamentos de sacrificios como yvvaul ot Bépuic, Edvey od B¢-
wis [«Prohibido a las mujeres, prohibido a los forasteros»], s1G6 3.% ed.,
1024,9 y 27; Sokolowski, Lois sacrées des cités grecques, n.° 6 3,66; Eur.
Iph. Taur. 1226 ss. Pohlenz no entendi6 el carcter rirual del lenguaje
de Medea 1053 ss.; cf. el comentario de D. L. Page, Oxford, 1938, ad
loc., quien considera esas palabras, sin embargo, «simply a macabre met-
aphor». Las tres pinturas de vasos (Parfs, Cab. des Méd. 876; Louvre
K 300; Minich 3296; véase F. Brommer, Vasenlisten zur griechischen
Helden/:age, 2."ed., Marburgo, 1960, 349) estdn reproducidas en L. Sé-
chan, Etudes sur la tragédie grecque dans ses rapports avec la céramique,
Paris, 1926, 403 5.y pl. 8.

7" Sobre el rito corintio, ¢f, M. P. Nilsson, Griechische Feste, Leip-
zig, 1906, 58, quien no cita, sin embargo, las fuentes mis importantes:
Focio, ed. Reitzenstein, s. v. aiysg Tpdmov; Zenobio, Cod. Athous 2,30
p- 361,12 ss. Miller (abreviado en App. Prov. 4,16; Zenobio y el Appen-
dix Proverbiorum leen erréneamente oi¢ [475, ‘oveja’] por ait [dx, ‘ca-
bra'|). Marcelo, ap. Eus. Adv. Marc. 1,3 (ed. Klostermann, Berlin, 1906,
[r.r25). Marcclo dice: gaatvyip MABetay 2v Koptve ti tékve dmoktelvaoay
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de la destruccién emerge de la oscuridad de la tierra, para
volver a quedar enterrado en el mismo lugar, y es casi olvi-
dado durante el resto del afio. Es patente que la cabra ne-
gra moria como victima sustitutiva de los nifios, que lue-
go quedaban libres de su obligacién. El mito relataba que
los hijos de los corintios tenian que cumplir con ese deber
para expiar el crimen del que fueron victimas los hijos de
Medea, muertos y enterrados en el recinto sagrado de Hera

karaxpiya Ty pdyarpay 20td01- Todg 8t KopivBiovs xata ypnoudy adTois do-
Btvtoe alya péharvay dvayliovtag dmopet payalpag: TH Ot alya oxddlovany
1§ o8 THy Mndelag dvevpelv payoupay [«Pues se cuenta que Medea, tras
haber dado muerte a sus hijos en Corinto, oculté el cuchillo alli mismo,
y que los corintios, obedeciendo a un ordculo que se les dio, quisieron
ofrecet en holocausto una cabra negra, pero les faltaba un cuchillo; y
la cabra, removiendo el suelo con la pata, encontré el cuchillo de Me-
deax]. Zenobio dice esencialmente lo mismo, pero describe el rito con
mis detalle: ...ot 8t Koplvbior 8dovreg avi mav Erog St §' #i1Btwv wat mapbi-
vav aardtws ' xpirTovat & Eldos v 7§ lep@- Tod 8t Etovg meptedbbvTog of
KAnpwlvTes véol Bouaw, # 8% olg ... dviyveber To Eidog [«... y los corintios,
que celebran cada afio un sactificio llevado a cabo por siete mancebos
y por siete doncellas, ocultan el puiial en el santuario; al haber transcu-
rrido un afo, los jévenes elegidos por sorteo llevan a cabo el sacrificio,
yla oveja [...] descubre el pufial»]. La «comedia de la inocencia» es es-
pecialmente patente en Focio: of thy mapoyny pepiodupévor yii xptnfavteg
TV pdyapay EakimTovTo émihedijofar... [«los encargados de los suminis-
tros, tras haber ocultado el cuchillo bajo tierra, fingieron haberlo olvi-
dado...»] (=Paus. Gr. ed. Erbse 1 2) ...pet& & évaylom h pdyarpay dmo-
xpUmTOVDL, T¢) 0% £E7ig ETer TO pEdhov mahw évayifeaBa tepetov... [«después
del sacrificio, esconden el cuchillo, y al afio siguiente a su vez la victima
que va a ser sacrificada...»] (=Paus. Gr. ed. Erbse & 42; ¢f. Zenob. Par.
1,27; Hesiquio, 5. v. aif alya; Suda a1 235, etc.). No queda del todo claro
si el cuchillo permanecia enterrado durante todo el afio o si se lo retira-
ba y volvia a esconder, pero pata el significado del rito eso no tiene mu-
cha importancia. El destino de la cabra era proverbial: Conz. adesp. fr. 47
Demianczuck; Clearco, fr. 83a Wehrli; la anécdota se transmitié inclu-
so a los drabes y a los indios: S. Fraenkel, Zeitschrift der Deutschen Mor-
genlindischen Gesellschaft 46 (1892), 737 ss.; R. Pischel, z5. 47 (1893),
86 ss. Ademas de los paremiégrafos, el testimonio principal sobre el rito
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Acrea, y que la misteriosa espada que se desenterraba y se
volvia a enterrar cada afio era la misma espada con la que
Medea habia dado muerte a sus hijos. No vamos a indagar
aqui hasta qué punto el rito, con su mito concomitante, se
presta a ser entendido como una ceremonia de iniciacién;
en todo caso, la metafora del 85pa [2yma, ‘ofrenda’, ‘victi-
ma’, ‘sacrificio’], en la culminacién del drama de Euripi-
des, remite a un rito de sacrificio en el que se daba forma al
misterio de la muerte.

Y finalmente, el Agamenén de Esquilo. El lenguaje del
rito de sacrificio atraviesa esa pieza como un leitmotiv. El
canto coral empieza con el presagio de las dos 4guilas que
desgarran o «sacrifican» (Buépevor [zydmenoil, 137) una lie-
bre prefiada, a lo que corresponde la exigencia de la divi-
nidad de recibir «otro sacrificio» (omevSoptva Guaiay ité-
pav, 151). Asi, Agamenén se convierte en «sacrificador de
su propia hija» (¢ha 8 odv Butip yevéaba Buyatpds, 224,
¢f. 215), y luego una desgracia lleva a otra. Cuando llega la
noticia de la victoria de Agamenén y de su inminente re-
torno, Clitemestra prepara unos grandes sacrificios (83 s.;
261 s5.; 587 ss.). ¢Estd ardiendo el fuego sobre el altar de la
orchéstra? En el palacio, unos rebafios de ovejas estan pres-
tos «para el sacrificio» (mpog cdaydg, 1056 s.); pero en lu-
gar del aroma del sacrificio, Casandra barrunta el asesinato
(1309 s.) yllama ala 8\ohvyy [ololygué, ‘grito de dolor’] so-

corintio es Parmenisco, en el escolio a Eutipides, Med. 264; vestimenta
negra: Pausanias 2, 3, 7. El que Medea mat$ a sus hijos, aunque a pesar
suyo, en el templo de Hera Acrea se lefa ya en Fumelo (Paus. 2, 3, 11);
como parecia extrafio que los corintios tuvieran que expiar el crimen de
Medea, se cambié6 el mito de modo que los corintios se convirtieron en
asesinos de los nifios. Sobre la relacién con los ritos de iniciacién, v. A.
Brelich, Studi e materiali di storia delle religioni 30 (1959), 227 ss.; o
también G. Dobesch, Wiener Studien 75 (1962), 83-89.
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bre el 85pa (29724, ‘sacrificio’] inaudito que estd a punto de
suceder: el sacrificador merece la lapidacién (8opa Aedopov
(z§m2a léusimon, literalmente, ‘sacrificio de lapidacion’]).”
Luego Clitemestra se jacta de haber dado muerte a su es-
poso «para Ate y Erinia», o sea como sacrificio (1433, ¢f.
1415 ss.). Mas tarde intenta declinar la responsabilidad del
crimen: fue el propio aldstor [ ‘espiritu vengador’] de Atreo
quien maté, o mds bien «sacrificé», a Agamendn, de la mis-
ma manera que en las grandes fiestas de sacrificios sucum-
ben primero las victimas mis pequefias y luego las grandes.
Otra victima es Casandra, quien se encamina a la muerte
con pleno conocimiento de ello: «Como una vaca arreada
por el dios te acercas de buen grado al altar» (1297 s.). Un
sacrificio conduce a otro: al final, Orestes es la victima de
las Erinias. «Sobre el sacrificado, este canto», reza el estri-
billo (¢mi 8¢ Tén Tebupéver T8¢ uéhog, Eum. 329 ss.; cf. 305).
Una vez mis, no se trata de meras metiforas ni de orna-
mentos estilisticos. Agamenén muere «como se mata a un
buey junto al pesebre» (Od. 4,535; 11,411); para ser exac-
tos, Clitemestra arroja sobre él una red y lo derriba con un
hacha (nékexvg [pélekys], Bovming [bupléx]): asi, en efecto,
se solia matar a los toros. La célebre copa de oro de Vafio
muestra un toro atrapado en una red; fue adorno de la mesa
de un monarca micénico que se hacia agasajar como vence-
dor del toro. En su visién, Casandra ve a Agamen6n como

7% Sobre Bipa Aevowoy [z¥ma léusimon], véase E. Fraenkel, Oxford,
1950, ad loc.; no cita la analogfa decisiva de un rito de sacrificio, el sacri-
ficio que se ofrecia a Dioniso en Ténedos (Eliano, De nat. an. 12,34): e
wip matabog adtd o) TEAéket MBotg Béadhetar Tf dola xat EoTe Eml iy Bdhat-
Tav bebyet [«Sin embargo, al que lo ha matado con el hacha se le arrojan
piedras, segtn el rito sagrado, y huye hasta llegar al mar»]. Cf. el aition
del sacrificio de toros de Lindos, Filéstrato, Inz. 2,2.4; el rito de momifi-
cacién, Diod. Sic. 1,91; ¢f. infra, n. 74.
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un toro atrapado en el «ingenio de negros cuernos», esto
es, en la red del toro.”? Su sangre es recogida en un bacin
(1129; ¢f. 1540); también eso es un rasgo del rito.
Tenemos muy pocos testimonios sobre los cultos de Ar-
gos; pero conjeturar que el mito de la muerte de Agame-
noén estaba relacionado con el rito del sacrificio, con un sa-
crificio de toros (Bovddvia [bufénial), de modo analogo a
como la muerte de los hijos de Medea se relacionaba con el
sacrificio de la cabra en la fiesta corintia de la Acrea, no es
mera fantasia. El toro como simbolo del rey debié de jugar
un papel importante en el mundo micénico-minoico. Mas
tarde, el simbolismo del toro se concentra en el santuario
principal de la lanura argiva, el Hereo. Alli encontramos
las manadas de vacas sagradas, a Zeus mismo como toro, a
fo como vaca y al hijo de ambos, Epafo, a su vez como toro
de Apis, y por afiadidura a Cléobis y Bitén en lugar de los
bueyes que arrastran el carro sagrado. Pero lo mis notable
es la figura de Argo Panoptes, muerto por Hermes, que pa-
rece ser el ep6nimo de la regién y de la ciudad. Argo, des-
pués de haber matado el toro, se vistié con su piel, y fue
muerto a su vez por Hermes, el «<matador de toros». Como
se ha visto desde hace mucho, el epiteto Panoptes lo con-
vierte, en el fondo, en un doble de Zeus. Acaso se entien-
da ahora cémo la comunidad de Argos surgié del crimen
primordial de la muerte de Argoy recibié de él su nombre.
Fue un «sacrificio que merece la lapidacién». Pausanias (2,
17,1) menciona unos «sacrificios secretos» celebrados en el

73 Esquilo relacionalared con la pesca, 1382, 1432, pero dypevpa 61-
pd¢ ldgreuma zerds, «trampa de cazar fieras» (M. Fernandez-Galiano)]
Choe. 998;la cratera Boston 63.1246 (A. Vermeule, American Journal of
Archaeology 70 [1966],1 ss,,1am. 1-3) muestra una especie de vestimen-
ta al estilo de Cos. Sobre Esquilo, Ag.1127, ¢f. la discusién de Fraenkel.
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Hereo,”* que posiblemente precedian ala festividad princi-
pal de las Hereas, del mismo modo que en Atenas caian en
el tltimo mes del afio las Bufonias, a las que seguia la fiesta
del afio nuevo, las Panateneas.

74 Sobre los cultos celebrados en el Hereo, véase Ch. Waldstein, The
Argive Heraeum 1, Boston, 1902, 1 ss.; Nilsson, op. cit. (n. 71), 42 ss.
Los mitos se contaban ya en la poesia épica antigua en cuatro versiones
distintas por lo menos: Danais, Foronis, Egimio, catdlogos hesiédicos;
¢f. E. Meyer, Forschungen zur alten Geschichte 1, Halle, 1892, 67 ss. La
relacién con Egipto puede ser, sin embargo, mucho més antigua de lo
que Meyer creia; ¢f. Astour, 0p. cit. (n.30),80ss.,y T. T. Duke, Classical
Journal 61 (1965), 134. «Eubea»: Pausanias 2, 17, 1; manadas de vacas
sagradas: escolio a Pindaro, Newz. pp. 3 s. Drachmann; Argo e foenel
santuario: Apolodoro 2,1, 3; Zeus transformado en toro: Esquilo, Suppl.
3o01; Epafo = Apis: Herédoto 2,153; Meyer, op. cit., 78; = apopi ‘toro™:
Duke, op. cit.; Argo envuelto en la piel de buey: Apolodoro 2,1, 2; esco-
lio a Euripides, Phoexn. 1116; pinturas de vasos, por ejemplo, ABV 1482
= Cook 111, 632; ARV*, 579,84 = Cook 111, 633; ARV*,1409,9 = Cook 1,
460. Los genealogistas distinguen al rey Argo de Argo Panoptes, aun-
que discrepan acerca de la relacién entre los dos (Hes. en Apolod. 2,
1,3, 3; Ferecides, FGrHist 3 F 66/67, con el comentario de Jacoby). El
rey Argo es claramente el personaje secundario (¢f. Meyer, op. cit., 90);
por consiguiente, el culto que se rendia a Argo (Varrén, ap. Agustin, De
civ. Dei 18,6) debié de estar destinado originalmente a Argo Panoptes.
Zevg mowdmyg [«Zeus Panoptes»: Esquilo, Eunz. 1045; ¢f. Preller y Ro-
bert, op. cit. (n. 36), 396 n. 1. Meyer afirmaba que no hay respuesta a la
pregunta: «sCémo explicar que él [Argol, es decir, originalmente Zeus,
sea muerto por Hermes?» (0p. cit., 72 n.1). Sobre la muerte del rey pri-
mitivo, ¢f. Historia 11 (1962), 365 ss. Hermes aparece designado como
Boudbvog [bufénos, ‘matador de toros’] en Hymn. Merc. 436. Lapida-
cién simbélica de Hermes por haber dado muerte a Argo: Janto, FGr-
Hist765 £ 29; Anticlides, FGrHist 140 F 19; Eust. p. 1809,38 ss. Varrén
(Agustin, De civ. D. 18,6, del libro De gente populi romani; Varrén, De
ve rust. 2, s, 4) menciona a un héroe argivo llamado Homogiro (corre-
gido bomagiros por Wilamowitz en la edicién de Varrén, De re rust., de
G. Goetz, Leipzig, 1912, pasando por alto, sin embargo, el pasaje para-
lelo de Agustin), equivalente al buzjges dtico muerto por el rayo. ¢Aca-
so su nombre significaba, en un rito argivo de bufonia, «aquel que con-
duce al toro alrededor del altar» (¢f. notas 37 y 44)?
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No todos los problemas se pueden resolver, Laintencién
de este ensayo tampoco ha sido mostrar e/ origen de la tra-
gedia, sino tan s6lo seguir la pista que nos brinda la palabra
Tpaywidle, [tragodial. Ha resultado que la tradicién acerca
del sacrificio del macho cabrio merece ser tomada en serio,
pues nos conduce a las profundidades de la evolucién pre-
histérica, asi como al centro de la tragedia. Lo cual no des-
merece la originalidad de los griegos. Lo singular de su ha-
zafia destaca aiin ms sila comparamos con lo que surgié de
semejantes raices en otras culturas: ritos de caza y de gue-
rra, sacrificios humanos, gladiadores o corridas de toros.
Quizé la transformacion y la sublimacién logradas por los
poetas griegos sean tan radicales que los «origenes» primi-
tivos parezcan haber quedado reducidos a nada. ¢O es que
los mayores poetas sélo dan expresién sublime a lo que es-
taba contenido ya en los estadios mas primitivos de la evo-
lucién humana? La existencia humana cara a cara con la
muerte: tal es el ndcleo de la tpaywidia, [#ragodia].
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DEL RITO DE INICIACION
A LAS FIESTAS PANATENEAS'

Quien ascienda por el serpenteante camino de la Acré-
polis de Atenas, mientras aquellos luminosos contornos
de méarmol, aquellas columnatas y viguerias se entrecru-
zan y se despliegan en un juego de alternancias, se senti-
r4 embargado una y otra vez por el misterio de la edad cla-
sica de Grecia, hazafia Gnica y singular que no podemos
sino tomar tal como es y asimilarla. Pero si luego uno in-
tenta penetrar en el detalle, comprender, hasta donde pue-
da, cuanto atin nos sea dado alcanzar y elevarlo a concien-
cia, entonces la dicha puede trocarse de improviso en des-
concierto. Cuantas cosas pristinas, oscuras, dificiles o im-
posibles de entender se precipitan sobre el que nacié des-
pués: el muro sagrado de los pelasgos y el monumento del
Erecteo, lavirgen armaday la serpiente, centauros y mons-
truos de tres cuerpos, el nacimiento de la tierra y el naci-
miento de la cabeza de Zeus... Enigmas sobre enigmas. Y,
sin embargo, esos dos elementos, lo extrafio y primitivo y
lo clasico, posiblemente guardan entre si una relacién ne-
cesaria, de tal modo que lo uno no haya seguido a lo otro
pOco menos que por azar, sino que lo mas reciente y gran-
diosamente desarrollado se alimente de la fuerza vital de lo

" Versién revisada de una conferencia pronunciada en la reunién de
la Mommsen-Gesellschaft celebrada en Kassel el 20 de mayo de 1964.
Reitero mi agradecimiento a todos los participantes con los que tuve
ocasién de discutir a continuacién, por sus multiples sugerencias. Agra-
dezco ademads al Instituto Arqueolégico Alemén de Atenas la simpatfa
y el apoyo que recibi durante mi estancia en Atenas en abril de 1964.
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mds antiguo como la flor vive de la raiz. Cuando se intenta
rastrear esas relaciones, cualquier pormenor dela tradicién
antigua acerca de los cultos, los ritos y los mitos del entor-
no dela Acrépolis adquiere importancia; tal vez de cuando
en cuando asome una relacién significativa.

Pausanias (1, 27, 3) escribe en su periégesis de la Acré-
polis, inmediatamente después de describir el Erecteo con
el altar de Posidon-Erecteo, con el antiguo £davov [xéanon,
‘estatua’, ‘escultura’ (de madera)] y la limpara dorada de
Atenea, el recinto de Pdndroso y el olivo sagrado: «Y lo que
mas asombro me causé no es ciertamente del todo com-
prensible, pero voy a describir cémo sucede mas o menos.
Dos doncellas residen no muy lejos del templo de Atenea
Polias; los atenienses las llaman arréforas. Estas llevan du-
rante cierto tiempo un determinado modo de vida junto a
la diosa; pero al aproximarse la fiesta ejecutan de noche los
siguientes ritos: cargan sobre la cabeza lo que la sacerdoti-
sa de Atenea les da para llevar, sin saber ni siquiera ella qué
es lo que les day sin saberlo tampoco las que lo llevan. Hay
en la ciudad un recinto sagrado de la llamada Afrodita en
los Jardines, no muy lejos de alli, y lo atraviesa un sendero
natural que desciende bajo tierra; por éste bajan las donce-
llas. Abajo dejan lo que han traido, reciben otra cosa y se la
llevan, encubierta como esta. Luego se despide a las don-
cellas, y en su lugar llevan a otras a la Acrépolis».*

* A 3¢ pot Qavpdoar pddiota mupéoyey, doTt uiv o &g dmavta yvdpia,
Ypayw 3¢ ol cupPaiver. TapBévol dbo Tod vaod T [lohdSog oixodoty ob mop-
pu, kathoot 8 Abyvaior adiic pprddpovs: abtatypdvoy uév Tiva Siaay Eyov-
ou mapa Tf) Be@, mapayevoutvng 8¢ g topTiig Spduty &v vuxTi To1dder dva-
Betoai odrow éml g xedahi & 1) Tig Abyva iépera Sidwat dépewy, obte 7 St
dobaa 6moiby T1 8idwaty eiduln obTe Taic depotanig imiaTaptvag. ot Ot mepl-
Bokog ¢v T mokeL g kathovpévng év Kimolg Adpoditrg 09 wbppw kot 8 stdTo0
xafodog hmbyarog adTopdTy. TadTy Katinow ai mapbévor. wdtew uiv 81 T Pe-
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Desde el punto de vista lingiiistico, el texto no presenta
dificultades, excepto la cuestion de si el genitivo t#g karov-
uévng &v Kimorg Adpoditng [«de la llamada Afrodita en los

Jardines»] depende de mepiforog [peribolos, «un recinto sa-

grado»] o més bien de o0 woppw [« porro, «no muy lejos»];
con lo cual se entremezcla el problema topografico de que
el conocido santuario de Afrodita en los Jardines no se en-
cuentra &v tf] wohet [en £é poler, «en la ciudad»], sino fuera
de la ciudad, en la orilla del Iliso. Al respecto fueron deci-
sivas las excavaciones norteamericanas llevadas a cabo en
los afios treinta en la ladera norte de la Acrépolis. Alli des-
cubrié Oscar Broneer, debajo del Erecteo, un poco hacia
el este, un santuario de Eros y Afrodita, de identificacién
segura gracias a las ofrendas votivas y las inscripciones, y lo
relacioné inmediatamente con el mepiBotog &v 77 mdket [peri-
bolos en té poler, «recinto sagrado enla ciudad»] menciona-
do por Pausanias. El recinto desemboca en una grieta entre
las rocas. Desde entonces los arquedlogos se atreven con-
fiadamente a identificar también los restos de un imponen-

pbueva Aelmovaw, haBobou 3¢ ddro Tt xopilovow éyxexadvppévov- kol Tig
uEv adraow fon T vredfev, ETépag Ot b¢ T dxpdmohy mapbivoug dyovaty
avt avt@v. En los codices recentiores (siglo xv1) & dmavte [es hdpanta,
‘del todo’] esta reemplazado por & dmavtag [es hdpantas, ‘para todos’],
correccién que acogen todas las ediciones modernas. En contra de tal
enmienda figura el hecho de que yvwpwog [gnérimos, aqui ‘compren-
sible’] se enlaza regularmente con un dativo de persona (por ejemplo,
Platén, Sof. 218e &p’ ob wioL yvéptpov... [«no es algo bien conocido de
todos» (A. Tovar)]), mientras que ¢i¢ &mavta [eis hdpanta, ‘del todo’] en
funcién adverbial estd documentado precisamente en unién con adjeti-
vos (Séfocles, Trach. 489 Epwrog elg dmavd’ fioowv [«por el amor del todo
vencido»], ¢f. Esquilo, Prom. 736); ademas, ypayw 8¢ [«pero voy a des-
cribir...»] es la antitesis consecuente de otk é¢ dmavra yvippa [«no del
todo comprensible»]. Para la acepcién yvapipog [ gndrimos] ‘claro, inte-
ligible’, ¢f. Filon, De sobr. 35; De decal. 82; De Cher. 16, etc.; para yvopi-
wog é¢ [gndrimos es], ¢f. Pausanias 7,17, 12.
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te edificio situado al oeste del Erecteo, junto al muro sep-
tentrional del castillo, como la «casa de las arréforas». En
el patio de este edificio, una galeria subterrdnea con esca-
lones desciende abruptamente; de las excavaciones realiza-
das, con enormes dificultades técnicas, en 1938 resulté que
en este lugar se habia excavado un pozo en el siglo x11r a. C.
Podemos suponer que de ese pozo dependiala suerte de la
néhig [polis, ‘ciudad’] de Atenas durante el periodo de cri-
sis de la invasién de los pueblos del mar y la migracién dé-
rica. El pozo fue cegado en el siglo x11, pero ya entonces se
restauré la escalera, con toda probabilidad justamente para
los actos de culto descritos por Pausanias. La escalera de-
semboca en una gruta situada debajo de la casa de las arré-
foras, habitualmente llamadala gruta de Aglauro; desde alli
se llega facilmente al recinto de Afrodita. Podemos, pues,
seguir el camino de las arréforas, por asi decir, paso a paso;
incluso podemos fechar la introduccién del rito con cierta
probabilidad en el siglo x11 a. C. Si antano se hablaba de
la «descripcién deliberadamente oscura y en algunos pasos
sumamente confusa» de Pausanias,’ ese juicio ya no se sos-
tiene. El relato es oscuro sélo en el sentido de que Pausanias
no ofrece ninguna interpretacién de los actos que descri-
be; las fuentes en las que habitualmente se apoya parecen

3 J. Toepffer, Attische Genealogie, Betlin, 1889, 121; la edicién de
O.JahnyA.Michaelis (Arx Athenarum a Pausania descripta,3."ed.,Bonn,
1901) colocauna crux ante 8¢ abtod [d:’ autsi, «através del mismo»]. Los
informes sobre las excavaciones de O. Broneer: Hesperia 1 (1932), 31-
5512 (1933),329-417; 4 (1935),109-188; sobre la «casa de las arréforas»,
véase G. P. Stevens, Hesperia s (1936), 489 ss.; sobre la galerfa subterra-
nea, O. Broneer, Hesperia 7 (1938),168 ss.; 8 (1939),317-433; cf. los re-
stmenes de 1. T. Hill, The Ancient City of Athens, Londres, 1953, 12 s.,
1o1 5.,y S. E. Iakovidis, H pvxnvaix dxpdmohg tédv Abnvav, Atenas, 1962,
128 ss. Sobre «Afrodita en los Jardines» junto al Iliso, Pausanias 1,19, 2;
Plinio, Nat. hist. 36,16; E. Langlotz, Sitzungsber. Heidelberg 1953/4, 2.
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haber fallado en este punto: de ahi el odx & dravta yvapi-
re [«no del todo comprensible»]. Para nosotros se trata de
un caso afortunado: tenemos la descripcién pura del dpw-
uevov [drémenon, ‘hecho’, ‘accién’], sin las acostumbradas
explicaciones referidas al mito o al simbolismo de la natu-
raleza; si Pausanias mismo o algtin autor mas antiguo habia
observado el rito tiene menor importancia.

Estamos en condiciones de complementar la descrip-
cion de Pausanias en algunos puntos, aunque el material
de las fuentes sobre las appnddpor [arreforoz, ‘arréforas’] y
su fiesta no mana precisamente en abundancia. En la Lis/s-
trata de Aristéfanes, las mujeres ensalzan sus aportaciones
ala pélis; y en primer lugar se dice (v. 641): «Cuando tenia
siete afios, fui inmediatamente &ppnddpog Larreforos]». Por
consiguiente, se trataba de un servicio importante que una
nina prestaba al Estado. Un cliente de Lisias (21,5) mencio-
na, entre las leitourgiai [ ‘servicios ptblicos’] por él presta-
das, apy1Bewplo xat dppndopla xai &M Toradte [«la direccién
de una embajada, la arreforia y otras cosas por el estilo»].
Una comedia de Menandro se titula Appnddpog # addnpic
[«La arréfora o la flautista»]. También Dinarco habia men-
cionado el dppndopety [arreforéin, ‘ejercer de arréfora’] en
un discurso perdido (fr. v1, 4 B.-S. = Harpocracion s. v.);
lo trataron detalladamente los atidégrafos y Calimaco en

+ Cf.]. E. Harrison y M. de G. Verrall, Mythology and Monuments
of Ancient Athens, Londres, 1890, XX VI ss.; Harrison, Prolegomena to
the Study of Greek Religion, Cambridge, 1903 (reimpr. 1957), 131 ss.;
J. G. Frazer, Pausanias 11,1898, 344 s.; L. R. Farnell, Cults of the Greek
States 11,1907, 89 ss.; A. B. Cook, Zeus 111, 1940, 165 ss.; L. Deubner,
Attische Feste,1932,9 ss.; F. Hiller von Gaertringen, REVI (1907),549-
ss1; M. P. Nilsson, Geschichte der griechischen Religion 1, 2.% ed. 1955,
441 s.; E R, Adrados, «Sobre las Arreforias o Erreforias», Emerita 19
(1951),117-133; K. Kerényi, Die Jungfrau und Mutter der griechischen Re-
ligion, Zirich, 1952, patt. 37 ss., 52 ss.
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la Hécale. Los escolios y las enciclopedias han conservado
por lo menos algunos detalles importantes: cuatro nifias de
familias nobles eran elegidas, probablemente por el pue-
blo (éxerpotovotivro [ejeirotoninto, ‘eran elegidas por vo-
tacion’ (a mano alzada)]), entre las cuales a su vez se ele-
glan dos, y éstas iniciaban el trabajo de tejer el peplo que
en las Panateneas se le entregaba a Atenea.s La Suda recuer-
da el término técnico: & Baoikeds eminyeto dppnddpovs [«El
arconte rey designaba a las arréforas»]. Esa palabra éme-
VaoBa [epidpsaszar], que Homero (Il 9,167; Od. 2,294)
emplea todavia en sentido profano, se usa en el perfodo
clasico solamente en el lenguaje religioso 4tico;é designa

> Harpocracién: dppnopeiv... 8" utv éxetpotovoivto 8¢ ebyéveia ppn-
$dpor, B 3¢ éxpivovto, al Tig Vi Tod WETAOL Mpyov Kak TGV EMAwY TV Tepl
adTéy. heveny 8 éabijra ¢pdpovy. el 8¢ ypuain mepithevro, lepi TaiTa éyiveto
[«Ser arréforas: [...] Se nombraba por votacién a cuatro arréforas, se-
gun su nobleza de nacimiento, y se elegfan dos de ellas que empezaban
a tejer el peplo y las demas cosas relacionadas con el mismo. Llevaban
vestidos blancos y, cuando depositaban los objetos de oro, éstos se vol-
vian sagrados»] (abreviado en Suda « 3848; An. Bekk. 1 446, 18); of. Et.
M. 149, 18: dppndopeiv, T6 ypuaiiv [sic] tabiita dopeiv kel ypuota: Téoan-
peg Ot Talde éxsipoTovoivo ket edyévelay, dppnddpot, amd Tidv EnTh uéxpic
Evdexa. TobTwY 3t 300 éxpivovto, al diik Tiig 04 Tob lepod mimhov AipyovTo Kal
TGOV dAhwY T@v mepl abov. heviv 82 éabiiTa épopouy xal ypuaita [«Ser arré-
foras: llevar vestidos dorados y objetos de oro; se nombraba por vota-
ci6n a cuatro nifias, segin su nobleza de nacimiento, las arréforas, en-
tre los siete y los once afios. De éstas eran elegidas dos, que empezaban
a tejer el peplo sagrado y las demds cosas relacionadas con el mismo.
Llevaban vestidos blancos y objetos de oro»]. An. Bekk. 1 202, 3: dppy-
$opetv- T hevicny Eabijta dpopel xal ypuaia. Howy 8¢ Téooapes maides xetpoto-
yMTol ket ebyévelay, dppndbpot, 4md Tdv Enta péypt évdexa [«Ser arréforas:
llevar vestidos blancos y objetos de oro. Eran cuatro nifias elegidas por
votacién, segin su nobleza de nacimiento, las arréforas, entre los siete
y los once afios»].

¢ Platén, Leyes 947¢; IG 11/111 1933 (330/320 a. C.): Todade gmrya-
70 & iepoghyTng THY KAivhy oTpdoar 1§ IThovTwvt kal THY Tpdmelay xoapfjont
kT8 Ty pavtelav 106 Beod [«A éstos los designé el hierofante para ten-
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la destinacién de alguien a un deber sagrado, que era pre-
rrogativa del Bagihetg [basiléus, el ‘arconte rey’], del hiero-
fante, ejercida por autoridad divina. A éméyacBau [epidp-
saszai] puede corresponder en Harpocracién sélo éxpivo-
vto [ekrinonto, ‘eran elegidas’], no éyepotovoivro [ejezro-
ton@nto, ‘eran elegidas por votacién’]; la fuerza autorita-
tiva de émdyaobau [epidpsaszai]l indica que el cargo se crea
por ese mismo acto: émwyato dppndopovs Lepidpsato arre-
forus, «designaba a las arréforas»], como émanyato dppndo-
petv Lepidpsato arreforéin, «designaba para ejercer de arré-
foras»]. Hemos de pensar en la captio de la virgo vesta-
lis. La coexistencia de yetpotoveiv [feirotonéin, ‘elegir por
votacién’] y éméVagbar [epidpsaszai] resulta comprensible
y aun necesaria para guardar el equilibrio entre la demo-
cracia y el derecho sagrado del rey. Se designaban, pues,
dos appndépot [arreféroz] y no cuatro, como cree Deubner?
(dos para los ritos secretos y nocturnos y otras dos para el
trabajo de tejer el peplo); éméyaobar [epidpsaszail designa

derle el lecho a Plutén y preparar la mesa segtin el oraculo del dios»];
IG 11/111* 193 4; Hesiquio, émoVdpevoc, méyovtar Aristéfanes de Bizan-
cio (escolio a Od. 2,294) juzga esta palabra Articdv Mav [«muy 4tica»].

7 Esolo habia visto ya acertadamente C. Robert, Gottingische Anzei-
gen 1899, 533; ¢f. Rodriguez Adrados, /. ¢, 120; por el contrario, seglin
G. FE Schémann y J. H. Lipsius, Griechische Alterthimer 11, 4.° ed.,
1904, 493, 4, la letra del pasaje de Harpocracién «no favorece esta in-
terpretacién», y segin Deubner, 12, es incluso «del todo inequivoca»,
como sidijera 8bo ptv —3bo 8¢ [djo men... djo dé...,«dos. ..y otras dos»],
cuando en realidad se oponen claramente dos etapas de la eleccién (piv -
8¢ [meén — dél); la enumeracion de las tareas de las 4ppnddpor [arreféroz]
es incompleta (xat Tv A Awv... [«y las demas cosas...»]). Si Deubner no
indica dénde vivian las arréforas que tejian el peplo, Frazer, /. c., 574, 6,
declaré audazmente que Pausanias se equivocaba; por consiguiente, en
la bibliografia moderna la casa de las arréforas suele estar habitada, por
regla general, por cuatro nifias: G. P. Stevens, Hesperia 5 (1936), 489 ss.;
E. Kirsten y W. Kraiker, Griechenlandkunde, 4.% ed., 1962, 71.
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algo ma i i
Cogntratz;sdjlsleyllz;aztls1gn?1c10r.1 de tareas a unas empleadas ya
i dooniaas o closoemtomtes o o st
ovivian cos «los: ienses las laman & 5-
g te[na:e{eosrizzi] ;;,arrlesc)lilrtjsd;ilcﬂ }{naginar que en otro lur;znrq)doe
A os nifias que se dedicaban a tej
Pm;;zf};{ g rcg;Je [ic;r Casua.hdad se llamaban también &;pt-qe;)i
el peptoy 1o o secreins mo s yostapmcn s goarc
ce bl rito yuxtaponen sin
22221 Z?tlraes ill; f?;no que forman una unidad indisilcl?afliilaer.
e O,nce if s.tlenlan una edac'i comprendidaentrelos
sieteylos o Aristc’)fs, as en01c19ped1as complementan la in-
ool penle EnteS.’S%l primera tarea era iniciarla con-
feccion del pepl ﬁ.ests ed inicio s,olemne de la labor de tejer
comncidia con la Siéa e las Cdlqueas, celebrada el dia 30
delmes de b elaior I, UNOS fueve Mmeses antes de las Pana-
S :Clor'lb(iel primoroso vestido participa-
ban el mayornime elIgo’sll e d(? mujeres atenienses, peroel
Solemne comicr: y,a 1aswcc1 gy ,[a’zaz‘yem], incumbia ala sacer-
siguiente, éstas se nombr:lizﬁf)e?lq)gtpsg[arref(mi]. e
siguiente, : 0, a mas tardar, y re-
o [aﬂej)[g:z]mse;ses lerll) la Acrépolis, ya quela ﬁesta’d};pn-
bépu Larvefdria) se celebraba, segtin el testimonio de los
manuaes ctim ggg ]Sos, en/el mes de Esciroforién, el dltimo
co.® Después de esa fecha, o acaso en el con-

8
Suday 35 Xethxeio ;
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TOV Té . . ... EV 1] KoL LEpELRY N i A
o S:?grxzv tB'wclovlwl [«Cdlqueas: fiesta anti guap[._ l]}’-:rtloclrwv OLPPVI%Q(?V
e o]v}sas, junto alas arréforas, empiezan a té'er ! a qllle también
7 ‘Et G - 805, 43; Calimaco, fr. s20 Pf.; Deubrier € Ipep o»], of. Er.
Calimaco ef;l 7(121 };efltz?slt—fin’ Ind. Roscock 1890/1 ;zEt M. 149
v .; ¢f. Hesiquio, & NN >33
plew gopT) ¢ TR ppNPopL): BppNds v
T i o 0 A S
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textodelosritosdescritos porPausanias,las appndoporLarre-
foroi) debian despojarse desu vestimenta blancay entregar
sus adornos deoroa la diosa: habian cumplido su tarea.
Como fuentes adicionales, incluso de primera mano, se
ofrecen una extensa serie de inscripciones yotivas de la

R

Atenea en ¢l mes de Esciroforion. Se llaman también Erreforias, con e.
Por llevar cosas innombrables (drreta) y secretas; ¥ si [se escribe] con
e, por Herse, 1a hija de Cécrope, las Herseforias: pues ella introdujo la
fiesta. Asi Salustio»]. Escolio a Aristofanes, Lisistrata 6422 hppndopovY’
of pkv Bt ToD apprddpis trerdi) T BippnTe £V loTong Ebepov Th 06 al wop-
Bivol, ot Ok S Tob € tpandoper T vap ‘Epay mowTebouat T Kexpomog Buye-
pog [«Fueron arréforas: unos [lo escriben] con 2, “Arre-

'rp'l,d)gicr*ropeﬂcr
forias”, porque las doncellas ie Hevaban ala diosa cosas innombrables

(drreta) en cestos; OLros con & «Herseforias”, pues celebran la procesion
en honor de Herse, lahija de Cécrope, segln refiere Istro»] (FGrHist334
F 27; ¢f. Moeris: gpprdopot Artucol, ai THv 3pdaoV dtpovort i) "Epoy, #T16
iy ple T@Y Kexpomtdwy [«erréforas aticas, las que llevan el rocio a Herse,
que era una de las Cecrépidas»1); abreviado en Suda 0.3863; A. Lentz,
Gramm. Gr. 111,479,375 ha atribuido a Herodiano una yersion recons-
truida a partit del Etymologicum Magnum y de Hesiquio, 1o cual es du-
doso: of. H. Schultz, REVIL, 9 68 5. Fl nombre de lafiestase acentuaba
sin duda appnddp Larreforia), segin la analogfa de feapoddpic, aripodd-
pit, aayodopw, dokhodoput [zesmofdria, skiroféria, osjoféria, falloférial,
aunque se encuentra también el nombre abstracto # &ppndopiet [he arre-
forta)(Lis. 21, 5). El calendario festivo del demo atico de Erquia, publi-
cado por G. Daux (Bulletin de Correspondance Hellénique 87 l1963],
603 ss.), atestigua para el tercer dfa de Esciroforion EM MTOAE EPXIA-
s1 [«en la ciudad de Erquia»] unos sacrificios en honor de la Kourotré-
phos, de Atenea Polias, Aglauro, Zeus Polico y Posidén (= gErecteo?),
lo cual guarda sin duda relacion con los ritos y los mitos de las Arrefo-
rias; la conjetura de que las Arreforias debieron de tener lugar, por con-
siguiente, ol tercer dia de Esciroforion, o més bien durante 1a noche del
segundo al tercero (el tercer dia es el cumpleafios de Atenea), carece,
sin embargo, de todo fundamento seguro, ya que los cultos de un demo
ylos celebrados &v &oTel DO tienen pot qué coincidir exactamente. Sien

la noticia de que las Bovdbvie [buféonia) (Suda s. v:: 14 de Esciroforién)

se celebraban petd T wwaTHPLL [meta ta mystéria, «después delos miste-
rios»], el término puoThipie [mystéria, ‘misterios’] se refierea las appndo-
plat {arreférial (cf. D 29) oalas Esciras, es cuestion dificil de decidir. Por
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Acrépolis,”® que abarcan desde el siglo 111 a. C. hasta el si-
glo11d. C.: setrata delasbases de unas estatuillas cuyas ins-
cripciones declaran que los padres consagraron a Atenea
Polias la efigie de su hija, tras haber oficiado ésta de ¢ppndo-
pos Lerreforos] (Buyarépa ppndophoncay 4vébeoav). La grafia
es regularmente éppndophionaay [erreforésasan]; se trata de
diecisiete inscripciones del mismo tipo, diez de las cuales
conservan la letra inicial. A éstas se agregan dos inscripcio-
nes de época imperial que escriben apprdophoacay [arrefo-
résasan] o dppndoépov [arreféron]. Ademas, una appnddpog
Larreféros] esta epigraficamente atestiguada en la fiesta de
las Epidaurias, mientras que las inscripciones de los asien-
tos del teatro de Dioniso, de época imperial, mencionan a

otra parte, es plausible que las Arreforias tuvieran lugar antes de las Es-
ciras, La suposicién de que las Arreforias coincidian con las Panateneas
{Rodriguez Adrados, Z ¢., 121), 0 acaso con la vispera de dicha fiesta
(Kerényi, 53 s.), es arbitraria: las palabras de Pausanias TApAYEVOUEVTG
(no mapayvopévne) T toptijc Sp@aty év voxti... [«al aproximarse la fiesta
ejecutan de noche...»] demuestran que los Spdyeva [drdmena, ‘hechos’,
‘acciones’, ‘ritos’] no tenfan lugar la vispera de una fiesta, sino que for-
maban parte de la fiesta nocturna misma.

" IG 11/11I1 3461; 3465-3466; 3470-3473; 3482; 3486 (0?); 3488;
3496-3497;3515-3516; 3554-3556. Tres veces se lee AByva (TTohadr) kot
[Mavdpéaw [«A Atenea (Poliade) yaPandroso»]: 3472;3488 (reconstrui-
do); 3515; otras formulaciones: 363 4 (epigrama; gppnddpov [erreforon]);
3528 appndopov [arreféronl; 3960 appndoptionaa [arreforésasal. Cabe
comparar las inscripciones de las maideq 49’ earing pundévre [«nifias ini-
ciadas desde el santuario»] de Eleusis. En otro contexto, 1G 11/111 3729
gppndophoacay Auntet kel Képy [«que habia sido erréfora de Deméter
y Core»]; 974,18 s. elg ta] Emdubpta dppndopodoav [«siendo arréfora de
las (fiestas) Epidaurias»]. Inscripciones de asientos de teatro 16 11/111?
5098-5099. IG XII*, 255, de Mitilene (época imperial): épgoddpov TV
aywtdtwv wotapiov [«herséfora de los santisimos misterios»]. El uso
lato de appndopoc [arreféros] se encuentra también en Dionisio de Hali-
carnaso, Ant. 2,22; Filén, De ebr. 129; Hesiquio éppnddpog: puoraywyde
[«arréforo: mistagogo o iniciador a los misterios»].
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t¢pandodpol B’ Xhéne Otudog [«dos herséforas de Cloe Te-
mis»] y éponddpor B’ Eikeuiag v Ayparg [«dos herséforas
de Tlitfa de Agra»]. ¢Serdn entonces éppndédpor [erreféror]
= appndodpol [arreféroi]? La respuesta afirmativa pareceria
evidente, si no fuera porque un investigador del rango de
Ludwig Deubner dedicé sus esfuerzos a disociar los dos
términos. Pero sus argumentos no son concluyentes; mas
bien son de una indole sorprendentemente endeble. Em-
piezan por una interpretacién errénea, a la que siguen ar-
gumentos ex silentio. Deubner afirma: «En primer lugar,
los gramaticos antiguos distinguen entre las Arreforias y
otro rito, las Herseforias» (13). Pero si examinamos los tes-
timonios, los manuales etimolégicos y los escolios a Aris-
téfanes, vemos que dicen claramente que la misma cosa,
la misma fiesta, «se llama también» ¢ppnddpia Lerreforial,
y que «unos» escriben la palabra con « [4] y «otros» con ¢
[e] (véase supra,n.10). A esas dos formas de la palabra, que
designan una misma cosa, corresponden dos «etimologias»:
appndopwa Larreforial, de appnro dtpew [drreta férein, «lle-
var cosas innombrables o secretas o sagradas»], y éppndépia
[errefdrial, «enhonor de Herse, hija de Cécrope» (paraesta
ultima interpretacion se cita a Istro). Las dos etiologias no
se excluyen mutuamente: acaso hubiera algan motivo para
llevar objetos secretos «en honor de Herse». Menos con-
vincentes atin son los restantes argumentos de Deubner,
todos los cuales estriban en que para las appndédpor [arre-
foroi] esta atestiguado algo que de las éppnddpor [erreforor]
no sabemos a ciencia cierta; lo cual no ha de sorprender-
nos demasiado, dadala parquedad de nuestras fuentes. Por
consiguiente, Deubner no logré convencer a Nilsson;' va-

" Nilsson1, 2.* ed., 441. Contra Deubner, también Rodriguez Adra-
dos, /. c., 131 s.
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mos a tomar confiadamente las bases de las estatuillas de
la Acrépolis como testigos directos de la vida de aquellas
nifias que, tal como describe Pausanias, residian duran-
te una temporada en el castillo, hasta que su servicio toca-
ba a su misterioso fin. M4s cautela merece la sugerencia de
identificar como estatuas de arréforas al menos una parte
de las &6rai [‘doncellas’] arcaicas de la Acrépolis; asimis-
mo, la antigua conjetura de que las £6rai portadoras de «xi-
otar [késtaz, ‘cestos’] de la sala de las k6747 del Erecteo son
arréforas es ciertamente muy atractiva, pero no puede ve-
rificarse directamente. "

El intento de entender aquella costumbre nos llevara
inevitablemente a la confrontacién con la obra cldsica de
Ludwig Deubner sobre las fiestas aticas (1932). Aunqueesa
confrontacién no se desarrollara sin polémica, hemos de in-
sistir, sin embargo, en que todo nuestro trabajo sélo es po-
sible gracias a las generaciones de investigadores de primer
rango, incluido Ludwig Deubner, que han reunido el ma-
terial de modo tan exhaustivo y lo han presentado con tan-
to esmero. Vaya, pues, por delante nuestra gratitud. Tam-
poco se trata de considerar superadas las interpretaciones
anteriores s6lo porque sean viejas. Si podemos atrevernos
a refutar las interpretaciones de Deubner y reemplazarlas
por otras, es porque resulta manifiesto que la teorfa de éste
no explica exhaustivamente los materiales que élmismo ha-
bia reunido, y que a veces violenta directamente, mientras
que otra interpretacion logra iluminar completamente el
material de las fuentes, tanto en lo relativo a su coherencia

** Las kdrai arcaicas como artéforas: G. W, Elderkin, Hesperia 10
(1941), 120. Las kérai del Erecteo como arréforas: C. E. Beulé, I’Acro-
pole d’Athénes 11,1854, 254; Elderkin, Problems in Periclean Buildings,
1912,13 ss.; Hesperia1o,121; ¢f. G. P, Stevens y J. M. Paton, Erechtheion,
1927, 235 0.
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interna como incluso en las ramificaciones de los porme-
nores aparentemente secundarios. No pretendemos ofre-
cer menos trabajo, y mucho menos atin imaginaciones en
lugar del cuidado del detalle, sino un trabajo més exacto.

Ludwig Deubner hace suya una interpretacién que pro-
puso en 1916 Rutgers van der Loeff,”” apoyandose en un
escolio a Luciano que explica las Tesmoforias, presentan-
do esta fiesta como andloga (gyet Tov adtov Myov [«tiene la
misma explicacion»]) alas appyroddpia Larretoforial (sic) y
las oxipoddpia [skiroforia, ‘Esciroforias’] o idéntica a éstas
(te 8¢ adTé... [«y lo mismo...»]). Parece ser que también
Clemente de Alejandria conocia la fuente del escolio, pues
nombra asimismo las tres celebraciones en un mismo alien-
to. El escolio plantea, por lo tanto, el problema de si todos
los detalles que contiene se refieren alas Tesmoforias osi al-
gunas frases aisladas tratan también de los ritos de las Esci-

5 Munemosyne 44 (1916), 331 ss. Schol. Luc. p. 275,23 ss. Rabe; di-
rectamente relacionado con este pasaje estd Clemente, Protr. 2,17, con
escolio; cf. E. Rohde, Rbeinisches Muscum 25 (1870), 548 ss. = Kleine
Schriften 11,1901, 355 ss.; E. Gijerstadt, Archiv fiir Religionswissenschaft
27 (1929),189-240; Deubner, 10 s., 40 ss. Nilsson, 1,2.% ed., 441, juzga
el analisis de Deubner «impecable»; en contra de lo cual Gjerstadt sos-
tiene—a mi entender, con razén—que todos los ritos descritos en el es-
colio han de referirse a las Tesmoforias, del mismo modo que Clemen-
te, L. c., atribuye el peyapilew [megaritsein] expresamente a las Tesmofo-
rias. El escolio a Luciano puede entenderse sin dificultad en este senti-
do: el sujeto de fyero 8t [gero de] p. 275,24 es Beouoddpu [zesmofiria,
‘Tesmoforias’]. dvadépovron ¢ xal évraiba dppyra lepa p. 275,24, tras la
mencién de las appnroddpw [arretoférial Lsicl, significa: «también aqui»,
esto es, en las Tesmoforias hay &ppnta [drreta, ‘objetos innombrables o
secretos o sagrados’] que son «transportados hacia arriba», al Tesmofo-
1i6n, a saber, los pppore Spacdvtoy kat avdpeiwy oynudTwy [«figuras de
serpientes y de atributos viriles»]. De todos modos, las referencias a las
Esciroforias y las Arre(to)forias no son «interpolaciones» (asi Gjerstadt;
en contra, Deubner, 40 s.), sino meras digresiones de un anticuario que
busca un sentido en la diversidad. Sobre las Esciras, véase infra, n. 48.
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roforias y de las Arre(to)forias. No podemos entrar aquf en
una consideracién pormenorizada de este problema, que
nos obligaria a discutir el conjunto de los ritos de las Tes-
moforias y de las Esciroforias. Basta constatar que, si par-
timos del escolio a Luciano, empezamos por una duda. En
todo caso, es evidente que la parte principal del escolio se
refiere a las Tesmoforias, ya que éste pretende explicar la
palabra Beapoddpia [zesmoféria, ‘Tesmoforias’] en el texto
de Luciano; y las Tesmoforias inclufan, y no sélo en Atenas,
la extrafa costumbre del peyapilew [megaritsein]: se arro-
jaban unos cochinillos de sexo femenino (xotpot [féiror]) a
unas cuevas o cimaras subterraneas (uéyapa [72égaral); los
restos de los caddveres se rescataban mas tarde y se mezcla-
ban entre las simientes de cereales. También se arrojaban a
los uéyapa [mégara] falos y serpientes de masa de pan, asi
como pifias de pino. La expresividad repelente de esa apa-
rente magia agricola ha fascinado desde hace mucho a los
estudiosos de las religiones;'* de modo que las Arreforias
suelen construirse por analogia con las Tesmoforias. Sin
embargo, el mes de Esciroforién, en el que se celebraba,
segln el testimonio de las enciclopedias, la fiesta gppndé-
pa [arreférial, no coincide con la siembra, que se llevaba a
cabo cuatro meses después, en el mes de Pianopsién, el mes
de las Tesmoforias; de lo cual se ha inferido que habia dos
fiestas Arreforias, una de las cuales se celebraba en Esciro-
forién y otra en Pianopsion, a pesar de que dos fiestas del
mismo nombre serfan un hecho inaudito y, por lo demis,
sobremanera inconveniente, teniendo en cuenta las cons-

“ Cf., por ejemplo, Nilsson 1, 2.* ed., 119: «Es éste un rito de fertili-
dad del tipo mas transparente y mas primitivo posible...». En la histo-
ria de la humanidad, sin embargo, la agricultura es un invento bastan-
te «reclentey».,
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tantes confusiones que provocaria. Deubner cree que en las
Arreforias del Esciroforién se introducian en un lugar sub-
terraneo unos objetos secretos, que cuatro meses después,
en las Arreforias del Pianopsion, se volvian a traer a la su-
perficie. Asi sélo queda por saber a cuil de las dos fiestas
Arreforias se refiere Pausanias; Deubner opta por la fiesta
de otoiio, dado que el transporte hacia arriba, menciona-
do también por Pausanias, en verano «no tendria ninguna
finalidad reconocible» (11). Segin Pausanias, sin embargo,
las appndopor Larreféror] llevan algo, en primer lugar y ante
todo, hacia abajo; Deubner explica ese hecho, un tanto va-

. gamente, como un «sacrificio sustitutivo». Por lo demas,

no repara en que, en Pausanias, el énfasis recae en aquello
que se entrega y se lleva hacia abajo, atravesando de noche
el recinto de Afrodita por una senda escarpada; ni parece
molestarlo mayormente que tanto Pausanias como los ma-
nuales etimolégicos hablan de una sola fiesta de las Arre-
forias (7] topt| [he heorté, «la fiesta»]). Esto es adecuar los
textos a la teoria y no la teoria a los textos; el investigador
se ha emancipado de las fuentes. Una sola fiesta se ha con-
vertido en dos, y del verano hemos pasado al fin del oto-
fio: los péyapa [7égaral de las Tesmoforias han engullido
las Arreforias en sus insaciables fauces, y lo tinico que que-
da es la simple y grosera magia de la fertilidad. Y el funda-
mento de esa teoria es la interpretacion especulativa de un
erudito antiguo que, funddndose en un Aéyoq pubixédg [/dgos
myzikés, «relato o razonamiento mitico»]—el mito de De-
méter, que pertenece a las Tesmoforias—y en unAdyo¢ puat-
k6 [[6gos fysikds, «razonamiento fisico o naturalista»]—la
fertilidad de la tierra y de los hombres—, declaré la iden-
tidad intima de tres fiestas aticas.

A todas luces, lo decisivo no ha sido aqui el peso de los
testimonios, sino la interpretacién que de ese modo se con-
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sigue. ¢Qué subyace, en Gltima instancia, a las celebracio-
nes solemnes de la ciudad de Atenas? La magia agricola, la
manipulacién de fuerzas y materias benéficas y maléficas.
En verano «se trataba sin duda, en primer lugar, de aportar
a la tierra agotada nuevas fuerzas fecundadoras, mediante
los simbolos de la fertilidads (11), y en otono «aquello mis-
mo que habia absorbido en las profundidades de la tierra
las fuerzas fertilizadoras de ésta debia luego, mezclado en-
tre las simientes, asegurar una rica cosecha» (10). Siempre
estamos, pues, ante una «finalidad reconocibles» (11), la co-
secha, y esta finalidad se persigue de la manera mas racio-
nal y planificadora con ciertos medios; sélo que los anti-
guos atenienses estaban, por desgracia, insuficientemente
informados acerca de las condiciones quimicas del creci-
miento de las plantas y de los fertilizantes, por lo cual em-
pleaban «fuerzas benéficas» en lugar de nitrégeno y fosfa-
tos; ast crearon el cargo de las appnddpot [arrefdroil «para
la ejecucién de los ritos secretos» (12). No voy a insistir en
el cardcter abstracto, no figurativo y, por ende, moderno de
semejante concepto de «fecundidad»: lo que fertilizala tie-
rra agotada tiene que absorber en el mismo acto las fuerzas
tecundadoras de la tierra, para luego fecundar a su vez la
tierra... Hay otro punto en que Deubner retuerce significa-
tivamente los testimonios antiguos: segin el escolio, se tra-
ta de la fecundidad de la tierra y del hombre, xapmav yéve-
o1g Lkarpon guénesis, «el nacimiento de los frutos» ] y &vBpa-
Twvomopd [anzrépon spord, «semilla de los hombres»]; para
el estudioso moderno, se trata dnicamente de la cosecha.
Pero no queremos ridiculizar ni caricaturizar sino, sen-
cillamente, constatar que el punto central de la explicacién
de Deubner—el desdoblamiento de la fiesta y, con ello,
su relacion con la siembra—carece de todo fundamento y
aun contradice la letra de las fuentes; y con ello Deubner
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no logra explicar mas que un solo detalle aislado de todo el
complejo fenémeno de las éppndépor [arreforoil. ¢Por qué
se elegia a ninas de entre siete y once afios? «Para la ejecu-
cién de los ritos importantes se escogia preferentemente a
nifios inocentes, porque su pureza parecia asegurar el éxi-
to de unas operaciones que se sentian como magicas» (12).
Entonces, ¢servirian igualmente unos nifios varones de seis
anos? ¢Y qué quiere decir «pureza» de los nifios en la Gre-
cia antigua? ¢Por qué dice Pausanias mapbévor [parzénor,
‘doncellas’]? Y luego, ¢por qué han de iniciar ellas la con-
feccion del peplo? Para este punto, Deubner aduce una ex-
plicacion histérica: sostiene que la entrega del peplo sélo se
habia introducido con ocasién de la reforma de las Pana-
teneas en el aflo 566 (12; 30), que el cargo de las appnddpo
[arreféror] se habia creado «originalmente» para los ritos
secretos, y que mds tarde se habia «destinado a otras dos ni-
fias del mismo nombre a la elaboracion del peplo», porque
«se crefa que la participacion de las nifias inocentes com-
placia a la diosa»; lo que equivaldria, pues, a la ocurrencia
maés o menos fortuita de que las dppnddpor Larreféroil po-
drian dedicarse también alguna vez a otra cosa, cuando en
realidad no se trata de «participacién», sino del comien-
zo, del d1alewv [didtsein]. También en este punto la explica-
ci6n de Deubner es inexacta, sin mencionar que, como he-
mos demostrado, eran las mismas dos arréforas las que se
consagraban a la confeccién del peplo y a los ritos secre-
tos. Y en fin, ¢por qué vivian las éppndépor [arreféror] du-
rante por lo menos siete meses en el castillo? ¢Es que las
fuerzas benéficas para la tierra agotada se encuentran pre-
cisamente en la roca pelada de la Acrépolis? Deubner no
dice nada sobre eso.

Sin embargo, una frase de la exposicién de Deubner nos
brinda una indicacién de indole distinta, que desde el pun-
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to de vista de su teoria resulta casi ilegitima, o cuando me-
nos superflua: «De los ritos secretos surgi6 la leyenda de la
kiste [‘cesto’] de Erictonio, que a las Cecrépidas les estaba
prohibido abrir. En ella se reflejan los enseres transporta-
dos por las arréforas» (11). Por consiguiente, un mito inti-
mamente vinculado al rito. Desde luego, Deubner hace lo
posible por atenuar esa indicacién: el mito «surgié de los
ritos», lo que equivale a decir que era de caricter secunda-
rio (Jane Harrison habla sin ambages de un foolish myth);s
una nota de Deubner remite a la hipétesis de Charles Pi-
card, segin la cual el mito de Erictonio se habia «inventado
con fines competitivos», imitando motivos eleusinos.'¢ Asi
tenemos, pues, otra vez la «finalidad reconocible», para el
mito igual que para el rito. Primero se inventaron los ritos,
para fines de fertilidad, y luego, para fines de propaganda,
se inventaron adicionalmente los mitos.

No podemos discutir aqui por extenso el conjunto del
problema del mito en su relacién con el culto; pero, inde-
pendientemente de las cuestiones de principios, cabe afir-
mar de antemano que, por muy secundario que sea un mito,
incluso el mito etiolégico es un testimonio de inestimable
valor; no sélo porque nos dice lo que los griegos de tiem-
pos histéricos realmente pensaban acerca de sus ritos, sino

Y Myth. and Mon. x XX V;elmito es «rityal misunderstood» (X x X111);
sin embargo, «a rite frequently throws light on the myth made to explain
it» (Proleg. 133). Nilsson, 1, 2. ed., 442, concluye que las Arreforias
«pertenecian en realidad a las hermanas del rocio» y se «asociaron»
s6lo posteriormente a Atenea. La relacién entre las arréforas y las Ce-
cropidas fue vista ya por E G. Welcker, Griechische. Gotterlebre 111,
1862,103 sS.

¢ Deubner cita a Ch. Picard, «Les luttes primitives d’Athénes et
d’Eleusis», Revue Historigue 166 (1931), 1-76, de modo inexacto, por
cuanto Picard trata de demostrar expresamente que los «77tes»—no el
«relaton—son imitacién de la celebracién eleusina.
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ante todo porque nos puede aclarar, mediante el rodeo de
un aition posiblemente ficticio, los ritos que efectivamen-
te se practicaban. El mito, y especialmente el mito etiol6-
gico, reflejard en el ritmo de la narracién la sucesién de los
ritos, revelando conjuntos donde la erudicion anticuaria
sélo ofrece disiecta membra. El mito es, a fin de cuentas,
la forma mas antigua de hablar de lo religioso; la descrip-
cién erudita o anticuaria de los cultos vino mucho después.
Cabe observar, con Angelo Brelich,” que no podemos en-
tender ninguna fiesta griega sin el mito correspondiente.

En efecto, el mito de las hijas de Cécrope'® coincide de
modo sorprendente con los ritos de las appnédpor Larre-
féroi] en todos sus detalles, con la sola excepcién aparente
del niimero: Cécrope tuvo tres hijas, Aglauro, Herse y Pan-
droso. Nos encontramos de antemano en el 4mbito de los
mitos del origen: Cécrope, el hijo de la tierra, mitad hom-
bre y mitad serpiente, es en todas las genealogias aticas el
rey absolutamente primero del Atica; en el fondo, es lo que
habia antes del primer hombre.

Las Cecrépidas se criaron en la casa paterna, en el pa-
lacio real de la Acrépolis. Los atenienses sabian eviden-
temente lo que la arqueologia confirmaria, esto es, que la
«casa de Erecteo» habia reemplazado, o mas bien conti-
nuado, el antiguo palacio real; junto a ese edificio vivian

7 Le iniziazioni 11, Roma, 19671, 135.

¥ Véanse los materiales en L. Preller y C. Robert, Griechische Mytho-
logie1, 4." ed., 1894, 199 ss.; 11, 4." ed., 1920, 137 ss.; B. Powell, Erich-
thonius and the Three Daughters of Cecrops, Ithaca, 1906; ¢f. Jacoby, co-
mentario a FGrHist 328 F 105 (111 b Suppl. 424 ss.); sobre las pinturas
de vasos, F. Brommer, «Attische Kénige», en Charstes E. Langlotz, 1958,
152-164; Vasenlisten zur griechischen Heldensage, 2. ed., 1960, 199 s.
En los manuscritos se lee 2 menudo Aypaviog [Agraunlos] (as también
Porfirio, De abst. 2, 5 4, sobre el culto de Salamina de Chipre), en las ins-
cripciones, solamente Ay\avpog [Aglauros].
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también las arréforas. Se imaginaba a las Cecrépidas dan-
zando en corrojunto alaladeranorte dela Acrépolis (Euri-
pides, I67 497); las arréforas disponian de su propio terre-
no para jugar a pelota (ooupiotpa [sfairistral), segin ates-
tigua casualmente Plutarco (Vitae decem orat. 839c). Al
juego se afiadia el trabajo: en Focio leemos que Pandroso
«fue la primera que, con sus hermanas, confeccioné la ves-
timenta de lana para los hombres».” Las dppndopot [arre-
féroi] son las primeras en tejer el peplo sagrado, repitiendo
aquel inicio primero de la cultura hecho por las Cecrépi-
das. Luego sobreviene la crisis por la que se suele contar la
leyenda de las Cecrdpidas: Atenea entrega a las hermanas
una cesta redonda, una xioty [£éstel, con el mandamiento
riguroso de no abrirla jamds; ieph) xioty [hiere kiste, «ces-
to sagrado»] la llama Euforién (fr. 9 Powell; ¢f. Calimaco,
fr.260,69 Pfeiffer). Lo que llevan las appndépot [arreforod]
sobrela cabeza, lo que les entrega la sacerdotisa de Atenea,
sellama xioy [kiste, ‘cesto’] en los escolios. Pero sélo Pan-
droso obedecid; Aglauro y Herse abrieron de noche la «i-
ot [kiste]. Un fragmento de Euforién® indica que aque-

" Focio, mpotéviov- lpatidiov & 1y itpeia dudiévvutal... mpotdviov 3t éxhy-
b1 8T mpartn [Mdvdpogog peté tév aderd@v xaTeokedaoe Tolg dvOpdmotg Tv
& TAV tplwv todijTa

*® [«Protonio: prenda que viste la sacerdotisa {...] Se llama proto-
nio porque Pandroso fue la primera (préte) que, con sus hermanas, con-
fecciond la vestimenta de lana para los hombres»].

Euforién, fr. 9 Powell = Berliner Klassikertexte v, 1, 58 (de un poe-
ma de maldicién, en el que le desea a un enemigo variados modos de
muerte):

Ja $éporro
181 xémrmeae Abyvov
Je xati Thavewmov Epay
[obvex” AB]vvalng iepty aveddoato kloTny
[Seomotv]ng.
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lla noche tuvo algtn papel la ldmpara de Atenea que ardia
perpetuamente en el templo: ¢cayé al suelo? ¢Cay6 algo de
lalampara al suelo, acaso aceite? ¢Se apagé lalimpara? En
todo caso, las hermanas vieron en la xiotn [£iste] abierta
al nifio Erictonio y a su lado una serpiente; a veces se ha-
bla también de dos serpientes.>” Las doncellas huyen, pre-
sas del terror (una vasija arcaica tardia, fechada alrededor
del 480 a. C., del llamado pintor de Brygos, que se exhi-
be en Francfort, representa a las nifnas aterradas, persegui-
das por una serpiente gigantesca), y encuentran la muerte
arrojandose por la escarpada ladera norte de la Acrépolis.
El camino de las appnodpor [arreféror] es algo menos dra-
madtico, pero tiene el mismo sentido: ellas bajan sus xioTot
de noche por una empinada escalera por la ladera norte de
la Acrépolis, y a continuacion tienen que descender bajo

[«... seallevado | ... cay6 de la lampara | ... por el Glaucopio Herse, |
porque de Atenea la dueiia la cesta sagrada desatara»]. Sobre el I'kav-
xamiov [Glauképion, el templo de Atenea Glaucédpide, la ‘de ojos bri-
llantes’ o, segiin otros, ‘de ojos de lechuza’l, ¢f. Pfeiffer a Calimaco
fr. 238,11; sobre la limpara de Atenea, Pausanias 1, 26, 6 s.; Estrabén o,
p. 396; R. Pfeiffer, Ausgewibite Schriften, 1960, 1-7. Después de Eufo-
rién, Nono relaciona también la limpara de Atenea con la xioty [£iste]
de Erictonio (13, 172 ss.; 27, 114 ss.; 320 ss. Wilamowitz, Berl. Klass.,
lc).

*1 Una serpiente: Apolodoro 3, 14, 6, 5; Ovidio, Met, 2,561 (¢si-
guiendo a Calimaco?); vaso del pintor de Brygos, Annali dell’Instituto
di Corrispondenza Archeologica 1850, ldmina G = ARV* p. 386; C. Ro-
bert, Bild und Lied, 1881, 88; dos serpientes: Euripides, I6# 21 ss.; vaso
rojo Londres € 372, Annali dell' Instituto di Corrispondenza Archeologi-
ca1879,lamina F = Roschers Myth. Lex. 1,1307 = ARV* p. 1218 = Greece
and Rome 10 (1963), ldmina suplementaria 1¢c; Amelesagoras, FGrHist
330 F 1; ¢f. Hesiquio, s. v. olxovpdg é¢1c. La inocencia de Pandroso: Pau-
sanias 1, 18, 2; 27, 2; Apolodoro 3, 14, 6, 4 (otra versién en Amelesigo-
ras, . ¢.). Habia también una tradicién que identificaba a Erictonio con
la serpiente: Pausanias 1, 24, 7; Higino, As¢. 2, 13; Fil6strato, Vita Ap.
7,24;¢f.n.27.
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tierra, como los muertos: kaodo¢ dmdyatoc [bdzodos hypo-
ga10s, «un sendero que desciende bajo tierra»]; con eso fi-
naliza su servicio. Pandroso permaneci6 para siempre en el
castillo; allf est4 su recinto, junto al olivo sagrado. Debajo
dela casa de las arréforas estaba el santuario de Aglauro, en
el que se conmemoraba su muerte; en el mismo sitio tenia
lugar también el juramento de los efebos, » Se ha buscado
en vano un santuario de Herse; la forma no atica del nom.-
bre ya indica que éste no pertenece al culto 4tico, sino a la
literatura. Pero también lo literario es significativo: Ovidio
(Metz. 2,739) dice que Herse vivia en medio entre Pandro-
so y Aglauro; y de Pandroso a Aglauro llevaba el camino

** Sobre el Aglaureo y el Pandroseo véase W. Judeich, Topographie
von Athen, 2. gd., 1931, 303 8., 280; sobre el juramento de los cfe-
bos, L. Robert, Etudes dpigraphigues et philologigues, 1938, 296 ss.: M
N. TQd, A Selection of Greek Historical Iﬂxc‘?‘z’pﬁ‘()ﬂx 11, 19478 303 ; Lz;
relacion entre el Aglaureoy el juramento de los efebos no es cz;sual (P.{ill
- c.: «later the sanctuary was devoted to other uses as well»), sino que se’
funda cn el entrelazamiento necesario entre las iniciacione)s masculina
y femenina, aunque en época posterior no se entendia ya qué tenfa que
ver la doncella cutiosa con la milicia dtica, por lo cual se inventé una ver-
si6n heroica de la muerte de Aglauro: Filécoro, FGrHist 328 F 105 (cf.
también Aglauro esposa de Ares, Helanico, FGrHisz 323aF 1), Habia'
una sacerdotisa de Aglauro y de Pandroso (16 1/111%, 3459; Hesperia 7
[19,38]3 15s.); Aglauro (Harpocracién, Suda 5. v.) y Péndros)o (escolio a
Ar1st§fanes, Lys. 439) eran también sobrenombres de Atenea; las muje-
res aticas juraban por Aglauroy Péndroso, no por Herse (escolio a Aris-
tgfanes, Thesm. 533). En el culto de los coribantes de Eritras, en cam-
bio, se celebraban unas orgiasEpong [xal Gavvay)épng xal Davidoc [«de
Herse,FanagorayFanide»]: veéase]. Keil, Jabresheftedes Osterreichischen
Archiologischen Instituts 13 (1910), Suplemento 29 s. Alcman 43D.=57
Page puede ser invencién poética. M. Ervin, Archeion Pontou 22 (1958)
129-166, quiso identificar el IEPON NYMOHS [«santuario de la ninfa»j
de la ladera sur de la Acrépolis, atestiguado por una piedra de hdros
con el Aglaureo; en contra, W, Fuachs, Mitteilungen des Deutschen Ar—)
chiologischen Instituts, Athenische Abteilung 77 (1962), 244 n. 13.
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de las appndopor [arreféror], etimologizadas también como
¢panododpor [herseféroi, ‘portadoras de Herse’]. Los hechos
del culto y el mito se iluminan mutuamente.” Si la inter-
pretacién en términos de la magia de fertilidad no lograba
explicar mas que un fragmento aislado, esta vez, en cam-
bio, la correspondencia es exhaustiva: desde la residencia
en el castillo y la confeccion del peplo, pasando por la cri-
sis nocturna, hasta el final.

3 Con Aglauro se asocian otras dos fiestas que precedian a las Atre-
forias: las Calinterias y las Plinterias. Las Calinterias (Focio, s. 2.) se ce-
lebraban &1t mpwty Soxel # Aypavhog yevoudvy iépeia Todg Seods xoopfon
[«porque parece que Agraulo fue la primera que, al haberse hecho sa-
cerdotisa, adornaba a los dioses»], a lo cual debié de corresponder en el
rito el acto de adornar la imagen de Atenea (Deubner, 20, deja de lado
el aftion mitico, afirmando consecuentemente que no hay «nada atesti-
guado» al respecto, y postula que «no podia tratarse sino de la limpie-
za del templo»); también se habla de los adornos de oro de las arréforas
(véase supra,n.5). Poco después, en las Plinterias, se despoja a la imagen
de los adornos, se encubre su lugar (Plutarco, Alc. 34) y se cierran los
santuarios con cuerdas (Pélux 8, 141): durante este dia se vive sin los dio-
ses. Se conmemoralamuerte de Agraulo, acaecida aproximadamente un
afio antes; la pasta de higos (fyqrnpla [hegeterial ) remite al dmbito de los
muertos (¢f., por ejemplo, Ateneo 3, 78¢; «una pequefia refaccién» para
la diosa que se est4 bafiando, opina Deubner, 20). Si los adornes de oro
de las arréforas se tornaban «sagrados», quedando en poder de la diosa
(véase n. 5), cabe suponer que las arréforas eran despojadas de ellos en
una ceremonia determinada, de manera que los actos de adornarse y de
despojarse de los adornos acaso correspondieran al ritmo de las Calin-
terias v las Plinterias (¢f. también el acusma pitagérico en Jamblico, Viza
Pyth. 8 4: xpvady txoday un mancdlewy énl texvonolg [ «Con mujer que lle-
va oro, no tener comercio para engendrar»]; sobre la obligacién de des-
prenderse de los adornos de oro para el suefio curativo en el santuario
de Asclepio de Pérgamo, véase F. Sokolowski, Lots sacrées de ['Asie M-
neure,1955,14). Posiblemente las Plinterias s6lo distaran cuatro dias de
las Arreforias, pero la fecha de las Arreforias (véase n. 9) es tan dudosa
como la datacién de las Plinterias en el 29 de Targelién (Focio, Calinte-
rias; testimonios en sentido contrario en Deubner, 17 s.).
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Con eso se impone una interpretacién distinta del sen-
tido del conjunto, propuesta ya por Jeanmaire y Brelich:*
se trata de un rito de iniciacién, una consagracién de la ju-
ventud o dela pubertad. Los ritos de iniciacién se han veni-
do estudiando desde hace mucho, prestando generalmente
mayor atencién a la iniciacién de los adolescentes varones,
aunque la iniciacién femenina no es menos importante. Sin
embargo, aqui no se trata de acumular materiales compa-
rativos, sino Gnicamente de reconocer que hay ritos de ini-
ciacion de jovenes en todas las partes del mundo, y de dar-
se cuenta de lo que significan. Los ritos de iniciacién son,
en cualquier parte donde existan, las fiestas centrales de la
tribu y las vivencias decisivas del individuo, puesto que en
ellos se cumple nada menos que la renovacién de la comu-
nidad. Una forma de vida social, una forma de cultura, por
mads sencilla que sea, sélo puede perdurar mas all4 del lap-
so de una vida humana si se logra transmitirla a la siguien-
te generacion; en el cambio de las generaciones persisten
s6lo aquellas formas de vida que se le inculcan a la juven-
tud adolescente de cada momento, cual marca indeleble

>+ H. Jeanmaire, Couroi et Courétes, Lille, 1939, 264 ss.; Brelich,
[ c., 123 ss.; de una «anconscious initiation» de las arréforas hablaba ya
Harrison, Myth. and Mon. xxxv1. Una visién general de los ritos de
iniciacién ofrece M. Eliade, Das Mysterium der Wiedergeburt, Ztrich,
1961; entre la bibliograffa mas antigua cabe citar a A. van Gennep, Les
rites de passage, Paris, 1909; M. Zeller, Die Knabenweiben, tesis docto-
ral, Berna, 1923; L. Weiser, Altgermanische Jinglingsweihen und Mén-
nerbiinde, Bihl, 1927; A. E. Jensen, Beschneidung und Reifezeremonien
bei den Naturvélkern, Stuttgart, 1933; ¢f. también Brelich, «The Histor-
ical Development of the Institution of Initiation in the Classical Ages»,
Acta Antigua 9 (1961), 267-283; G. Thomson, Aeschylus and Athens,
2."ed., Londres, 1946; trad. alemana Aischylos und Athen, Berlin, 1957,
1o1 ss.; de la iniciacién femenina y las asociaciones de mujeres roma-
nas se ocupan los estudios de J. Gagé, resumidos ahora en Matronalia,
Bruselas, 1963.
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impresa con hierro candente; es bien sabido de qué forma
violenta y cruel se desarrollan a menudo los ritos de inicia-
cién primitivos. Mientras no haya escritura, ni contratos
escritos y leyes escritas, ni ordenacion administrativa de la
vida social (y antes de que se inventaran semejantes cosas,
hace unos cinco mil afios, los hombres llevaban ya cientos
de miles de afios viviendo en comunidades humanas), los
ordenamientos necesarios de la vida social tienen que estar
impresos en las almas, aunque sea en la vida psiquica sub-
consciente o instintiva. Esa labor de impresion la cumplen

“en primer lugar los ritos de iniciacién. Con la aparicién de

la escritura y de la cultura urbana van perdiendo impor-
tancia, hasta desaparecer finalmente; aunque no acaban de
desaparecer del todo hasta nuestros tiempos de la socie-
dad atomizada. Los griegos estaban todavia muy cerca de
la vida primitiva, anterior a la época de la cultura escrita y
de la cultura urbana.

Van Gennep observé que el ritmo fundamental de los ri-
tos de iniciacidn, y de los rizes de passage en general, cons-
tituye una trinidad: separacién de la comunidad de vida
anterior, vida aislada (e marge) y reintegracion a la nueva
comunidad. El joven o la muchacha, arrebatados al mun-
do de la infancia, llevan durante una temporada una vida
aislada en soledad, sea en el bosque o en la selva virgen o
en la casa de iniciacién en medio de la aldea, para integrar-
se finalmente en la comunidad como adultos de pleno de-
recho. La transicion a la nueva vida se configura casi en to-
das partes con un simbolismo sumamente eficaz: el simbo-
lismo de la muerte y la resurreccién. El nifio muere, y sale
alaluz un hombre nuevo. En el caso de la iniciacion feme-
nina, en este marco se integran necesariamente dos com-
plejos: por una parte, la joven aprende las labores propias
de la mujer; las 2pya yovouxav [érga gynaikén, «labores de
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mujeres»] son preferentemente hilar y tejer. Por otra parte,
le espera la tarea de ser esposa y madre; por eso la inicia-
cién incluye, ademés del cuidado de los nifos, el encuen-
tro con el Eros, documentado por la antropologia cultural
en todas las variantes, desde las orgias mas groseras hasta
el simbolismo maés sublime. Ese 4mbito no hay que erigirlo
en centro exclusivo del rito, ni tampoco apartarlo con mo-
jigaterfa. Tan imperativo es continuar el trabajo que la civi-
lizacién le impone al hombre como procrear nuevas vidas;
cuando falta lo uno o lo otro, la forma de vida se extingue.
Por consiguiente, los ritos de iniciacién, en su estructura
fundamental y en gran parte también en sus formas particu-
lares, se entienden inmediatamente por si mismos: asi, y no
de otro modo, tienen que haberse desarrollado al ritmo de
la vida, en el cambio de las generaciones, desde los tiem-
pos mas remotos. No se trata aqui primariamente de saber
qué creen o qué se imaginan los hombres mas o menos pri-
mitivos, si creen en fuerzas benéficas o en animas de difun-
tos, en espiritus o en dioses: lo decisivo es lo que sucede;
hay que formar a la generacién adolescente en el modo de
vivir de sus padres, y los padres tienen que ceder el sitio a
los hijos; de lo contrario, €l orden de la vida perece como
si nunca hubiese existido.

Si consideramos los ritos de las &ppndopor [arreférorl, tal
como se reflejan en el mito de las Cecrépidas, como una
iniciacion femenina, el conjunto resulta transparente, sig-
nificativo y necesario de principio a fin. En el principio
estd la separacion de la casa paterna; el autoritario émovya-
oBau [epidsaszai, ‘designar’] del Baaiheds [basiléus, ‘arconte
rey’] arranca a las nifias de su mundo infantil. La edad de
siete a once afios nos parece ciertamente muy tierna, pero
el séptimo afio marca una época importante de la vida. Sie-
te afios tenia Helena cuando Teseo la rapt6 y la recluyé en
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Afidna;* en Roma, la edad minima para los esponsales es-
taba fijada por ley a los siete afos, la edad nidbil a los doce.
Las appnddpot [arreféror] viven apartadas en el castillo; la
palabra Sttt [diazta, ‘modo de vida’], en el texto de Pau-
sanias, sugiere ciertos tabies relativos al régimen de vida,
unos preceptos dietéticos y de vestimenta, como se encuen-
tran en todas las iniciaciones. Por lo general, se requiere al-
glin arreglo particular para abastecer de alimentos a los ini-
ciandos encerrados; en Atenas habia una deirvodopla para
Aglauro, Herse y Pandroso (An. Bekk. 1239,7).26 Las éppy-
ddpou Larreféror] inician la labor de tejer, asi como las Ce-
crépidas tejieron las primeras vestimentas: al ser introdu-
cidos en el trabajo de los adultos, los iniciandos repiten el
comienzo de la cultura misma; de ahi el término 7z:tia, ‘ini-
ciacién’. Y luego estd la xioty [£4sze] que se lleva de noche
a través del recinto de Afrodita: sin duda, una expresioén
simbdlica del segundo aspecto, el encuentro con el Eros.
Con eso concuerda especialmente bien el hecho de que el
camino de las appnddpor [arreféroi] hacia la iniciacién fue-
ra originalmente un camino al pozo.*” La doncella muere

%5 Helanico, FGrHist 323 a ¥ 19 (a los diez afos, segiin Diodoro 4,
63, 2); sobre la costumbre romana, véase M. Bang, en L. Friedlaender,
Sittengeschichte Roms 1v, 9.%/10." ed. 1921, 133 ss.; M. Durry, Gymmna-
sium 63 (1956),187-190 (indicacién del profesor E. Burck).

6 Ademas habia unas Setwvodopor [deipnoférod] en las Oscoforias:
Harpocracion, Sermvoddpog: ... ol Tadv xotaxexAeypévay waidwy prtépe eioé-
mepmov ke’ Audpav adTols Tpodiy elg T6 THg Adnvés lepdy, &v @ SyTHvTo, Kal
adTal TUV<EG>NIETAY ROTRTOUEVOL TODG ELVTEY [«Deipnéfora: [...] Las
madres de los nifios encerrados les mandaban cada dia alimentos al san-
tuario de Atenea, en el que residian, y ellas mismas entraban a la vez a
saludar a los suyos»1: ¢f. Deubner, 144; Hesperia 7 (1938), 18 s.; 1G 11/
I11% 5157,

%7 Junto al pozo del Partenién (= Calicoron) de Eleusis, Deméter en-
cuentra a las hijas del rey: Himno homérico a Deméter, 98 ss.; junto a la
fuente de Lerna, Amimone se rinde a Posidén: Esquilo, fr. 13 ss. Nauck?
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en este encuentro, y entra en la vida una joven mujer. Se-
gun relata el mito, en la xioty [£fste] se encontraban Eric-
tonio, el nifio rey, y la serpiente. La serpiente, el olxovpdg
3dig [oikuros dfis, «la serpiente que guarda la casa»], per-
tenece desde siempre a Atenea y al castillo; se suele hablar
de su significado «cténico», pero eso es demasiado gene-
ral. La serpiente es, ante todo, el animal terrorifico por ex-
celencia, ante el cual todo ser vivo queda instintivamente
transido de espanto. Viene de las oscuridades de la tierra;
acaso sea idéntica al ancestro difunto, su «alma» o su vigor:
el simbolo de la serpiente pertenece desde siempre al cul-
to de los muertos; pero al mismo tiempo la serpiente, con
su resbaladiza movilidad, es fuerza engendradora (como en
la representacién latina del genius): 6 3¢ [ho dfis], 6 dpa-
xwv [ho drdkon], en griego son forzosamente masculinos.
En los misterios, la serpiente y el falo son simbolos equi-
valentes; en las Tesmoforias, se arrojan a los péyapa [#26-
gara] serpientes y falos de masa de pan.*® Pausanias refie-

=130 ss. Mette (¢f. G. A. M. Richter, Redfigured Athenian Vases in the
Metropolitan Museum of Art, New Haven, 1936, lam. 122); junto a una
fuente de Egea, Heracles asalté a Auge: Pausanias 8, 47, 4. Alafiesta de
las Crites de Orcémeno, que se celebraba con danzas nocturnas, perte-
necia la leyenda de que las Cirites, hijas del rey Eteocles, se habian pre-
cipitado a un pozo durante el baile: Geoponicar1,4.

28 Sobre la serpiente, véase E. Kiister, Die Schlange in der griechi-
schen Kunst und Religion, Giessen, 1913; W. Potscher, Gymnasium 70
(1963), 408 ss.; Powell, L c., 19 ss. El complejo de «el nifio y la serpien-
te» se encuentra en multiples variaciones, desde la identidad (por ejem-
plo, Pausanias 6, 20, 4 s.; escolio a Od. 5,272; en griego moderno, el
nifio sin bautizar se llama dpéaxog [drdkos, ‘serpiente’]: P. Kretschmer,
Der beutige lesbische Dzalekt, Viena, 1905, 375) o el socorro (Pindaro,
Ol. 6,45 ss.; Pausanias 10, 33, 9 s.) hasta la muerte del nifio por la ser-
piente (Arquémoro en la Hipsipila de Euripides) o la victoria del nifio
prodigio (Heracles). Apdxwv 81t Tof xékmov [«la serpiente (dibujada)
sobre el pecho»] en los misterios de Sabacio: Clemente, Protr. 2, 16, 2;
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re que en el templo de Atenea Polias habia un Hermes de
madera, consagrado por Cécrope y enteramente cubierto
de ramas de mirto. Frickenhaus conjeturé que ese «Her-
mes» no era otra cosa que un falo.? En todo caso, Hermes
es el amante de Herse, Hermes, llamado también Ericto-
nio; el mirto pertenece a Afrodita y sigue siendo el simbo-
lo de los esponsales hasta nuestros dias. Para las arréforas
se preparaba un pastel llamado &vaotarog [andstatos, el ‘le-
vantado’]; los estudiosos de las religiones no han dudado
del significado de este nombre.** Asi, esas «doncellas» se

Arnobio s, 21; Firmico Materno, De errore profanarum religionum, 10.
Cf. también Eduard Mérike, Erstes Liebeslied eines Méidchens («Prime-
ra cancién de amor de una joven»): Was im Netze? Schau einmal! Aber
ich bin bange: Greif ich einen siissen Aal? Greif’ ich eine Schlange?...
Schon schnellt mirs in Hinden! Ach Jammer! O Lust! Mit Schmiegen und
Wenden mir schliipfts an die Brust. .. [«¢Qué hay en la red? [ Ven y mira!
Qué miedo una siente: ¢Serd tierna anguila? ¢Serd una serpiente? ; Ya
entre manos me anda! Qué pena! {Qué goce! Ya salta y me ablanda en
mi seno el roce...»].

29 Mitteilungen des Kaiserlichen Archiologischen Instituts, Atheni-
sche Abteilung 33 (1908),171 s.,sobre Pausanias 1,27, 1. Hermes y Her-
se: Ovidio, Met. 2,708 ss.; cf. W. Wimmel, Hermes 90 (1962),326-333: €l
relato imita el consabido mito de Aglauro; el descubrimiento del amorio
de Herse por Aglauro corresponde a la apertura de la xloty [&iste]: cf.
Apolodoro 3, 14, 3; Toepffer, A#t. Geneal. 81 ss.; Jacoby, comentario a
FGrHist 324 ¥ 1, 323 a F 24. S6focles llamé a las Cecrépidas Spaxavhos
[drdkaulos, ‘que comparte morada con las serpientes’] (fr. 585 N.* = 643
Pearson). Kerényi, 43, cree, probablemente con razén, que en ese rela-
to se transparenta un motivo incestuoso. Cécrope es medio serpiente, y
Agraulo se llama también la esposa de Cécrope, la madre de las Cecré-
pidas. No es tan aberrante que Atendgoras hable de los pvothpla [#zysté-
ria, ‘misterios’] dedicados «a Agraulo y Pandroso» (Legatio pro Christia-
nis1, Deubner, 14, 8), y An. Bekk., 1,202, 6, anota: appndbpa. topti) Ar-
ovboov. Eppijc Eprydbviog [«Arreforias: fiesta de Dioniso. Hermes Eric-
tonio»] Et. M. 371, 49, Et. Gud. s. v. Epiy8évioc ; ¢f. «Epigonoi», escolio
a Séfocles, Oed. Col. 378.

3° Pausanias At., ed. Erbse « 116: d@védotatorr mhaxoivtog eldog. odtol
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encuentran verdaderamente rodeadas de lo que suele lla-
marse simbolos de fecundidad; su camino conduce nece-
sariamente al recinto de Eros y Afrodita. De los adornos
de oro evidentemente han de prescindir para este camino.
Podemos atrevernos a resumir; el mito se vuelve transpa-
rente en la perspectiva del rito: Erictonio y la serpiente re-
presentan el misterio de la procreacién y de la maternidad,
al que las virgenes atenienses, las Cecrépidas, se ven repen-
tinamente enfrentadas aquella noche y que sefiala el fin de
su existencia de nifias.

Conviene recordar al respecto el mito sobre el origen de
Erictonio: la tierra recibié el semen de Hefesto cuando éste
quiso violentar a Atenea.” Atenea con lalana y el «rocio de
Hefesto»—3pboovHoalatowo [dréson Hefdistoio], dice Ca-
limaco (fr. 260,19; cf. escolio A a Il. 2,547); yautny épony
[gamien eérsen, «el rocio nupcial»], dice Nono (41, 64)—:
el mito rene de nuevo lo que determina la vida de las appy-

3t adtalc Tl appnddpols éyivovro [«Andstatoi (‘levantados’): una espe-
cie de torta. Se preparaban para las arréforas mismas»] Deubner, 16 s.

" Danais fr. 2 Kinkel = Harpocracion, adtéySoves; of. Tabula Bor-
gzana, p. 4 Kinkel = 16 X1v 1292; el trono de Amiclas: Pausanias 3, 18,
13; Euripides, fr. 925 N. = Eratéstenes, Catast. 13; Amelesagoras, FGr-
Hist 330 F 1; Calimaco, fr. 260,19 Pf., etc.; ¢f. el detalladisimo estudio
de Cook, Zeus 111, 181 ss.; épiw dmoudbaon 1ov yévoy elg yiy Eppulve [«ha-
biéndose limpiado con un copo de lana, arrojé el semen al suelo»], Apo-
lodoro 3, 14, 6. M. Fowler, Classical Philology 38 (1943), 28-32, sefiala
motivos anilogos en los Vedas. El mito debe de pertenecer a la fiesta de
las Célqueas; cf. Kerényi, 54: segtin Séfocles, fr. 760 N.* = 844 Pearson,
aquel dia wig 6 yeipéval heds [«todo el pueblo artesano»] se acerca a la
diosa atatoic hikvolar [«con cestos (de ofrendas) en alto»]. M. P. Nils-
son, The Dionysiac Mysteries of the Hellenistic Age, Lund, 1957, 21 ss.,
quiere eliminar todo significado no profanoc del Aikvov [[7knon, ‘cesta’]
para los tiempos pre-helenisticos; en todo caso, pertenecia a las bodas:
Pausanias el Gramatico, 5. . malg dud18adiic; vaso de figuras negras Lon-
dres B 174, Nilsson, /. c., 24.

114

LEYENDA DE LAS CECROPIDAS Y LAS ARREFORIAS

dopot [arreféroi]. Asi, el nombre delas &ppndépor [arreforoi]
o tppndépot [erreféroi] acaba haciéndose transparente: la
relacién con épan [hérse, ‘rocio’] es sumamente plausible,
sobre todo desde el punto de vista de la formacién de pala-
bras; la evolucién de esa raiz indoeuropea en griego encie-
rra mas de un enigma, pero parece que no puede excluirse

que diera en atico *&ppw?* [drre] (reemplazado en lengua-

32 Asi Fick, Zestschrift fiir Vergleichende Sprachforschung 43 (1910),
132 s.; sin explicacién, en cambio, H. Frisk, Griechisches etymologisches
Worterbuch, s. v. appndépos. Las formas étpon Leérse] / gpay [hérsel, tep-
orewg Leerséeis] / tponers [herséeis] coexisten, a las que se afiade dtpoay
Laérsan]. tip dpdoov. Kpiire [«el roco, (entrelos) cretenses»] (Hesiquio;
atpon [aérse] en Posidipo, Pap. Lit. Lond. 60, épor error?). Suponiendo
una laringal inicial (J. Kurylowicz, Etudes Indoeuropéennes, 1935, 31), la
forma que cabria esperar seria dépoat [@érsal, de la que podia resultar en
atico, por contraccién, *dpon [drse] > *dppy [drrel; desde el punto de
vista de las leyes de formacién de palabras, cabria también el grado cero:
*ursa > *dpon [drsal > *dpoy Ldrsel > *dppn Ldrre] (tipo dixn [dikel); lo
cual, sin embargo, no explicaria la diversidad de formas de la vocal ini-
cial griega, ni tampoco la explica la hipétesis de una prétesis vocilica
ante F (Schwyzer, Griechische Grammatik 1, 228; 411 s.). Dado que las
formas appnddpog [arrefdros] y tppndbpog [erreféros] estin atestiguadas
en el mismo dialecto, parece plausible suponer que una de las dos for-
mas se haya originado por etimologia vulgar, tal vez cuando algtin poeta
o genealogista trasplant a Atenas al personaje no ético de Herse. Si en
atico debe escribirse appnddpog Larreféros] o éppnddpog Lerrefdros] (asi
Deubner, 13 ss.), es cuestién imposible de decidir por falta de inscrip-
ciones antiguas; en el vaso mencionado en la n. 48 se lee, en una mezcla
de ortografia jénica y 4tica, EPSE [Erse] junto a TE [Gue, ‘Gea’ 0 ‘Gaia’)
y HOAISTOS [Hefasstos, ‘Hefesto’]. Inscripcién votiva ATTOAAQNOZ
EP20 [Apollonos Erso] enla gruta de las ninfas de Vari, 16 1* 783;Eppog
& Zebe [Erros: Zeus] Hesiquio; ¢f. también Kerényi, 41. La derivacién
de appyrodopog Larretoféros] (véase n. 13; Deubner, 9 s.) se derrumba si
appndopog Larreféros] = éppndbpog Lerreféros]. Rodriguez Adrados, /. c.,
128 ss., deriva appnddpog [arreféros] de *appevoddpog [arrenofdros], lo
cual obliga, sin embargo, a postular dos veces unas formas analogas se-
cundarias en lugar de las que habria que esperar segiin las leyes de for-
macién de palabras: *appevoddpog [arrenofdros] en lugar de *appadédpoc
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je coloquial por dpdaog [drdsos]). En cuanto a su significa-
do, esa raiz parece unir, desdelos tiempos indoeuropeos, la
humedad con la fecundidad, segtin atestiguan las palabras
para «lluvia» y para «toro» en indio antiguo, asi como époat
[hérsar] «recentales» o «cabritos» en Homero. Entonces la
palabra éppnddpoc Larreforos] seria precisamente de la in-
dole que cabe esperar en un culto secreto: aparentemente
inofensiva—¢qué hay mas inocente que el rocio?—, pue-
de, sin embargo, adquirir de repente una dimensién total-
mente distinta que infunde un espanto mortal.

Queda todavia un punto por explicar: a saber, que las
appnddpor Larreforoi], segun Pausanias, reciben durante
aquella noche en la cueva «otra cosa» y la llevan de vuel-
ta «encubierta». Aqui el mito nos abandona: las Cecrépi-
das estdn muertas, y no hay nada mas que contar. No queda
sino escuchar atentamente las palabras de Pausanias. Por
lo general, se suele dar por supuesto demasiado facilmen-
te que los dpprra [drreta, ‘cosas innombrables o secretas o
sagradas’] que se transportan en el descenso y en el ascen-
so son esencialmente de la misma naturaleza. Pero el tex-
to dice: AaBotom 8¢ &Xho Tt xoutlovay dyxexaivuuvo [«re-
ciben otra cosa y se la llevan, encubierta como esta»]. No
se habla de xiotou [£dstai, ‘cestos’], ni de algo que se lleva
sobre la cabeza, sino de «otra cosa», que esta &yxexahoupé-
vov [enkekalymmeénon, ‘encubierta’], lo que propiamen-
te quiere decir: envuelta en un pafio. Ahora bien, cuando
una mujer griega anda llevando algo envuelto en un pafio,
de ordinario no cabe mas que una conjetura respecto a su
contenido: se trata de un nifio pequefio, un bebé, aunque

[arraforos], y luego, sincopado, &ppnddpos [arréféros] en lugar de *appe-
dpog [arréforos]. Rodriguez Adrados, 132 s., reconoce expresamen-
te que la relacién con épan [hérse, ‘rocio’] seria fonéticamente posible.
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el pafio esconda en realidad una botella de vino (Aristéfa-
nes, Thesm. 730 ss.) o una piedra. Con lo cual se desvela de
nuevo el sentido del rito” en el contexto de la iniciacion:
la vida continda en un nuevo nivel; a la muerte de la virgen
sigue la vida de la mujer y de la madre.

Seria tentador reunir ahora paralelos de los mitos y los
cultos griegos que casi se imponen. El erudito antiguo que
compard las Tesmoforias y el mito de Deméter con las Arre-
forias no iba del todo desencaminado: Core, la «doncella»
por antonomasia, arrebatada a la madre, se convierte en
victima del dios que tiene aspecto de serpiente, segln la
version «&rfica»,** mientras esta trabajando en el telar. O
pensemos en la costumbre frecuente de destinar a una nifia
al servicio religioso en el templo de una diosa—la mayoria
de las veces Atenea o Artemis—«hasta que llegue ala edad
ntbils.» Y si atendemos a los motivos particulares, po-
driamos seguir vagando desde el peplo de Penélope*® has-

3 Precisamente por el hecho de que esta interpretacion no puede
apoyarse directamente cn los testimonios griegos, me satisface verla pro-
puesta ya por otro autor: E. M. Hooker, Greece and Rome 10 (1963),
supl. p. 19, escribe que «originally it must bave been an infant prince that
was wrapped up and carried up to the Acropolis...». Sobre tyxexodvppe-
vov [enkekalymménon), of. la pelike de figuras rojas en G. A. M. Richter,
Red-figured Athenian Vases in the Metropolitan Museum of Arts, New
Haven, 1936, lam. 75 ¥ texto p. 100, en la que Rea entrega a Crono la
piedra envuelta en pafios.

34 Core en el telar: Kern, Orph. Fragm. ¥ 192 ss.; Zeus en forma de
serpiente: F 58; of. también Diodoro s, 3, 4.

35 Pausanias 7,26, 5: Egira, Artemis; 7,19, 1: Patras, Artemis Tricla-
ria; 7,22, 8 s.: Tritea, Atenea; 2, 33, 3: Calaurea, Posidén; ¢f. 6,20,2 s.:
Olimpia, Ilitia; Estrabén 17, p. 816: Tebas de Egipto, Amén; Jenofonte
de Efeso, 3, 11, 4: Isis.

36 La comparacién de los ritos de las arréforas con el peplo de Pe-
nélope ha sido ya sugerida por M. Delcourt, Oedipe ou la légende du
conquérani, Paris, 1944, 169 s.; ¢f. Promatién, FGrHist 817; sobre el
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talas virgines vestales y el cuento de Amory Psique, donde
laldmpara, en el instante de ver a Eros, juega un papel me-
morable. Unay otra vez se podria demostrar cémo el rito y
el mito se iluminan mutuamente.

Si estudiosos de la religion griega tan renombrados co-
mo Rose o Nilsson adoptan una posicién de franco rechazo
ante la consigna de #2yth and ritual 77 tienen razén en tanto
que no vemos los mitos griegos cumpliendo una funcién
ritual inmediata; en nuestro caso, nada indica que el mito
de las Cecrépidas se haya recitado oficialmente durante la
fiesta de las appndopu [arreférial, del mismo modo que en
la fiesta babilénica del afio nuevo estaban fijados el tiem-
poy lugar en que se recitaba la epopeya de la creacién. Por
lo menos desde los tiempos de Homero, la poesia griega se
habia emancipado del culto, y los mitos quedaron en ma-
nos de los poetas. Pero esa observacion no impide que los

motivo del tejer, véase también R. Merkelbach, Romzan und Mysterium,
Munich, 1962, 46, 3, quien interpreta el «cuento de hadas» de Eros y
Psique como un mito relacionado con Tsis (8 ss.).

%7 La consigna nzyth and ritual se remonta al libro de S. H. Hooke
(Oxford, 1933); ¢f. E. O. James, Myth and Ritual in the Ancieni Near
East,Nueva York, 1958. Contrala aplicacién al 4mbito griego se pronun-
cian M. P. Nilsson, Cults, Myths, Oracles and Politics in Ancient Greece,
1951, 9 s8.; H. J. Rose, «Myth and Ritual in Classic Civilisation», Mze-
mosynes. 1V, 3 (1950),281-287; N. A. Marlon, «Myth and Ritual in Ear-
ly Greece», Bulletin of the Jobn Rylands Library 43 (1960/1961), 373-
402. Sobre la epopeya babilénica de la creacién del mundo en los ri-
tos del afio nuevo, véase J. B. Pritchard, Ancient Near Eastern Texts, 2.
ed., 1955, 332. Es de notar la descripcién de una fiesta 4tica en honor de
Dioniso en Filéstrato, Vita Ap. 4, 21: $tt adhod dmoanuvavtog Auyiouode
dpyobvrat. kal uetakd 6 Opdewg eromroting te kal Beohoylag T uey g Qpa,
Té 0% g Nbuda, té 82 g Baxya npdrrovowy [«que a la sefial de la flauta se
ponen a danzar entre contoneos, y en medio de la epopeya yla teologfa de
Orfeo se comportan ya como Horas, ya como ninfas, ya como bacan-
tes»].
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mitos se hayan originado a partir de los ritos, ni que el mito
pueda incluso aclararnos el sentido de los ritos de modo
mas inmediato que las hipétesis de los estudiosos moder-
nos. Pues ¢qué cuenta el mito de las Cecropidas? Los Ke-
kpomidwy mébn [Kekropidon paze, «lo que les sucedio a las
Cecrépidas»], lo que equivale a decir: el destino de la mu-
jer ateniense sin mas, puesto que todos los atenienses son
Kexpomidau [Kekropidai, ‘Cecrdpidas’, ‘hijas de Cécrope’].

Ciertamente, en tiempos historicos s6lo dos de entre mi-
les de nifias atenienses estaban destinadas a servir como
appnddpor [arreféror]. La iniciacion sélo se lleva a cabo de
modo simbdlico y representativo.’® Yalo hemos menciona-
do: estamos en el ambito de la cultura urbana, donde los ri-
tos de iniciacién en su forma primitiva son tan impractica-
bles como innecesarios. La poblacién urbana ya no puede
vivir del mismo modo ni al mismo ritmo que la comunidad
mucho mds intima, por mds reducida, de la aldea; la vida
privada (idia [/dia]) se separa de la vida publica (3npoaia
[demosial); el orden se mantiene por medios externos, por
funcionarios y leyes, y ya no necesita estar impreso en las
almas. Basta con mantener los antiguos ordenamientos de
la vida en el rito simbdlico-representativo, porque—y éste
es el otro aspecto de la cuestion—también la vida urbana,
casi moderna, se funda sobre los antiguos ordenamientos
de la vida, y éstos siguen incluso interviniendo como an-
tes en la vida de cada individuo, aunque de forma atenua-
da. Toda virgen ateniense que estuviera a punto de casarse
tenia que dejarse conducir en determinada fecha (rpotéhera
[protéleial) a la Acrépolis, «ante la diosa» (sig i Bedv [eds
tén zeonl), que es de suponer que era Atenea, para ofrecer

38 Cf. sobre este punto especialmente Brelich, estudios citados en
las notas17 y 24.
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un sacrificio.?” Por lo tanto, todas las virgenes tenian que
haber estado en el castillo, aunque sé6lo dos de ellas, hijas de
familias distinguidas, tuvieran que cumplir todavia el ente-
ro periodo preparatorio; por lo demas, también en los ritos
de iniciacién primitivos se observa ya cierta diferenciacién
social, en la que la iniciacién completa es derecho y deber
del estrato social mas alto.* Y lo que es mas, inmediata-
mente después de la boda, la sacerdotisa de Atenea visita-
ba alas recién casadas con la «sagrada» égida.+* Deubner lo

3 Suda, mw2865: Ipotthen Auépo obitwg dvopuddovary, &v ) elg Ty dxpé-
oMY THY yapouptvny mapdévov dyovary ol yovels sig iy Bedv xal Bualag émie-
obar [«Protélera: asillaman el dfa en que los padres llevan a la doncella
que esta a punto de casarse ala Acrépolis, ante la diosa, y ofrecen sacrifi-
cios»]. Deubner, 16, considera i+ 8eb¢ [he zeds, ‘la diosa’] se refiere aqui
a Artemis Brauronia, a la que las novias 4ticas ofrecian una xavndopla [ka-
neforia, rito en que se llevaban cestos (kdnea) sobre la cabeza] (escolio a
Tedcrito 2,66, p. 284 Wendel). El rito de Braurdn (8 xabrepwbijvar mpd
Yéuwy g mapBivoug i Apréwdt [«el consagrar las doncellas a Artermis an-
tes de las bodas»], Critero, FGrHist 342 ¥ 9) era analogo al rito atenien-
se de las arréforas; hasta qué punto los dos ritos pueden haberse fundido
en uno después de que Pisistrato introdujera el culto de Artemis Brauro-
nia en la Acrépolis, dificilmente puede colegirse de los escasos testimo-
nios de nuestras fuentes; sin embargo, la noticia de la Szda no parece co-
incidir del todo con la del escolio a Tederito (por unlado, lajoven con sus
padres, por otro, lanoviaentre novias), lo que viene asignificar quela mpo-
téhewn [protéleial yla xavndopla [kaneforia] probablemente coexistieran.

4° Asi, por ejemplo, M. Mead observé en Samoa que el transito de
la nifiez a la edad adulta se producia, sorprendentemente, sin ninguna
solucién de continuidad; sélo para las jévenes del rango mas elevado,
las taupo, habia una «iniciacién» sumamente dristica (Coming of Age
in Samoa,1928; Mentor Books 1949, 70 [cast., Adolescenciay cultura en
Samoa, Barcelona, Paidés, 1984]).

' Suda, a1 60: atyl: ... 1) 3¢ itpet ABynor iy tepéty alyida pépovon mpdg
Thg VeoyhpoUG elaTpyeTo [«Egida: [...] En Atenas, la sacerdotisa, llevan-
do la égida sagrada, visitaba a las recién casadas»]. Nilsson, 1, 2.* ed.,
443,4, habla con escepticismo de «una de aquellas ceremonias de ad-
venimiento tardio».

120

LEYENDA DE LAS CECROPIDAS Y LAS ARREFORIAS

sabia; la sacerdotisa—escribe—estaba «caracterizada sin
duda como representante de la diosa misma». Pero ¢para
qué la égida? La diosa—escribe Deubner—debia «bende-
cir de este modo el matrimonio y sobre todo, probablemen-
te, asegurar su fecundidad» (16). Las fuerzas benéficas, la
fecundidad... ¢Dénde no encajarian? Pero agucemos el
oido y dejemos que Homero nos diga qué significa la apa-
ricién de Atenea con la égida: «Y hete aqui que su égida
alzaba, castigo de hombres, all4 arriba en el techo Atenea.
Tomé a los galanes el espanto: corrian en la sala cual vacas
dispersas por el tabano inquieto...» (Od. 22,297 ss. [ver-
sién cast. de J. M. Pabénl). Este es el efecto: tav 8t dpévec
¢ntoinBev [10n dé frénes eptéiezen, «tomé sus corazones el
espanto»]; en otras palabras: toda mujer ateniense debe su-
frir después de la noche de bodas, por lo menos a modo de
insinuacién, aquel espanto que empujo alamuerte alas Ce-
cropidas. Toda mujer experimenta el destino de Aglauro.
La nueva etapa de la vida no se conquista sin ruptura, sino
que atraviesa la crisis mortal. Luego, al nacer un nifio, era
costumbre ateniense ponerlo en una xioty [késte] y ador-
narlo con un dije de forma de serpiente; rito que se cele-
braba, al parecer, en una de las cuevas de laladera norte de
la Acrépolis.+* También en este caso se puede hablar cier-

4* Euripides, I6n 16 ss.: texofic’ &v oixolg maid’ anrveyxev Ppédoc &
TorvTdY GvTpov obmep nivaodn Bep Kptovan, kaxtilnay dg Savobuevoy xotdng
&v avtimnyog eDTpdYw kdxAy, TPoydvwY véuov swlovaa Tol Te ynyevoic Epi-
xBoviov. xetve yép 7 Aidg xbpn dpovpm mapaledbaon pvdaxe cwpatos Siaoh
Spdixovre, mapBévors Ayhavplot didwar awilerv- 80ev EpexBeldarg txel vépog
Tig EoTiv Sdeaty &v ypuonhdrols TpEdety Tikva... [«Y dio a luz en casa al
nifio y lo llevé | al mismo antro en que yaciera con el dios | Cretsa, y lo
dej6, como para morir, | de hueca cesta en bien torneado redondel, | ala
ley de ancestros fiel del hijo de la tierra, | Erictonio; pues a él la hija de
Zeus le dio | de guardaespaldas dos serpientes vigilantes | y a las Aglau-
rides, las nifias, a cuidarlo; | de ahf para los Erectidas all es ley | que
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tamente de un rito de bendicién y de la virtud apotropai-
ca de la serpiente; pero no menos justo, y acaso mejor, mas
griego, seria decir que mediante ese rito todo nifio se con-
vertia en el nifio Erictonio, alcanzando una participacién
inmediata en el misterio del origen, en el orden fundamen-
tal dela vida.

¢Siguieron entendiéndolo asi los atenienses de época
histérica? Precisamente el I6# de Euripides nos inclina a

entre sierpes de oro se han los hijos de criar»], Wilamowitz, en su co-
mentario (Berlin, 1926), suponia una laguna después del v. 19: «Si aqui
no falta un verso, entonces el vopog mpoyovwy [ndmos progénon, “la cos-
tumbre ancestral”] consiste en que ella ponga a su hijo en una cestar.
Justamente eso adquiere sentido una vez reconocido que avrimné Lants-
pex] no es una cesta ordinaria, sino que corresponde a la xioty [kiste)
ritual: véase L. Bergson, Eranos 58 (1960), 11 -19; con lo cual resulta su-
pertlua la solucién de urgencia de Owen (comentario ad loc., Oxford,
1939), quien propone referir vopog [#drmos, ‘costumbre’] a lo que sigue,
esto es, al amuleto de serpiente. Sobre Epeyfeidasg [ Erejzéidais, ‘(para
los) Erectidas’] (¢f. 1056; 1060), Wilamowitz comenta: «La estirpe, no
todos los atenienses»; ¢f., sin embargo, Supp. 387, 681, 702; Hipp. 1515
Her. 11665 Phoin. 852, donde EpeyBeidar [Ercjzéidai, ‘Erectidas’] se re-
fiere siempre a los «atenienses» en general; la ordenacién de las phylat
[‘tribus’] por Clistenes no guarda relacién alguna con esas costumbres
mucho mds antiguas. Por otra parte, en el v. 2.4 se lee éxet [ekdr, ‘alli’]: se
entiende «en Atenas» (Wilamowitz, Owen), por cuanto lo dice Hermes
en Delfos; pero aquellos estudiosos que trataron de eliminar éxet [eké?]
recurriendo ala conjetura (¢71 [é#7, ‘todavia’] Barnes, del [4é7, ‘siempre’]
Elmsley) percibieron acertadamente la dificultad que debié de suponer
para un pablico ateniense del teatro de Dioniso entender #xei [eké7] de
ese modo, por asi decir, doblemente indirecto. De todos modos, la tinica
indicacién de lugar en lo que precede inmediatamente es tavtdy &vtpov
(tauton dntron, «el mismo antro o cueva»] (sobre la gruta de Apolo, véa-
se Judeich, Topographie, 301 s.; a ésta pertenecia la siempre conocida
fuente Clepsidra de la Acrépolis, como ala gruta de Aglauro pertenecia
el socavén del pozo cegado: véanse notas 3 y 27). Ahora bien, un rito
muy similar esté atestiguado por laleyenda platénica; Olimpiodoro, Vit
Plat. 1 (paralelos en A. S. Pease, a Cicerén, De div. 1, 78): xal yevwnBévta
v [TAdtwve hafovreg of yoveis Bpédos dvra teeixaaty &v 70 YpqrTd. Pov-
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una respuesta afirmativa. I6n, el hijo de Apolo, nacido en
Atenas, es sin duda una construccién genealdgica relativa-
mente tardia; pero justamente lo tardio se amolda a lo anti-
guo, a los esquemas rituales: la concepcién y el nacimiento
de Ié6n no pueden tener lugar en ningiin otro sitio que no
sea la ladera norte de la Acrépolis con sus grutas misterio-
sas; no por casualidad el mito delas Cecrépidas revive unay
otravezenel I6n de Euripides. Alatragediase unela come-

hopevor hrep adTod Tolg éxel Oeols [Tavt xat Nbpdoug xat AméAkwvi Nopiy 8-
oal, xal xetpévov adTod pélrtal Tpogelodoat memAnpakacty adTod T6 o Té-
pa knplwy péhros... [«Y al haber nacido Platén, lo tomaron los padres,
criatura que era, y lo llevaron al Himeto. Y como querian sacrificar por
él a los dioses de alli, a Pan y a las ninfas y a Apolo Nomio, y él esta-
ba acostado, unas abejas se acercaron y le llenaron la boca de miel»].
J. H. Wright, Harvard Studies in Classical Philology 17 (1906), 131 ss., re-
lacioné esa historia de modo convincente con la cueva de Vari (sobre la
cual ¢f. Cook, Zeus 111, 261 ss.), donde se adoraba a Pan, alasninfasy a
Apoloen laladera del Himeto; Wright sefiala también que el relato acaso
provenga del ITAatwvog Eyxawov [Plitonos enkémion, «Elogio de Pla-
tén»] de Espeusipo (la frase que precede en el texto de Olimpiodoro co-
rresponde a Espeusipo en Didgenes Laercio 3, 2); la paternidad de Apo-
lo es coherente con la «presentacién» del nifio en el santuario del mismo
dios, durante la cual se le ofrecen al nifio alimentos: leche y miel (vpé-
dewv [tréfein, ‘criar’, ‘alimentar’] v. 26; dos pinturas de vasos muestran
a Atenea dando de beber a Erictonio de una fuente: Brommer, Charites
E. Langlotz, 157 s.); sobre esos ritos de «presentacién en el templo», o
acaso de «exposicién» (potencial), ¢f. también la costumbre de los galos,
Anth. Pal. 9,125; Delcourt, /. c., 41 s.; A. Dieterich, Mutter Erde, 1905,
6 ss. En cuanto al sentido, pertenece a este complejo la adoracién de la
Kovpotpddog [Kurotrdfos, ‘nutridora de nifios’], venerada en el santua-
rio de Aglauro (16 11/111%, s152). Erictonio fue el primero que ofrecié
sacrificios a la Kourotréphos enla Acrépolis: Suda, s. v. xovpotpddoc; of.
también el nifio en la xloy [£7ste] representado en una tablilla votiva de
Lécride, Ausonia3 (1908),193. Laobservacién de que laleyenda de I6n
imita el mito de Erictonio fue enunciada ya por Ch. Picard, Revue Histo-
rigue 166 (1931), 47; de modo analogo habra que entender la tradiciéon
apécrifa segiin la cual Apolo mismo es hijo de Atenea y de Hefesto (esto
es, de Erictonio): Cicerén, De nat. d. 3, 55; 57; Clemente, Protr. 2, 28.
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dia: cuando las mujeres de Atenas han decretado, siguien-
do el plan de Lisistrata, la abstinencia conyugal, tienen que
recluirse naturalmente en la Acrépolis; los ancianos se les
acercan con sus ollas de fuego del mismo modo que Hefes-
to acosaba a Atenea; y cuando luego alguna mujer desea,
de veras o s6lo aparentemente, transgredir el mandamien-
to de abstinencia, no se le ocurrira otro lugar que—una vez
mds—Ilas grutas de laladera norte de la Acrépolis, donde se
desarrolla la escena de Mirrina y Cinesias.# Y, en fin, estdn
los anticuarios: desde Clearco de Solos se viene repitiendo
que Cécrope invent6 el matrimonio; la explicacién de esa
leyenda a partir de la «doble figura» de Cécrope es tan for-
zada que cabe suponer que se seguia viendo en las hijas de
Cécrope el arquetipo de las novias atenienses.

Para concluir, falta mencionar otro aspecto de las Atre-
forias y de la Jeyenda de las Cecrépidas: Erictonio, el mis-
terioso nifio de la xioy [£isze], es el segundo rey de Atenas;
acerca de eso concuerdan los genealogistas con sorpren-
dente unanimidad. Pero ¢cémo se convirtié el nifio en rey?
Elmito calla sobre este particular; s6lo podemos intuir que
el descubrimiento suponia también para el nifio una crisis,
acasolamuerte, o mis bienla muerte ylavida nueva, ¢acaso
la iniciacién?# En todo caso, volvemos a encontrar a Eric-

# Cf. E. W. Elderkin, «Aphrodite and Athena in the Lysistrata»,
Classical Philology 35 (1940), 387-396. Acaso Lisistrata misma sea una
midscara de la sacerdotisa de Polias, Lisimaca: D. M. Lewis, Annual of
the British School at Athens so (1955), 1 ss.

# Clearco, fr. 73 Wehrli; Justino, 2, 6, 7; Cdrax, FGrHist 103 F 38;
escolio a Aristéfanes, Plut. 773; Suda, s. v. Cécrope. Cécrope representa
la transicién hacia el orden actualmente vigente, el terreno intermedio
entre el animal y el hombre, entre la promiscuidad y el matrimonio, en-
tre Crono y Zeus; por lo cual tiene sentido también la tradicién segtin la
cual Cécrope introdujo el culto de Crono: Filécoro, FGrHist 328 F 97.

# (f.laleyenda de Demofonte, Himno a Deméter, 231 ss.; la versién
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tonio m4s tarde, convertido en rey. Si nos preguntamos qué
aporté a Atenas, los anticuarios coinciden de nuevo: Eric-
tonio fue el primero que enganché unos caballos al pértigo,
el inventor de las carreras de carros, e instituy6 la fiesta de
las Panateneas. Ambas cosas estan intimamente relaciona-
das entre si, ya que las Panateneas se centraban en dos ri-
tos: el agén, que incluia una forma particularmente arcaica
de la carrera de carros, el anoBatyg [apobites] (el salto del
carro en marcha, seguido de una carrera a pie), yla entrega
solemne del peplo. De nuevo vemos unidos a Erictonio y las
Cecrépidas, y de nuevo estamos en el ambito de los mitos
del origen: las Cecrdpidas tejieron el primer vestido, Eric-
tonio domé la primera yunta de caballos; ahora se entre-
ga el peplo*® y se ejercita la carrera de carros. Ahora bien,
las Panateneas, como fiesta principal del mes de Hecatom-
beén, son la fiesta de afio nuevo, el dia de cumpleafios de la
ciudad de Atenas. El nombre de «atenienses» existe desde
que Erictonio celebré las primeras Panateneas, segtn lee-
mos en el Marmol de Paros;*” es el mes en que el arconte, el

6rfica habla explicitamente de la muerte de Demofonte: Berliner Klas-
stkertexte v, 1, p. 7 =Kern, Orph. Fr. 49, col. v1 s.; en el mismo sentido
Apolodoro 1, 5, 1, 4; sin embargo, la leyenda conoce a Demofonte tam-
bién como hijo de Teseo y rey de Atenas.

46 Como es sabido, en el centro del friso de las Panateneas estan re-
presentadas, junto al sacerdote y al nifio con el peplo, las dos arréforas,
que «cargan sobre la cabeza lo que la sacerdotisa de Atenea les da para
llevar», en este caso dos sillones. Una interpretacién mas exacta es di-
ficil; nada dicen las fuentes sobre la funcién que cumplian las arréforas
en la fiesta de las Panateneas.

47 Marmol de Paros, FGrHist 239 A 10: Epty]86viog Iavayvaiorg toig
mpayTolg yevoutvolg dppa Eleuke xal TOV dy@va detkvue xot Abnvalovs [Gv]
éu[ace... [«Erictonio, cuando se celebraron las primeras Panateneas,
enganché el carro, mostré el juego y dio nombre a los atenienses...»].
Inventor de las carreras de carros segin Eratostenes, Cat. 13; Eliano,
Var. bist. 3, 38; Virgilio, Gedrg. 3,113; Varrdn, ap. Servio, Scholia Danie-
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basileds, toma posesion de su cargo. La fiesta empieza con
laintroduccién del fuego nuevo, mediante la carrera de an-
torchas que va desde la Academia hasta el altar de Atenea.
Asi, la vida de la ciudad comienza de nuevo. Esta refunda-
cién del orden en la fiesta del afio nuevo ha de ir precedi-

lis, ad loc., etc. La introduccién de las Panateneas también en Hel4ni-
co, FGrHist 323 a F 2; Androcién, FGrHist 324 ¥ 2; Filécoro, FGrHist
328 ¥ 8; Harpocracién, Focio, Suda 5. v. Panateneas; escolio a Platén,
Parm. 127 a, Por otra parte, se cita también a Teseo como fundador de
las Panateneas: Plutarco, Tes. 24; Pausanias 8, 2, 1; ¢f. Jacoby, comenta-
rio a FGrHist 239 A 10. Las Panateneas han sido tratadas de un modo
muy detallado por A. Mommsen, Feste der Stadt Athen, 1898, 41-159;
Deubner, 22 ss.; L. Ziehen, RE XVIIL, 3 (1949), 457-493; sobre el &ro-
Batng [apobdtes], véase ib. 478 s.; Reisch, RE 1, 2814-2817; Dionisio
de Halicarnaso, Ant. 7, 73, 2 s.; Harpocracién, &moBéng; J. A. Davi-
son, «Notes on the Panathenaia», Journal of Hellenic Studies 78 (1958),
23-42;7b.82 (1962),141 s. Sobre las Panateneas como fiesta de afio nue-
vo, véase Brelich, Acta Antiqua 1961, 275; of. Wilamowitz, Sitzungsber
Berlin1929, 37 5. La forma definitiva de la fiesta quinquenal fue intro-
ducida en el afio 566/565, bajo el arconte Hipoclides (Ferecides, FGr-
Hist 3 F 2; Aristételes, fr. 637; Eusebio-Jerénimo, Crénica, afio 566); la
fiesta anual estd atestiguada en fecha més antigua (12 2,550 s.); pero el
ritmo quinquenal no es un invento novedoso, sino que parece motivado
precisamente por los ritos de iniciacién (Brelich, Acta Ant. 1961,282 s.),
que no necesariamente tienen que celebrarse cada afio. La edad de «en-
tre siete y once afios» acaso indique un primitivo ritmo quinquenal de
las Arreforias (Robert, /. ¢. [n. 71; Brelich, Iniziazione, \25); ¢f. Hesfodo,
Erga 698: 93t yuv térop’ Hidol, mépmre 8¢ yapoito [«mas la mujer que esté
cuatro mozay al quinto se case» (A. Garcia Calvo)]; el cinco como nd-
mero del yépog [gdmos, ‘casamiento’] entre los pitagéricos: Alejandro,
In Arist. Met. p. 39,8; el servicio de las appydbpor [arreférod], sin embar-
g0, duraba en el siglo v poco més de un afio: ¢f. Aristéfanes, Lys. 641 s.
Probablemente [a fiesta quinquenal de iniciacién se haya convertido, en
elmarco del orden dela pslis, primero en fiesta anual, mientras queenla
época de Pisistrato se restituyeron algunos aspectos de su antiguo ca-
ricter popular (¢f. la revitalizacién del culto de Dioniso y el estableci-
miento de los misterios de Eleusis en su forma definitiva). Sobre el 2gén
y la realeza, véase E. M. Cornford, ap. Harrison, Themis, 1912, 212 ss.;
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da por la disolucion del viejo orden, como sucede en todas
partes: las fiestas de carnaval, el gobierno de las mascaras,
de los bufones o de las mujeres. En Atenas, el mes de las
Panateneas va precedido por el mes de Esciroforion, que
es el mes de las Arreforias. En este rito, en el que se expresa
la crisis que atraviesan la vida de las Cecrdpidas y la trayec-
toria del futuro rey de las Panateneas, que atin permanece
oculto, se rompe el orden que reiné en la Acrdpolis duran-
te casi un afio. Pero ¢donde esta el rey viejo? Lo Gnico que
sabemos a ciencia cierta de la fiesta de las Esciras, que dan
nombre al mes, es que se conducia bajo palio a la sacerdo-
tisa de Atenea, al sacerdote de Posidén—esto es, de Erec-
teo—y al de Helio juntos desde la Acrépolis hasta el limite
dela ciudad de Atenas,* y que las mujeres se apandillaban,

Hooker, Greece and Rome 1963, supl. p. 20; sobre el agén y el culto de
los muertos, K. Meuli, Antike 17 (1941}, 189 ss. En realidad, el «apaci-
guamiento» (iA&oxeaBar [hildskeszar]) del rey muerto y la puesta a prue-
ba del rey nuevo coinciden. El vencedor de las Panateneas recibe una
corona de olivo (escolio a Platén, Parm. 127 a); una corona de olivo ro-
dealaxioty [késte] de Erictonio en el vaso de Londres (n. 21); una coro-
na del mismo tipo figura entre las sefias de 16n (Euripides, 167 1433 ss.).

4 Lisimaquides, FGrHist 366 ¥ 3, ap. Harpocracién, s. v. Zxipov;
Deubner, 46 ss.; Gjerstadt, /. ¢. (n. 13). Como uno de los «dias en que
las mujeres se congregan segtn la costumbre ancestral» (cuvépyovTon ai
yovaixeg xaté T8 e TP}, las Zxipa [Skira] estdn atestiguadas (junto a Oe-
apoddprt, IThnpoote, Kedapate [Zesmoféria, Plerosia, Kalamdia)) por la
inscripcién de Pireo, 1G 11/111%, 1177,10; ¢f. Aristéfanes, Eccl. 59. Pla-
tén, en las Leyes, hace del duodécimo mes el mes de Plutén, el mes dela
«disolucién» (Sikdvaig [didlysis], 828d). La controvertida cuestién de si
las Esciras eran una fiesta de Atenea o de Deméter carece de sentido: el
caso es que el camino de la fiesta conducia de la Acrépolis al ambito de
Deméter. Sobre el Atd¢ xwidiov [Dids kédion, «vellocino de Zeus»], véa-
se Pausanias el Gramatico, ed. Erbse, 8 18: ...xp@vtou 8 adrols of Te Zxipo-
doplwy THv mopTv oTEMA oV TE Katk 6 dgdoTyog v Edeuatvi kel dAdot Tivég mpodg
Tobg kabapuod dTooTopyYVTES DTS Tolg ool TE dveydv [«... y los consul-
tan quienes preparan la procesién de las Esciroforias, el portador de la
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decidiendo, por ejemplo, el golpe de Estado de las Asaz-
bleistas. Erecteo y Erictonio, que originalmente debieron
de ser idénticos, se hallan significativamente diferenciados
en la mitologia accesible a nosotros: Erecteo es el rey viejo,
Erictonio el rey joven;* se habla de la muerte de Erecteo
y del nacimiento de Erictonio. Después del solsticio, el rey
abandonala ciudad con el sol que se esta poniendo: tal es el
sentido de la procesion; los hombres que participan en esa
moumy [pomzpé, ‘acompafiamiento’, ‘procesion’]—que es,
en el fondo, una anomopny, [apopompé, ‘expulsion’]—ne-

antorcha de Eleusis y algunos otros para las purificaciones, tendiéndo-
lo bajo los pies de los que estn bajo el influjo de una maldicién»]. Es
de notar que en Roma se conoce un ciclo festivo del mismo sentido, ce-
lebrado en la misma estacién del afio: las Poplifugias (5 de julio), con el
mito del desgarramiento de Rémulo, a las que seguia la fiesta femenina
delas Nonas Caprotinas: ¢f. W. Burkert, Historia 11 (1962),356 ss.; Bre-
lich, Studi e materiali di storia delle religioni 31 (1960), 63 ss., reconocié
en esos ritos elementos de una fiesta de afio nuevo.

#? Sobre Erecteo-Erictonio, ¢f. Preller-Robert I, 4."ed., 198 ss.; Es-
cher, REVI, 404 ss., 439 ss.; Kerényi, 48, 52. La identidad pritmitiva de
ambos personajes suele aceptarse generalmente, y con razén; a su favor
habla sobre todo I/. 2,547 ss., pasaje que atestigua la leyenda del naci-
miento de Erecteo, en una forma que corresponde al mito de Erictonio,
corriente en tiempos posteriores, asi como un culto funerario (i\doxo-
vrou [hildskontai, ‘apaciguan’]) de Erecteo: of. escolio ad loc. y Herédo-
to 8, 44, donde Erecteo es el sucesor de Cécrope. Cf. también E. Erma-
tinget, Die attische Autochthonensage bis auf Euripides, tesis doctoral,
Zirich, 1897. La diferenciacién conforme al esquema «rey joven / rey
viejo» es especialmente patente en la bandeja de Berlin F 2537 = ARV?
1268 s. = Brommer, Charites E. Langlotz, 152 s., lam. 21, provista de
inscripciones explicativas, que representa a Erictonio adolescente ya
Erecteo con barba, a pesar de que en las genealogfas habituales Ericto-
nio figura antes de Erecteo, ya que en el inicio debe estar el misterio del
origen (Cécrope-Erictonio). No podemos discutir aquf las variantes so-
bre la muerte de Erecteo; es notable que en ellas muchas veces juega un
papel la guerra con Eleusis, de la misma manera que la procesién de las
Esciras avanza en direccién a Eleusis.
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cesitan el Aidg xandiov [Dios kédion, «vellocino de Zeus»],
aquel vellocino de carnero con el que se purifica a los que
estin manchados por un homicidio: verdaderamente eso
tiene traza de un rito de regicidio. Pero a la disolucién del
orden sigue la refundacién del orden de la pdlis en las Pa-
nateneas: jErecteo ha muerto, viva Erictonio! En el peplo
de Atenea esta tejida la gigantomaquia, otra expresién del
triunfo del orden, del triunfo de Atenea sobre la rebelién
y el caos. Con eso queda cumplida la labor de las arréfo-
ras; el nuevo rey se impone: es el vencedor de la carrera de
carros. Aqui sélo falta senalar de pasada las relaciones en-
tre el carro de combate y el rey, desde las estelas funerarias
de Micenas hasta el triumphator yla sella curulis. Lo signi-
ficativo es el agén de los ap6bates: es la llegada del rey que
toma posesion de la tierra. En tiempos histéricos, cuando
los atenienses tuvieron ocasién de recibir solemnemente
una vez a un rey auténtico, al hacer Demetrio Poliorcetes
su entrada en Atenas en el afio 306, dedicaron a Zeus Ca-
tébates el lugar en el que Demetrio se habia apeado del ca-
rro (Plutarco, Demetrio 1o). Tan importante es aquel salto
del carro: es el salto del rey.

En los ritos de iniciacidn se renueva la vida de la comu-
nidad; en los ritos del afio nuevo que surgen de aquéllos se
renueva el orden de la pdlzs. Eso sigue valiendo asimismo
para la Grecia del periodo clasico. En esos ritos no se trata
de la tierra agotada a la que haya que suministrar, de ma-
nera mas o menos eficiente, nuevas fuerzas fertilizantes. Al
fin y al cabo, la tierra sigue haciendo lo que puede y como
puede, por mds que el campesino tenga a menudo motivo
de queja, los alimentos escaseen siempre en Greciay el de-
terioro de las tierras de cultivo insuficientemente abona-
das sea realmente un problema. Pero para el hombre son
mds acuciantes y mas imperiosos los problemas de la co-
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munidad y de su ordenacién. Sélo podia perdurar aquello
que, trascendiendo el terreno del arbitrio individual, era
reconocido como «sagrado». Las comunidades de las pé-
leis griegas, y especialmente los atenienses, sabian que su
forma de vida estaba arraigada en los cultos y los ritos fes-
tivos; y no porque con éstos se persiguieran fines de magia
agricola fundados en creencias primitivas, sino porque en
la santidad inviolable de los ritos, asi como en la poesia mi-
tica que los iluminaba, se conservaban unos ordenamien-
tos vitales de los tiempos més remotos, y aun unos ordena-
mientos fundamentales de la existencia humana.
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EL FUEGO NUEVO DE LEMNOS
SOBRE MITOS Y RITOS

Lahistoria delas religiones tuvo que luchar en sus comien-
zos por emanciparse de la mitologia clasica, asi como de la
teologia y de la filosofia. Cuando finalmente se descubrié
que el hecho fundamental de la tradicién religiosa era el
rito, el resultado fue una separacién entre los fildlogos cla-
sicos, por un lado, que consideraban el mito una obra de
arte literaria, y, por otro lado, los especialistas en fiestas y
ritos con sus oscuras ramificaciones y sus no menos oscu-
ros «origenes».’ Los antropélogos estudiaban las funciones

' Este texto fue leido ante la Joint Triennial Classical Conference de
Oxford en septiembre de 1968. Las notas no pretenden ofrecer una bi-
bliografia exhaustiva. La primacia del rito frente al mito ha sido enérgi-
camente afirmada por W. Robertson Smith, Lectures on the Religion of
the Semites, 1889, 3." ed., 1927, cap. 1, y llevada mas lejos por J. Harri-
son, quien sostenfa que el mito no es «nothing but ritual misunder-
stood» (Mythology and Monuments of Ancient Athens, 1890, XXXI11),
En Alemania fue Albrecht Dieterich quien colocé el rito en el centro del
estudio de las religiones. Asi, la ausencia de la mitologia es casi llamati-
va en los imprescindibles manuales de M. P. Nilsson (Griechische Feste
von religiéser Bedeutung, 1906, enlo que sigue: Nilsson, GF, y Geschich-
te der griechischen Religion 1,1940,3." ed., 1967, en lo que sigue: Nils-
son, GGR) y L. Deubner (Attische Feste, 1932, en lo que sigue: Deub-
ner), mientras que Wilamowitz afirmé que el mito fue una creacién de
los poetas: «El mito [...] se forma en la imaginacién del poeta» (Der
Glaube der Hellenen 1, 1931, 42). La mitologia volvié a ocupar un lu-
gar preeminente bajo la influencia de la fenomenologia y de la psicolo-
gia de C. G. Jung, con escasa atencién a los ritos; ¢f. los resimenes de
J. de Vries, Forschungsgeschichte der Mythologie, 1961,y K. Kerényi, Die
Eréffnung des Zugangs zum Mythos, 1967: «El estudio de las religiones
es sobre todo el estudio de los mitos» (K. Kerényi, Unzgang mit Gottli-
chem, 1955, 25).
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sociales del mito;* los orientalistas insistian en la relacién
reciproca entre mitos y ritos;* pero la reaccion por parte
de los estudios clasicos fue generalmente el rechazo.* No
se puede negar, desde luego, que los griegos hablan no po-
cas veces de una correspondencia entre «lo que se cuen-
ta» y «lo que se hace», entre Aeybueva [legdmena] y Spdrye-
ve [drémenal s ni que se dice una y otra vez que tal rito o

* B. Malinowski, Myth in Primitive Psychology, 1926 [cast., El
mito en la psicologia primitiva, Barcelona, Ariel, 19941; D. Kluckhohn,
«Myths and Rituals: A General Theory», Harvard Theological Review
35 (1942), 45-79.

* S. H. Hooke (ed.), Myth and Ritual, 1933, quien definia el mito
como «the spoken part of rituabs> o como «the story which the ritual
enacts» (3); del mismo autor, Myth, Ritual, and Kingship, 1958; Th,
H. Gaster, Thespis, 2." ed., 1961. Con independencia de estos estudios,
W. E Otto, Dionysos, 1934, 43 y passim, habia hablado ya de la «coinci-
dencia de culto y mitos. Las relaciones entre el mito y el rito habian sido
reconocidas ya por . G. Welcker y, aunque de modo intuitivo y poco
sistemdtico, por Wilamowitz: «El tiaso mitico es la imagen del tiaso que
encontramos en el culto establecidow, Euripides Herakles 1, 18 89, 85; cf.
«Hephaistos» (Nachrichten von der Gesellschaft der Wissenschaften zu
Gottingen 1895, 217-285 [en lo que sigue: Wilamowitz] = Kleine Schrif-
tenv 2,5-35),234 s., sobre Hera encadenada. Tampoco en la interpreta-
cién delas tragedias griegas se dejé de prestar atencién a los ritos: ., por
ejemplo, E. R. Dodds, Euripides Bacchae, 2.* ed., 1960, XXV-XXVIII.

* Nilsson, GGR 14, refiriéndose a Malinowski: «Esta teoria no se
puede aplicar a los mitos griegos»; cf. del mismo, Cults, Myths, Oracles
and Politics in Ancient Greece, 1951, 10; H. J. Rose, Muemosyne 1v 3
(1950), 281-287; N. A, Marlow, Bulletin of the Jobn Rylands Library 43
(1960/1961),373-402;]. Fontenrose, The Ritual Theory of Myth,1966.
En consecuencia, los historiadores de la religién vuelven las espaldas a
lo griego: ¢f. M. Eliade, Antaios 9 (1968 ),369, quien afirma que «no co-
nocemos ni un solo mito griego en su contexto rituals.

> Por lo general en relacién con los misterios, como subraya Nilsson:
Galeno, De usu part. 6,14 (111 576 K.); Pausanias 1,43,2;2,37,2;2,
38,2;9,30,12; ¢f. Herédoto 2, 81; 2, 47;2,51; M. N. H. van den Burg,

AIOPPHTAAPQMENA OPIIA, tesis doctoral, Amsterdam, 1939;y no por-
que no hubiese nada andlogo en los cultos ptblicos, sino porque sola-
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tal otro se instituyé debido a algiin suceso narrado por el
mito; pero se suele considerar que tales mitos son o bien
inventos «etioldgicos» y, por lo tanto, de escaso intetés, o
bien unos «tipos de relatos bien conocidos», mds o menos
arbitrariamente asociados a unos «sencillos ritos magicos y
conjuros»; ésta fue la conclusién a la que llegé Joseph Fon-
tenrose en su estudio sobre Pitén: «The rituals did not enact
the myth; the myth did not receive its plot from the rituals»
[«Los ritos no representaban el mito; el mito no recibia su
trama de los ritos»].¢

Y, sin embargo, una férmula como la de los «sencillos ri-
tos magicos» deberia hacernos reflexionar. La vida es com-
pleja mas alld de lo imaginable, y complejos son también
los ritos vivos. Lo que sabemos de los ritos antiguos suele
ser exiguo hasta la desolacién; pero llamarlos «sencillos»
es arriesgarse a impedir de antemano su comprensién: aca-
so su aparente sencillez sea debida justamente a nuestra
manera de entenderlos, registrarlos y describirlos. Es cier-
to que no encontramos los mitos griegos como partes in-
tegrantes y litirgicamente fijadas de los ritos. Pero eso no
excluye en modo alguno la posibilidad de un origen ritual
del mito; si en ciertos casos se ha dado un solapamiento se-
cundario de mitos y ritos, no por ello el hijo adoptado deja
de tener también un padre natural, es decir, un rito m4s

mente el cardcter secreto de los misterios requeria los términos genera-
les y pasivos Aeyopeva [legémena, ‘dichos’, “lo que se cuenta’] y Spopeva
[drémena, ‘hechos’, ‘lo que se hace’]. Sobre el rito como pipnag [rménze-
sz5] del mito, véase, por ejemplo, Diodoro 4, 3, 3; Estéfano de Bizancio,
s. v. Agra; ¢f. Aquiles Taclio, 2, 2: Tij¢ foprijc Tatépa diyodvrar ubbov....
[«A modo de padre de la fiesta cuentan el mito...»].

6 Python, 1959, 461 s.: «well-known types of story», «simple magi-
cal rites and spells», contra Hooke (n. 3) y Harrison, quien escribié que
«the myth is the plot of the dpwpevoy [drémenonl» (Themis, 2.  ed., 1927,

331).
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alejado de forma tal vez anéloga. Sélo la interpretacién de
cada caso particular puede convertir tales posibilidades en
probabilidades o incluso en certezas. Pero conviene tener
presente que incluso esos solapamientos, combinaciones y
explicaciones etiolégicas provienen de personas familiari-
zadas con la religién antigua por experiencia directa. Antes
de desecharlos, deberfamos tratar de entenderlos.

Uno de los mitos griegos mas conocidos desde los tiem-
pos de Homero (Od. 12,70) es la leyenda de los argonau-
tas. Uno de sus episodios se habia hecho proverbial entre
los antiguos: el «crimen de Lemnos», que desemboca en el
romance de Jasén e Hipsipila. La relacién con el rito nos es
conocida por pura casualidad: la familia de los Filéstratos
era originaria de Lemnos, yuno de ellos incluyé algunos de-
talles de la tradicién lemnia en su didlogo Heroico, escrito
alrededor de 215 d. C.7 En este didlogo, un viticultor tracio,
que mantiene tratos con el espiritu de Protesilao, descri-
be los honores casi divinos que los tesalios rendian a Aqui-
les desde mucho antes de las guerras médicas, trayendo a
colacién ciertos ritos corintios y una fiesta de Lemnos, cuya
caracteristica comun es la asociacién de los ritos celebrados
enhonor delos muertos (¢vaylopata [enaguismatal) conlos
ritos mistéricos (tekeaticdv [telestikon]): «A raiz del hecho
que una vez cometieron por Afrodita las mujeres de Lem-
nos contra los varones, Lemnos es purificada [...] al afio,
y durante nueve dias se apaga el fuego en la isla. Pero una
nave de embajada trae fuego de Delos y, al llegar antes de
cumplirse los ritos de expiacién, no echa anclas en ningin
lugar de Lemnos, sino que permanece a la deriva ante los

7 Sobre el problema de los Filéstratos y el autor del H. eroico, véanse
K. Miinscher, Dze Philostrate, 1907, 469 ss.; E. Solmsen, REXX (1941),
154-159;s0brelafechadel Heroico, Miinscher, 47 4, 497 s.;Solmsen, 154.
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promontorios hasta que le sea ritualmente licito entrar en
el puerto. Pues al invocar a dioses subterraneos y secretos,
guardan, creo yo, la pureza del fuego en el mar. Pero una
vez la nave de embajada haya entrado en el puerto y se haya
repartido el fuego para los fines de la vida diaria, y en pat-
ticular para las artes que lo emplean, desde entonces co-
mienza, segtin dicen, una nueva vida».*

Por desgracia, un detalle importante, la fecha de la fies-
ta, ha quedado incierto debido a una corrupcién del texto.
El texto de la mayoria de los manuscritos, ka8’ éxaoTov ¢tog
Lkaz’ hékaston étos], «cada ano», es correccién demasia-
do fécil como para ser creible. Pero la ingeniosa propues-
ta de Adolf Wilhelm de leer ka8’ &vétov étoc [kaz’ hendtu
étos], «cada nueve afios», debe ser rechazada igualmen-

¥ Filéstrato, Heroico 19 #20 de la edicién de G. Olearius (1709, se-
guida por Kayser) = 20 #24 delaedicién de Westermann (1849, seguida
por Nilsson, GF 470) =11 207 de la edicién de Teubner (C. L. Kayser,
1871); ediciones criticas: J. F. Boissonade, Paris, 1806, 232; Kayser, Za-
rich, 1844, 2." ed. 1853, 325: émi 82 T Epywt TAL wept Tolg Gvdpag DTS TEV
&v Afpveryuvendv 2 Adpoditng ot mpaybévry xabatpetan piv i Afjpvo +
wot a8’ Evee Tod Erovg + kel oPEvvuTar T dv ad TR Thp &¢ Auipag Evvia. Bewplc
88 vauiig éx Anhov Tupdopel, xdv dlrrTon wpd T@V Evaytoudray, odSauod Tig
Afpvov xafoppiletal, petéwpog 68 émoudedel Tolg dxpwtnplots, & e Salov T
gomhedoal yevnrar. Beods yip yBoviovs kal dmopphTovs kaholvreg TéTe kaba-
pbv, olpat, T Tp T &v THL Bad 4T puAdTToUTW. Emerday Ot 1) Dewplg tomhed-
ot ke velpwvTar & hp & TE THY &MYy SlarTary E¢ Te ThG EUTDPOVG TRV TEXVRY,
xouvod 1o EvtedBey Blov dacty dpyeabar. Laleccion kol xad’ éva tob érovg [di
kaz’ héna té étus] se encuentra en tres cddices (y, ¢, V) y aparentemen-
te en un cuarto (p) antes de la correccién; las ediciones impresas, desde
la Aldina (1503) en adelante, omitieron el xai [£47] inicial. Boissonade y
Westermann adoptaron la variante xaf "éxaatov étoc Lkaz’ hékaston étos,
«cada afio»], que se encuentra en los restantes manuscritos.

o Anzeiger der Akademie der Wissenschaften in Wien. Philosopbisch-
bistorische Klasse 1939, 41-46, seguido por M. Delcourt, Héphaistos ou
la légende du magicien, 1957 (enlo que sigue: Delcourt), 172 s.; Nilsson,
GR 97,6.S. Eitrem, Symbolae Osloenses 9 (1930), 60, propuso xafalpe-
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te, ya que introduce en un texto literario una grafia mani-
fiestamente errénea de algunas inscripciones antiguas, su-
pone un uso no atestiguado en ninguna otra parte de xard
[£at4] con genitivo™ y deja sin explicar la palabra xai [£47].
Resulta dificil suponer dos corruptelas mutuamente inde-
pendientes en un mismo paso, pero no es menos dificil
explicar por qué la mala interpretacién de évatov [hend-
tu] haya debido llevar aparejada la aparicién del super-
fluo xai [£47]. Si buscamos otra solucién, cabria conjeturar
que bajo xat [£47] justamente se oculta un sustantivo mas-
culino al que xaf’ ¢va, [kaz’ hénal se refiere: Kapdy xab’ Eve
Tod étovg [kairon kaz’ héna ti étus, «ala sazén de un afo»],
construcci6n sintictica més bien insélita, aunque modela-
da sobre el giro, frecuente en Herédoto, Xpovov émi oSy
[jrénon epi pollon, «durante mucho tiempo] y otros pare-
cidos, esto es, combinando el arcaismo con peculiaridades
del griego tardio." Puede ser, desde luego, que la corrup-
cién del texto sea mds grave; de todos modos, laleccion tra-
dicional ka8’ txaotov éroc [kaz’ hékaston étos, «cada afios]
puede ser acertada por lo menos en cuanto al contenido:
también Aquiles recibe sus honores, ilustrados por la cos-
tumbre de Lemnos, «cada afion (4vé wév ¢to¢ Land pin étos)
11 207,2 ed. Teubn.).

Tl p&v ) Adjuvog kel <of Ajuviot> ka8’ tva xat’ Eroc [«se purifica a Lem-
nosy <a los lemnios>, uno por uno, cada afio»].

'® Katd [katd] con genitivo quiere decir «por un lapso de tiempo
determinado», en los ejemplos de Wilhelm, un contrato xut’ sixoat Ergv
[kat’ éikosi etdn, «por veinte afios»], xath Blov [kata biu, «por vida»],
xarte o0 mavTds ypdvov [katd th pantds jronu, «por todo tiempox]. Cf. W.
Schmid, Der Attizismus 1v, 1898, 456.

‘ ,“ Moeris: dﬁpoi’é‘rovg Aricol, katpds Erovs ‘EXhnves [«(Dicen) héra étus
(‘término deun afio’) los 4ticos, kazros étus los (demis) griegos»], ¢f. Sch-
mid, Z ¢, 361. En cuanto a la insélita sintaxis, ¢f. Heroico 12, 2, xpatfpag
Tob txelev [kratéras tis ekéizen, «crateras las de alli»].
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En su obra clasica Griechische Feste, Nilsson incluye el
informe de Filéstrato bajo el epigrafe de «fiestas de divi-
nidades desconocidas». Pero eso parece una reserva ex-
cesiva. Hay una conjetura obvia sobre el dios que debi6
de jugar un papel prominente en la fiesta del fuego: Lem-
nos es la isla de Hefesto,”> y Hefestia se llamaba, a lo largo
de toda la Antigliedad, la capital de la isla, que estampa-
ba la cabeza de Hefesto en sus monedas. Por lo demas, un
tal Lucio Flavio Filéstrato fue, en el siglo tercero de nues-
tra era, «sacerdote de Hefesto, del que la ciudad recibe su
nombre» (iepedg ToD émwvopov Tig mérews Hoalotov 16 X11
8,27). Ahorabien, Hefesto es el dios del fuego, y aun el fue-
go mismo (Ilfada 2,246). La purificacion de la isla de He-
festo, llevada a cabo mediante el fuego nuevo, era, por lo
tanto, una fiesta de Hefesto. Filéstrato, en efecto, alude a
ello diciendo que el fuego nuevo «se reparte en particular
para las artes que emplean el fuego», es decir, los alfareros
y los herreros. La isla debié de ser tempranamente famosa
por sus artesanos: los sintios de Lemnos, escribe Heldnico

'* 11.1,593; Od. 8,83 s., con escolio y Eustacio 157, 28; Apolonio de
Rodas 1,851, con escolio; Nicandro, Ther. 458, con escolio, etc.; ¢f. Wila-
mowitz; C. Fredrich, «Lemnos», Mitteilungen des Kaiserlich Deutschen
Archdologischen Instituts (Athenische Abteilung) 31 (1906), 60-86;
L. Malten, «Hephaistos», 6. 27 (1912), 232-264, y RE VIII 315 s. La
relacién entre Hefesto y la fiesta del fuego habia sido ya advertida por
F G. Welcker, Die aeschylische Trilogie Prometheus und die Kabirenwei-
he zu Lemnos, 1824 (en lo que sigue: Welcker), 155-304, vy particular-
mente 247 ss.; ). J. Bachofen, Das Mutterrecht, 1861, 9o = Gesammelte
Werke 11, 276; Fredrich, 74 s. [cast. El matriarcado, trad. de M. del M.
Llinares Garcia, Madrid, Akal, 19871; Delcourt, 171-190, mientras que
L. R. Farnell, Cults of the Greek States v,1909, 394, infirié del silencio
de Filéstrato que la fiesta no tenia nada que ver con Hefesto. La impor-
tancia de los «artesanos» ha sido subrayada por Welcker, 248, y Del-
court, 177. El que la fiesta pertenecia a Hefestia y no a Mirina es paten-
te por las monedas usadas ya por Welcker (¢f. n. 34).
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(FGrHist 4 ¥ 71),inventaron el fuego y la forjade armas. La
«invenci6én», la llegada del fuego, se repite en el rito. Cier-
tamente, Fil6strato nombra como inspiradora del crimen
originario a Afrodita, que debi6 de tener también alguna
parte en la expiacién.” Pero la costumbre de preguntar a
qué dios «pertenece» una fiesta parece debida més bien
a una mala interpretacién moderna del politeismo. El rito,
en cuanto refleja la complejidad de 1a vida, concierne a va-
rios aspectos de la realidad y, por consiguiente, a varios dio-
ses." En Lemnos, el «comienzo de una nueva vida» debié
de implicar a todos los dioses que jugaban algtn papel en
la vida de la comunidad, y sobre todo a la Gran Diosa, que
se llamaba Lemnos ella misma.’s

Parallegar mis lejos, es tentador recurrir al material com-
parativo que ofrece la antropologia cultural. Las fiestas del
fuego se cuentan entre las costumbres populares mas di-
fundidas en todas partes del mundo. Se han aducido pa-
ralelos llamativos de los indigenas americanos, pero tam-
bién de la Birmania oriental; podemos remitirnos a los in-

" Cf. Apolonio de Rodas 1, 850-852, 858-860; consagracién A]dpo-
diver Opaluctu [Afroditei zrakia, «A Afrodita Tracia»] del Cabirién de
Lemnos: Annuatio della Scuola Archeologica di Atene 3/5 (1941/1943),
91 n.° 12; templo de Afrodita en Lemnos: escolio a Papinio Estacio,
Theb. 5,59; la xpatiorn Salywv [kratiste diimon, «muy poderosa dei-
dad»] de las Lewuias de Aristdfanes (fr. 365 Kock) es tal vez la «Afro-
dita tracia».

'* Los calendarios de sacrificios juntan regularmente a varios dioses
en las mismas ceremontas; ¢f., como ejemplo mas detallado, el calenda-
rio de sacrificios de Erquias, G. Daux, Bulletin de Correspondance Hel-
lénique 87 (1963), 603-634; S. Dow, ib. 89 {1965), 180-213.

" Focio, Hesiquio s. v. peyady 6ebs = Aristéfanes, fr. 368; Estéfa-
no de Bizancio 5. ». Lemnos. Representaciones pre-griegas: Fredrich,
6o ss., con laminas vi11/1x; A. Della Seta, Apyouchoyrn Ednpepls 1937,
644, ldminas 2/3; monedas griegas en B. V. Head, Historia Numorum,
2.%ed., 1911, 263.

138

EL FUEGO NUEVO DE LEMNOS

cas lo mismo que a los japoneses. Nilsson se limita cautelo-
samente a los paralelos griegos, no sin comentar (GF 173):
«El hecho de que el fuego pierde su pureza por el uso dia-
rio [...] es creencia difundida en todas partes». El rito se
explica, pues, por una «creencia difundida en todas par-
tes». Cabe preguntar, sin embargo, de dénde proviene esa
«creencia difundida en todas partes». La respuesta obvia
es: de la costumbre, del rito.*¢ Los hombres, al vivir con sus
ritos desde la infancia, aprenden sus «creencias» de esos
mismos rituales, que, a diferencia de las posibilidades ili-
mitadas delaasociacién primitiva, permanecen constantes.
Asi, el método comparativo no conduce por si solo a una
explicacion ni a la comprension de lo que sucede, a menos
que se dé por supuesto que cualquier cosa que los griegos
o los romanos digan acerca de su propia religion es cierta-
mente falsa, pero que lo que algiin «salvaje» le haya conta-
do algunavez aun comerciante 0 aun misionero debe acep-
tarse como una revelacién. Por lo demads, a fuerza de mera
acumulacion de materiales comparativos, los contornos de
la imagen se vuelven cada vez mas borrosos, hasta que no
quedan mds que vagas generalidades.

En decidida oposiciéon al método acumulativo se sitiia el
método de la critica histérica: en lugar de ampliar el ma-
terial, trata de dividirlo, aislar los elementos y ordenarlos
limpiamente por lugares y fechas. La pyrphoria [‘transpor-
te del fuego’] descrita por Fildstrato une a Delos y Lem-

6 Por lo general, se suelen explicar las «creencias» a partir de la ex-
periencia emocional; ¢f., sin embargo, C. Lévi-Strauss, Le Totémisme
anjourd’bui, 1962, 102 s. [cast., El totemismo en la actualidad, Méxi-
co, Fondo de Cultura Econdmica, 1965]: «Ce ne sont pas des émotions
actuelles [...] ressenties d ['occasion des réunions et des cérémonies qui
engendrent ou perpétuent les rites, mais Uactivité qui suscite les émo-
tions».
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nos; lo cual—se dice—es una «innovacién» que delata la
influencia dtica. No cabe refutar esa sugerencia; pero es de
notar que Fil6strato escribia en un momento en que Lem-
nos acababa de independizarse de Atenas, que los propios
atenienses no solfan traer el fuego nuevo de Delos, sino
de Delfos (Plutarco, Aristides 20), y que el papel de De-
los como centro religioso es anterior no s6lo a la influencia
dtica, sino tal vez incluso a la jonia.”” Aun asi, la separacién
critica de los cultos de Lemnos y de Delos no estd exenta
de consecuencias: si «originalmente» los lemnios no viaja-
ban a Delos, ¢de dénde provenia entonces el fuego nuevo?
Evidentemente, de una fuente autéctona, el fuego milagro-
so del monte Mosiclo."* Este fuego tiene su propia y pecu-
liar historia. Los comentadores antiguos de Homero y de
Séfocles, asi como los poetas romanos, hablan inequivoca-
mente de un volcan situado en la isla de Lemnos.” Las ac-

"7 F. Cassola, «La leggenda di Anio e la prehistoria Delia», Parols
del Passato 49 (1954), 345-367; en Delos hay un antiguo santuario de
los Cabiros: ¢f. B. Hemberg, Die Kabiren, 1950 (en lo que sigue: Hem-
berg), 140-153; el mito de Orién relaciona Delos con Lemnos (cf.n.23).

'8 Fredrich, 75; remitiendo a una costumbre birmana, James Frazer,
The Golden Bough X, 136 [cast., La rama dorada, México D. E, Fondo
de Cultura Econémica, 19511; Malten, Jabrb. d. Kaiserl, Dt. Areh. Inst.
27,248 s.; Fredrich suponia que el fuego terrestre se habia extinguido
en fecha temprana.

" Kparipeg [kratéres] Eustacio 158, 3; 1598, 44; escolios a Séfocles,
Filoctetes 800 y 986; Valerio Flaco 2,332-339; Papinio Estacio, Theb.
5,50;87;8ilv. 3,1,131-133; menos claro Hericlito Homérico, Alleg 26,15
(seguido por Eustacio, 157,37,y el escolioa Od. 8 ,284): dvlevrarynyevoic
mupog abropator $réyes [«brotan llamas naturales de un fuego que surge
dela tierra»] (¢yyvynyevoic [engygegenis] codd., mantenido por F. Buf-
tiere, Coll. Budé, 1962: «un feu qu’on croirait presque sorti de la terrex;
deso es griego?); Accio, Trag. 532, nemus exspirante vapore vides. .. [«Se
ve un bosque del que se desprende humo...»], casa mejor con la hipé-
tesis del volc4n que con la del fuego terrestre.
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tividades de ese volcan se prolongan hasta el siglo X1x, con
algunas erupciones posteriores todavia en los comentarios
al Filoctetes de Séfocles,>® hasta que los estudios geografi-
cos demostraron que jamas hubo un volcan en Lemnos des-
de que el Homzo sapiens habitala tierra.>* Asi desaparecio el
volcan, mas no su fuego: desde entonces, los estudiosos ha-
blan confiadamente de un «fuego terrestre», un fuego per-
petuo de gas natural que ardia en el monte Mosiclo. El gas
natural puede encontrarse en muchos sitios, y los fuegos
de esa clase no dejan huellas traumaticas: en este sentido,
la hipétesis es imposible de refutar. Tampoco se ha apor-
tado ninguna prueba positiva a su favor. No hay que abu-
sar de la analogia con los fuegos terrestres de Bakd, visita-
dos por Alejandro; la bisqueda de yacimientos petroliferos
en la isla de Lemnos no ha dado resultados hasta la fecha.

Lo cierto es que el «fuego de Lemnos» era una cosa cé-
lebre y a la vez inquietante. Filoctetes, en la pieza de S6-
focles, lo invoca en su aprieto: «jTierra de Lemnos y tq,
resplandor todopoderoso creado por Hefesto!» (& Anuvia
x9&v kal 6 Taykpatic othag HdauroTéTEVKTOY, 986). Antima-
co (fr. 46 Wyss) lo cita por comparacion: «Semejante a la

2o L. Preller y C. Robert, Griechische Mythologie 1, 4." ed., 1894,
175, 178; R. C. Jebb, Sophocles Philoctetes, 1890, 243-245; P. Mazon,
Sophocles, Philoctéte, Coll. Budé, 1960, nota al v. 80o.

* K.NeumannyL. Partsch, Physikalische Geographic von Griechen-
land, 1885,314-318, con lo que surgié inmediatamente la idea del fuego
terrestre; ¢f. Fredrich, 253 s.; Malten, Jahrb. d. Kais. Dt. Arch. Inst. 27,
233,y REVIII, 316; Nilsson, GGR 528 s.; R. Hennig, «Altgriechische Sa-
gengestalten als Personifikation von Erdfeuern», Jahrbuch des Deutschen
Archiologischen Instituts 54 (1939), 230-246. Habia un fuego terrestre
en la localidad licia de Olimpo (Malten, RE V111, 317-319), donde tam-
bién era importante el culto de Hefesto; algo parecido esta atestiguado
en Trapezunte de Arcadia (Aristételes, Mirab. 127; Pausanias 8,29,1) y
ApoloniadeEpiro (Teopompo, FGrHist 115 F 316), sin culto de Hefesto.
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llama de Hefesto, que prepara el dios en lo alto de la cum.-
bre del monte Mosiclo»,

Haiotov $phoyi eikeroy, fiv pa Titdoke
duipwy dxpoTaTng Speog xopudaiot Mootydov.

Este fuego en la cumbre de la montafia es de algin modo
un prodigio (Sawpéviov [daiménion]), pero tirboxe [#1tys-
kei, ‘prepara’] (¢f. 1. 21,342) no hace pensar propiamente
enun fuego perpetuo. Hay otro pasaje del Filoctetes en que
se invoca el fuego de Lemnos, cuando el héroe atormenta-
do exclama: «Con ese fuego de Lemnos, llamado a subir,
incinérame» (té Anpvion e’ dvaxatovubver mopl éumpnooy,
800 s.). Ante la palabra avaxadovytver Lanakaluméno, lla-
mado a subir’] han fracasado una y otra vez los intérpre-
tes que crefan en el volcdn o en el fuego terrestre.>* El ver-
bo dvaxakeiv, dvaxadeioba Lanakaléin, anakaléiszail perte-
nece al rito; se usa sobre todo cuando se «llama a subir»
alas divinidades subterrdneas: asf Deyanira «invocay a su
daimon (S6focles, Trach. 910) y Edipo en Colono sus pro-
pias «maldiciones» (Séfocles, Oed. Col. 1376). Por consi-
guiente, dvaxahovuévr [anakaluméno] parece presuponer
una determinada ceremonia en la que se producia ese fue-
go «demoniaco», que, por lo tanto, no existia siempre. Asi
entendido, el verso se convierte en el testimonio mas tem-
prano acerca dela fiesta del fuego de Lemnos, confirmando
la conjetura de que en aquellos tiempos el fuego no se traia
de Delos. El modo exacto de producir el fuego durante el

** Meineke y Pearson corregian avaxarotyevov [anakaliimenon (acus.
masc.)]; Mazon traducfa, sin alterar el texto, «que tu évoqueras pour
celaw, y Jebbs «famed as», remitiendo a Electra 693, donde &vaxadodye-
vog lanakaldmenos] significa, sin embargo, ‘proclamado vencedor’.
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rito acaso haya sido un secreto. Considerando laimportan-
cia que tenian en Lemnos los artesanos, el método mas pro-
digioso habria sido sin duda el empleo de un artilugio de
bronce, un espejo ustorio de bronce, para obtener un nue-
vo fuego del Sol.*s En la I[/iada (1,593) leemos que Hefesto
cay6 derechamente del cielo sobre Lemnos, sobre el monte
Mosiclo, segiin la tradicién local;** estaba muy débil, pero
los sintios se encargaron inmediatamente de su cuidado.
En la diminuta llama que asciende de la yesca, en el foco
del espejo, estd presente el dios; lo cual es ciertamente sélo
un juego de conjeturas. Parece aconsejable, sin embargo,
relegar el fuego terrestre del monte Mosiclo, junto al vol-
can de Lemnos, al reino de la leyenda, al igual que los va-
pores volcanicos de Delfos, que se evaporaron bajo la aza-

23 Los espejos ustorios antiguos estaban siempre hechos de bronce;
testimonios en J. Morgan, «De ignis eliciendi modis», Harvard Studies in
Classical Philology 1 (1890), 50-6 4;la primera mencidn en Teofrasto, De
igne 73; Euclides, Opt. 30 (lente ustorio: Aristéfanes, Nubes 767); uso
para la obtencién de «fuego nuevo»: Plutarco, Numa 9 (Delfos y Ate-
nas, siglo 1 a. C.); Heraclito Homérico, Alleg. 26, 13: xat’ dpyés ovdénm
Tg ToD TUpdE XpHTEWS ¢gmmoralotong dvBpwol XPovikas ahkolg Tt dpya-
voug édethkdonvTo Tolg s TaY peTewpwy depoptvovs omvlipas, kaTd Tig
usonuPplag tvavtie Tét fiior & dpyava Ti8évre [«En los inicios, cuando
aiin no se habia hecho habitual el uso del fuego, los hombres de tiempo
en tiempo atraian con ciertos instrumentos de bronce las centellas que
vienen de los cuerpos celestes, colocando al mediodia los instrumentos
en posicién opuesta al sol»]. Analogias de los incas, de Siam y China en
Frazer, Golden Bough 11, 243, 245; X, 132, 137; Fredrich, 75,3, pensa-
ba en el espejo ustorio en relacién con el mito de Orién, quien, con la
ayuda del lemnio Cedalién, recupera la vista gracias al Sol (Hes{odo,
fr. 148 Merkelbach-West). Un «fuego que venia del cielo» encendia el
altar de Rodas, el famoso centro metaltirgico (Pindaro, O/, 7,48). Seme-
jantes practicas bien pudieron influir en el mito de la «copa» de Helio,
asi como en las teorias acerca del Sol de Jenéfanes y Hericlito (Diels-
Kranz 21 A 32, 40;22 A 12,B 6).

24 Galeno, XII, 173 K.; ¢f. Accio, Trag. 529-531.
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da de los arquedlogos. Los prodigios del rito no dependen
de los prodigios de la naturaleza, del mismo modo que, a
la inversa, los prodigios de la naturaleza no producen ne-
cesariamente mitologia.

Para ir mas alld de las conjeturas, el texto de Filostrato
nos brinda otro indicio: la purificacién se llevaba a cabo «a
raiz del hecho que una vez cometieron por Afrodita las mu-
jeres de Lemnos contra los varones». La tradicién antigua
explica, pues, el rito por el mito. Los estudiosos modernos
se rebelaron contra esa tradicién. Friedrich Gottlob Wel-
cker descubrié ya en 1824 un «contraste estridente» entre
el significado «profundo» de la fiesta y la «ocasién extrin-
seca» que se le atribufa como causa.”> George Dumézil ha
mostrado, sin embargo, que el nexo entre mito v rito, en
este caso, no es en absoluto extrinseco:*¢ la corresponden-
cia es casi completa, tanto en la estructura general como
en los detalles,

El mito es bien conocido:*” la ira de Afrodita castigd a
las mujeres de Lemnos, que desde entonces despidieron un
«mal olor» (Svowdia [dysodia]) tan repulsivo que sus ma-
ridos, como es bien comprensible, buscaron consuelo en
otra parte, en los brazos de esclavas tracias; lo cual a su vez
irrit6 de tal modo a las mujeres que en una noche de terror
mataron a sus maridos y, puestas a ello, a toda la poblacién

»5 Welcker, 249 s.

*¢ G. Dumézil, Le crime des Lemniennes, 1924 (en lo que sigue: Du-
mézil).

*7 Sumario de las fuentes en Roscher, Ausfiibrliches Lexikon der grie-
chischen und rémischen Mythologie 1, 2853-2856 (Kliigmann), 11, 73 8.
(Seeliger), v,808-814 (Immisch); Preller yRobert, 11, 4.%ed., 1921, 849-
859; of. Wilamowitz, Hellenistische Dichtung 11,1924, 232-248. Jasén,
Hipsipila, Toante y Euneo aparecen en Homero, I/, 7,468 5.5 14,230;
15,40; 21,41; 23,747; cf. Heslodo, frs. 157, 253-256 Merkelbach-West.
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masculina de Lemnos. Desde entonces Lemnos fue un Es-
tado de mujeres sin hombres, gobernado por la virginal rei-
na Hipsipila, hasta que un diallegé una nave, la nave Argo,
con Jas6n, Para Lemnos, esto supuso el fin del celibato: la
isla volvi6 a la vida bisexual con una fiesta licenciosa. La
historia se supone conocida ya de alguna forma en la [/7a-
da: el hijo de Jason e Hipsipila, que reside en Lemnos, se
llama Euneo, el <khombre de la buena nave».

El rito no se relaciona con ese mito de una manera for-
tuita ni arbitraria, sino por la identidad de un ritmo marca-
do por dos peripecias: en primer lugar, el comienzo de una
vida anormal, estéril e inquietante, que dura hasta que, en
segundo lugar, la llegada del barco trae una vida nueva y
go0zosa, que supone en realidad el retorno a la vida normal.

Las correspondencias van mas lejos todavia. El a#tion mi-
tolégico nos obliga a relacionar el texto de Fil6strato con
otro testimonio acerca de los ritos lemnios, que se presenta
asimismo como consecuencia de aquella visita de los argo-
nautas. Se cita a Mirsilo de Lesbos como testigo de otra ex-
plicacién deladvowdia [dysodial fabulosa, segtinla cual ésta
no fue causada por Afrodita, sino por Medea. Mirsilo—que
en este punto coincide con la versién mas antigua,* luego
desplazada por la de Apolonio de Rodas—refiere que los
argonautas no visitaron Lemnos hasta el viaje de regreso de
la Célquide, aunque la presencia de Medea hubo de traer-
les complicaciones a Jasén e Hipsipila. La celosa hechice-
ra supo vengarse: «Dicen que un mal olor se apoderé de las
mujeres, y que hasta el momento presente hay cierto dia de
cada afio en que las mujeres mantienen alejados de si a sus
maridos y a sus hijos, debido al mal olor que despiden».*

8 Pindaro, Pyth. 4,252-257.
*9 Mirsilo, FGrHist 477 F 1a = escolio a Apolonio de Rodas, 1,
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Con eso aparece en el rito, por lo menos hasta el perio-
do helenistico, uno de los rasgos mis curiosos del mito: el
«mal olor» de las mujeres, que las aisla de los hombres; lo
cual evidentemente concuerda muy bien con aquel perio-
do anormal de los ritos de purificacién. Apagar todos los
fuegos de la isla supone ya de por si la disolucién de toda
vida normal. Durante este periodo no hay culto a los dio-
ses, que requiere incienso y fuego sobre los altares, ni tam-
poco comidas regulares en las casas de los hombres, ni car-
ne, ni pan, ni puré de cebada; una dieta vegetariana es-
pecial debi6 de servir de apafio. La bestia, el centro de la
comunidad, el centro de cada casa, estd como muerta. Y lo
que es mds, las familias se rompen como por efecto de una
maldicién; los hombres no pueden convivir con sus muje-
res ni los hijos con sus madres. La parte activa de esa se-
paracion de los sexos les corresponde, segiin el texto de
Mirsilo, a las mujeres: son ellas las que «mantienen aleja-
dos de si» a los otros. Actdan juntas y de manera organiza-
da, probablemente reuniéndose en las calles o en los san-
tuarios, mientras se ahuyentaba a la poblacién masculina.
Por consiguiente, la situacién en la ciudad corresponde

609/19¢e: xai Svoooulay yevicba Taic yvvedty. elval te péypt tob viv xat
EViawTo uépay TIvd, &v At Si1& T Sucwdiay Gméyew Tag yuvaicag dvSpa e
ol vieig; F 1b = Antigono de Caristo, Mirabilia 118, es menos detalla-
do y probablemente menos exacto: xaty O Twva ypdvoy el pddioTe v
T Toug Tl Apépang, &v alg ioTopodow Ty M#deiay mapaysvéahar, Suaddei
adTg obtwg yiveahar Gote undéva mpociévan [«Cada cierto tiempo, y so-
bre todo durante aquellos dias en los que dicen que habia aparecido
Medea, se vuelven ellas malolientes de tal manera que nadie se les acer-
ca»]. Delcourt, 1732, sostiene que sélo la indicacién acerca de Medea
proviene de Mirsilo; pero el escoliasta no tenfa motivo alguno de refe-
rirse al «ahora», mientras que Mirsilo estaba interesado en los mirabilia
contemporaneos (F 2; F 4-6). Welcker, 250, combinaba ya la noticia de
Mirsilo con Filéstrato.
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con bastante exactitud a la que describe el mito: unas mu-
jeres repulsivas detentan el poder, los hombres han desapa-
recido.

Dumézil habia dado ya un paso mds recurriendo al mito
para complementar nuestro conocimiento del rito. Era fa-
mosa la suerte que le tocé al rey: Toante, hijo de Dioniso,
padre de Hipsipila, no es asesinado como los demas hom-
bres. Hipsipila lo oculta en un cofre parecido a un atatd
(ldrnax), con el cual se le arroja al mar.>° Valerio Flaco (Arg.
2,242 ss.) adorna esa historia con curiosos detalles: duran-
te la noche de los asesinatos, Toante es llevado al templo de
Dioniso; al dia siguiente, se le viste de Dioniso, con la ves-
timenta, la peluca y la corona del dios, e Hipsipila, en cali-
dad de bacante, conduce al dios a través de la ciudad hasta
la orilla del mar, donde desaparece. Es dificil determinar
hasta qué punto Valerio Flaco utiliz6 elementos de tra-
diciones mas antiguas.”* La estructura general, la apopom-
pé del rey divino, el camino al mar y el lérnax arrojado al
agua se remontan seguramente a estratos muy antiguos;»

3° Apolonio de Rodas 1, 620-626; Tedlito, FGrHist 478 F 3; Jené-
gotas, FGrHist 240 F 31, y Cle6n de Curio en el escolio a Apolonio de
Rodas 1, 623/6 a; ¢f. Euripides, Hipsipila, frs. 64,74 ss. y 105 ss. Bond,
Hypoth. Pind. Nem. b, 111 2,8-13 Drachmann; &ylix Berlin 2300, ARV*
409,43, imagen en G. M. A. Richter, The Furniture of the Greeks, Etrus-
cans and Romans, 1966, 385.

3 Cf. Immisch, en Roscher, Myrh. Lex. V,806. De manera muy pare-
cida, Domiciano, en 68 d. C., se habia puesto a salvo de las tropas de Vi-
telio: Isiaco celatus babitu interque sacrificulos [«disfrazado con la vesti-
menta de (los sacerdotes de) Isis y mezclado entre los sacerdotes»], Sue-
tonio, Dom. 1, 2; ¢f. T4cito, Hist. 3, 74; Flavio Josefo, Bell. Iud. 4, I, 43
un caso semejante ocurrido durante la guerra civil, 43 a. C., en Apiano,
Bell. civ. 4, 47,y Valerio Mdximo 7, 3, 8.

32 Asi muere Osiris: Plutarco, Is. 13, 356c. Analogfas de las costum-
bres populares en W. Mannhardt, Wald—und Feldkulte1,1875, 311 885
Frazer, Golden Bough 11, 75; 1V, 106-112; Dumézil, 42 ss. «Hipsipila»
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con lo que concuerda el hecho de que la nueva vida llega
finalmente por mar: la apopompé y el adventus se corres-
ponden.

Un paso ulterior, mas alld de las observaciones de Du-
mézil, es la constatacién de que también el crimen san-
griento de las mujeres, el asesinato de los hombres, debi6
de tener una contrapartida en el rito, sin duda en sacrifi-
cios, que podian incluir espectaculos de derramamiento de
sangre bastante crueles.’» Era imposible, a fin de cuentas,
«invocar a dioses subterrdneos y secretos» sin verter la san-
gre de victimas, que manaba aunafosa, preferentemente de
noche. La ausencia de fuego seguramente dio a esos actos
un aire ain mas aterrador. Las mujeres quiza hayan desem-
pefiado en ello un papel activo; en una fiesta de Hermio-
ne, llamada Ctonia en honor de los «subterraneoss», cuatro
mujeres ancianas habian de cortarles el cuello con hoces a
las vacas del sacrificio (Pausanias 2, 35). En Lemnos debié
de ser importante un sacrificio de carneros: las monedas de
Hefestia representan a menudo un carnero;** un vellocino

es nombre parlante: «Probablemente Hipsipila fue antafio un persona-
je paralelo a Medea: la alta puerta a la que su nombre alude era la puer-
ta del infierno» (Wilamowitz, Griechische Tragédien 111, 7. ed., 1926,
169,1), 0 acaso en un sentido mas general la «alta puerta» de la Gran
Diosa. Es posible que el mismo nombre se le haya dado independiente-
mente a la nodriza del nifio que muere en Nemea; el papel de nodriza es
otro aspecto de la Gran Diosa: ¢f. el Himno homérico a Deméter, 184 ss.

3 Cf W.Burkert, «Greek Tragedy and Sacrificial Ritual», Greek, Ro-
man, and Byzantine Studies 7 (1966), 102-121 [cast., en este volumen,
«La tragedia griega y los ritos de sacrificio», pp. 19-84.

3 Kénigliche Museen zu Berlin, Beschreibung der antiken Miinzen,
1888, 279-283; Head, 262 s.; A. B. Cook, Zeus 111, 1940, 233 s.; Hem-
berg, 161. Un sacrificio anidlogo de carneros se ha conjeturado para
Samotracia: Hemberg, 102, 284. En lugar del carnero, las monedas de
Hefestia representan a veces antorchas, wihot [piloz, ‘gorros de fieltro’]
(de los Cabiros/Dioscuros) y la vara de heraldo, asf como sarmientos y
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de carnero (Awc xindiov [Dios kédion]) se empleaba en mu-
chos ritos de purificacién,’ yla expedicién de los argonau-
tas tenfa por objetivo la conquista de una piel de carnero,
el «vellocino de oro».

El reflejo del rito es de lo més patente en las escenas fina-
les del mito: la llegada de los argonautas se celebra con un
agén, cuyo premio es un vestido;** premio no menos signi-
ficativo que el aceite ateniense en las Panateneas o que el
ramo de olivo olimpico en Olimpia. La fiesta lemnia tuvo
que concluir con un agén, que evidentemente nunca alcan-
26 importancia panhelénica. El vestido, confeccionado por
mujeres que, segtn la férmula homérica, «entienden de es-
pléndidas obras» (&yhaé 2pyo Svia [aglad érga idyiail), es
un regalo apropiado para poner fin a la guerra delos sexos.
Si Jas6n recibe el vestido de Toante (Apolonio de Rodas 4,
423-434), se tiende simbdlicamente un puente de conti-
nuidad por encima del abismo de la catastrofe. El relato de
Pindaro sobre el agén lemnio contiene otro detalle nota-
ble: el vencedor no es Jasén, sino un tal Ergino, que llama-
ba la atencién por el hecho de que, aun siendo joven, tenia
ya los cabellos grises, por lo cual los otros solfan reirse de
él.7 Ergino el «trabajador», de cabello gris y objeto de risa,

uvas. Todos esos simbolos guardan tal vez alguna relacién con la fiesta
de la que estamos tratando.

35 Nilsson, GGR 110-113; Pausanias el Gramatico, 318 Erbse.

36 Siménides, 547 Page; Pindaro, Pyth. 4,235, con escolio; ¢f. Apo-
lonio de Rodas 2,30-32;3,1204-1206; 4,423-434.

37 Pindaro, Ol 4,23-31, ¢f. escolio 32¢; Calimaco, fr. 668. Ergino
aparece aqui como hijo de Climeno de Orcémeno, padre de Trofo—
nio y Agamedes (otra pareja de artesanos divinos, asociados al motivo
del fratricidio como los Cabiros), mientras que Apolonio de Rodas, 1,
185, siguiendo a Herodoro, FGrHist 31 F 45/55, convierte a Etgino
en milesio e hijo de Posidén; ¢f. Wilamowitz, Hellenistische Dichtung
11, 238.
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y, sin embargo, vencedor en Lemnos tras la llegada de la
nave: eso parece ser un trasunto, una «traduccién» de He-
festo, el trabajador de cabello gris, que aparece en la epo-
peya rodeado de la «risa homérica».?* Asi, el mito mismo
nos reconduce a la fiesta del fuego: ésta es el triunfo de He-
festo, del fuego que retornay trae nueva vida, en particular
a los artesanos que estan al servicio del dios. Posiblemente
la risa estaba directamente exigida por el rito, como expre-
sioén de la nueva vida, como en las ceremonias medievales
de Pascua el fuego nuevo y la risa, la «risa pascual», estan
atestiguados incluso en las iglesias.’* Hay otra peculiaridad
de tipo mds «pagano»: seguramente ni Esquilo ni Pindaro
habrian inventado el caracter abiertamente sexual del en-
cuentro de lemnias y argonautas. En Esquilo, las lemnias
hacen jurar a los argonautas, antes de permitirles el desem-

3% La constelacién Ergino-Jasén-Hipsipila es andloga a la de Hefes-
to-Ares-Afroditaen el célebre canto de Demédoco, Od. 8,266-366: otro
triunfo de Hefesto entre risas «homéricas». El que ese relato burlesco
tenga una relacién especial con Lemnos es lo que sugiere un fragmento
de vaso pre-griego, hallado en el santuario de Hefestia: A. Della Seta,
Apyauchoyueh Ednuepls 1937, 650; Ch. Picard, Revue Archéologique 20
(1942/1943), 97-124; fechado alrededor de 550 a. C., segiin me infor-
ma B. B. Shefton; ¢f. Delcourt, 80-82: una mujer (o una diosa) desnuda
frente a un guerrero armado, ambos aparentemente atados (¢?); lo cual
recuerda el canto de Demédoco, como vieron Picard y Delcourt, aunque
no parece tratarse de una ilustracién directa del texto homérico, sino
mads bien de una «leyenda» local, es decir, de una versién autéctona de
Lemnos: ¢f. K. FriisJohansen, The Hiad in Early Greek Art,1967,38,59.
La postura de los personajes, ambos en cuclillas, recordé a Picard los ri-
tos funerarios de la Edad del Bronce. La antropologia ofrece ejemplos
de sacrificios humanos relacionados con la produccién del «fuego nue-
vo»: se hace copular 2 una pareja y se la mata acto seguido (E. Pechuel-
Loesche, Die Loango-Expedition 111, 2, 1907, 171 ss.). El canto de Ho-
mero resulta mas alegre sin ese trasfondo siniestro.

39 Mannhardt, so2-508; Frazer, Golden Bough X, 121 ss.; sobre el ri-
sus Paschalis, P. Sartori, Sitte und Brauch, 1914, 111,167
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barco, que tendran comercio carnal con ellas.* Al fondo
estan los ritos de aioypohoyia [aisjrologuia, ‘pronunciacion
de palabras obscenas’] y aun de aioypomotia [aisjropoiia,
‘actos obscenos’], celebrados en el transcurso de un fests-
val of licence, con el que concluye el periodo delo anormal.

Irremediablemente muchos detalles se nos escapan. En
Lemnos, Hefesto aparece relacionado con los «Cabiros».
Se excavo el santuario de los Cabiros, no muy lejos de He-
festia, que ofrece un claro ejemplo de la continuidad del
culto entre las poblaciones pre-griega y griega, aunque no
aport6 mucha informacién acerca de los «misterios» delos
Cabiros, excepto que el consumo de vino jugaba un papel
importante.* El mito relaciona a los Cabiros de Lemnos
con el «crimen lemnio»: por entonces ellos abandonaron
laisla manchada de sangre.*> Dado que su culto pervivio en
Lemnos, es de suponer que volvieron una vez rota la mal-
dicién. En los Cabiros de Esquilo encuentran a los argo-
nautas; irrumpen en las casas y amenazan jocosamente con

40 Fr. 40 Mettc = Hypsipyle, p. 352 Radt; Pindaro, Pyth. 4,254; of.
Herodoro, FGrHist 31 ¥ 6.

4 Informe preliminar en Annuario della Scuola Archeologica di Ate-
ne 1/2 (1939/1940), 223 s.; las inscripciones ib. 3/4 (1941-1943), 75~
105; 14/16 (1952/1954), 317-340; D. Levi, «Il Cabirio di Lemnos», en
Charisterion A, K. Orlandos 111, Atenas, 1966, 110-132. Hay jarras de
vino con la inscripcién KaBeipwv [Kabéiron, «de los Cabiros»]. Los Ca-
biros y Hefesto: Acusilao, FGrHist 2 F 20; Ferecides, FGrHist 3 F 48,
con el comentario de Jacoby; O. Kern, RE X, 1423 ss.; éstano eslatra-
dicién de Samotracia ni de Tebas (donde hay un solo KABIPOE [Ka-
biros] anciano: Nilsson, GGR 1, 1dm. 48,1), por lo cual parece apuntar
a Lemnos. En el extrafio fragmento lirico {¢?) 985 Page, Cabiro, hijo de
Lemno, es el primer hombre.

# Focio 5. v. Kafetpor- Saripoves ik Apvov S1é TO TOMm L TGV YUVaIKGY
ueteveyBivreg elol 88 HrolHomoor /| Tirdves [«Cabiros: unos démones
que abandonaron Lemnos por el atrevimiento de las mujeres. Son He-
festos o bien titanes»].
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apurar todas las bebidas, hasta la Gltima gota de vinagre.+
Tal mendicidad descarada forma parte de las costumbres
de méscaras.* Detras de los Cabiros, nietos de Hefesto,
$¢ encuentra aparentemente una asociacién de enmascara-
dos, acaso originalmente una asociacién de herreros, que
de todos modos tenian algtin papel en la fiesta de la puri-
ficacién. Es tentador conjeturar que el barco de los argo-
nautas que arriba a Lemnos era en el fondo un barco de los
Cabiros, asociados frecuentemente a los barcos, de modo
que bien les cuadra la llegada por mar. El heraldo de los
argonautas, que destaca en las negociaciones con las lem.-
nias, se llama Etalides, <hombre de hollin»,* nombre que
lo vincula a los herreros de Lemnos; se dice que la isla mis-
ma se llamaba Etalia.+¢ ¢ Acaso los herreros Cabiros subjan

tras una noche de desenfreno, con su caldera de bronce ai
monte Mosiclo a encender el fuego que luego se llevaba,
en una carrera de antorchas, a la ciudad y se repartia entre
santuarios, hogares y talleres? Son ciertamente posibilida-
des atractivas.

La relacién de los ritos de purificacién con la excavacién
de la «tierra lemnia» sigue siendo poco clara. La «tierra
lemnia» es una especie de barro rojizo, descrito por Dios-
cérides y Galeno, que atin en tiempos modernos se encon-
traba en cualquier bazar oriental:” a veces la supersticién

* Fr. 97 Radt; que los que hablan son los Cabiros es patente por

la.cita de Plutarco, Quaest. conv. 6 33a: avtol mailovte imeihnoay [«ellos
mismos, bromeando, amenazaban. . »].

* K. Meuli, «Bettelumziige im Totenkult, Opferritual und Volks-
brauchy, Schweizer Archiv fiir Volkskunde 23 (1927/1928), 1-38.

42 Apc.)lc?nio de Rodas 1,6 41-651; cf. Ferecides, FGrHist 3 F 109.

4% Polibio 34, 11, 4; Estéfano de Bizancio, AiBaan.

7 Fredrich, 72-74; F. W. Hasluck, Annual of the British School at
Athens16 (1909/1910),220-230: F. L. W. Sealey, 7b.22 (1918/1919),16 4
s.; Cook, 111, 228 ss.; Dioscérides 5,113; Galeno X11, 169-175 K, (sé)bre
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sobrevive a la religién. Algunos viajeros describieron cémo
esa «tierra» se excavaba, bajo la supervisién del sacerdo-
te ortodoxo, en la colina que por eso mismo se identific6
como Mosiclo. En tiempos de Galeno era la sacerdotisa de
Artemis* la que recogia la «tierra»; previamente esparcia
en el suelo trigo y cebada, y luego formaba con batro unos
pequefios discos, que sellaba con la imagen de una cabra y
los vendia para fines medicinales. La sacerdotisa de la dio-
sa ejercia sus funciones en la montafia de Hefesto; lo cual
se presta a la relacion con el rito del fuego. En la medida en
que la continuidad forma parte del rito, eso nos proporcio-
nariaunindicio sobre la fecha dela fiesta: la «tierra lemnia»
serecogiael 6 de agosto, lo que corresponde ala estacién en
que Galenovisité Lemnos. En el mundo antiguo, el final del
verano es época bastante corriente para las fiestas del afio
nuevo. Las 7ystai de los Cabiros se reunian en Lemnos en
el mes de Esciroforién, o sea, aproximadamente, en agos-
to.# Pero las combinaciones de ese tipo no son pruebas.

Queda todavia pendiente una pregunta: ¢ qué sucede con
el repetido «mal olor»? ¢Puede ser eso algo mas que leyen-
da o difamacién?s° Un paralelismo de Atenas nos brinda

la fecha de la visita de Galeno a Lemnos, Fredrich, 73,1, 76,1: finales
del verano de 166 d. C.). Segiin Dioscérides, la tierra se mezclaba con
la sangre de una cabra. Los «sacerdotes de Hefesto» curaron a Hefes-
to con esta tierra: escolio AB a I/, 2,72.2; Filéstrato, Heroico 6,2; Plinio,
Nat. hist. 35, 33. El santuario de Filoctetes se encontraba, sin embargo,
en Mirina (Galeno x11, 171).

4% Acaso la «Gran Diosa» (véase n. 15).

49 Annuario della Scuola Archeologica di Atene 3/5 (1941/1943),
75 ss., n.° 2 y 6; pero «Hecatombeén» en el n.° 4.

5¢ Algunos comentarios genéricos en Dumézil, 35-39. Welcker, 249,
pensaba en una especie de fumigacidn; ¢f. Frazer, Golden Bough viiI,
73, sobre el uso de purgantes en una fiesta del fuego nuevo. Una glosa
marginal a Antigono de Caristo, Mzrab. 118 (véase n. 29), nombra el 7y
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una respuesta dréstica y sencilla: segtin Filécoro, las muje-
res de Atenas comfan ajo en la fiesta de las Esciras porque
se abstenian del comercio sexual y, en esas circunstancias,
no querian oler a ungiientos.” De manera que, durante las
Esciras, un olor inconfundible acompaia la ruptura de la
convivencia matrimonial y la separacién de los sexos. Du-
rante esa fiesta, las mujeres se retinen «segtin una antigua
costumbre»;** la imaginacién de Aristéfanes las hace ma-
quinar en esta ocasion su golpe de Estado, la instauracién
de la ginecocracia (Eccl. 59). Pero el parecido va mis lejos:
el acontecimiento principal de las Esciras es una procesion
que parte del viejo templo de la Acrépolis y se encamina
en direccién a Eleusis hacia la frontera del Atica, a un lu-
gar llamado Escirén. El sacerdote de Posidén-Erecteo, 1a
sacerdotisa de Atenea y el sacerdote de Helio son conduci-
dos juntos bajo un palio por los Eteobutadas.s Erecteo es el

Yevov [péganon, ‘ruda’ (planta)]; of. Jacoby, FGrHist 111, Komm. 437,
nota 223,

** Filécoro, FGrHist 328 F 89: év 8¢ toic Zxipots Tijt topriit Hiobiov oxé-
pode Evexa Tob dméyeafar ddpodiotwy, d¢ dv Wi popwv dromvéoey. E. Gjer-
stadt, Archiv fiir Religionswissenschaf 27 (1929/1930), 201-203, cree
que Filécoro interpretd mal el sentido del rito, que en realidad era de
indole «afrodisiaca», aunque él mismo reconoce que un breve periodo
de abstinencia aumenta la fertilidad.

16 /1L 1177 8-12: $Tav 7 topti) v Oeopodoplwv... kel T& Skipa
xal el oo MY Audpay Guvépyovran ai Yvvaikes kot T watpta [«Durante
1a fiesta de las Tesmoforias [...] y las Esciras y algin otro dfa se juntan
las mujeres segin la usanza ancestraly].

¥ Lisiméaquides, FGrHist 366 F 3; escolio a Aristéfanes, Eccl. 28. La
discusién m4s detallada la ofrece E, Gjerstadt, Archiv fiir Religionswis-
senschaft 27 (1929/1930), 189-240. Deubner (40-50) se deja inducir a
error por un escolio a Luciano (Schol. Luc. p. 275,23 ss. Rabe); ¢f. Bur-
kert, Hermes 94 (1966), 23-24, 7-8 [cast., en este volumen, «La leyen-
da de las Cecrépidas y las Arreforias», texto correspondiente a las no-
tas 13 ss., pp. 97-128].
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rey primigenio de Atenas que, segiin el mito, dejo su palacio
para luchar «junto al Escirén» contra los eleusinos; duran-
te la batalla desaparecié de modo misterioso, hundiéndose
en la tierra; su viuda se convirtié en la primera sacerdotisa
de Atenea.* Asi, encontramos pues en Atenas, documen-
tada de modo incontestable, la apopompé ritual del rey, que
para la fiesta correspondiente de Lemnos s6lo podemos
inferir a partir del mito. En Atenas, sin embargo, la fecha
del 4gén final se habia alejado un tanto: el «comienzo» de
la «<nueva vida» no llegaba sino con la fiesta de las Panate-
neas, en el siguiente mes de Hecatombedn, el primer mes
del afio. Si el fuego perpetuo que ardia en el santuario de
Atenea y Erecteo, la lampara de Atenea, se llenaba una vez
al afio de aceite nuevo y se volvia a encender,’ esa ceremo-
nia debi6 de tener lugar sin duda durante las Panateneas,
cuando el nuevo aceite se otorgaba también como premio
alos vencedores. El mes de Esciroforion caia aproximada-
mente en agosto, la época en que se excavaba la «tierralem-
nia». El nombre «Escira» es enigmatico, pero la mayoria
de las explicaciones antiguas se centran en una raiz oxip/
oxvp- [skir/skyr-1, que denota algo asi como «tierra blan-
ca», «barro blanco» o «piedras blancas». El lugar llamado
Escirén se caracterizaba porlas piedras blancas; se dice que
Teseo, cuando estaba a punto de partir de Atenas a Creta,
confeccioné una imagen de Atenea de barro blanco, que
luego llevo en procesion.ss ¢ Acaso los oxipa [skira] se lle-

s4 Buripides, Erecteo, fr. 65 Austin. Muerte y tumba de Esciro: Pau-
saniasi, 36, 4.

55 Pausanias 1, 26, 6 s.

¢ An. Bekk. 304,8: Sxetpig Abnva- eldog dyapatos Abnyag dvounahe-
v1og obTwe frol & TéTov TIvdg ol TwE VORRTUEVOU, £V DL YT ﬁwdﬁpxslksv@]...
[«Atenea Esciras: especie de imagen de Atenea, llamada asi o por cier-
to lugar asf llamado, en el que la tierra es blanca...»] (més breve, Ez. M.
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vaban como amuletos durante la fiesta de las Esciroforias,
aunque nunca hayan podido igualar el éxito alcanzado en
la medicina popular por sus equivalentes lemnios?

En Atenas habia otra fiesta en la que las mujeres consu-
mian ajo en grandes cantidades: las Tesmoforias.” Esa fies-
ta era de las mds difundidas en toda Grecia; debié de ha-
ber muchas variantes locales, pero algunos rasgos recuerdan
notablemente las estructuras que acabamos de comentar:
encontramos la interrupcién de la vida normal, la separa-
ci6n de los sexos; las mujeres se retinen durante tres o cua-
tro dfas y se alojan en «tiendas de campafia» junto al Tes-
moforién; en Eretria, durante ese periodo no usan el fue-

720,4); Schol. Paus. p. 218 Spiro: axipodbpie maph v dépew oxipa év abTHL
oV Onota | ydyov- & yap Onoeds dmepydpevoc ket Tod Mwawtabpoy iy
Abnvay morfoas 4md Tod yhyov éldaracev [«Esciroforia, por llevar som-
brillas blancas (skira) en la misma Teseo, o yeso: pues Teseo, al partir
contra el Minotauro, hizo una imagen de yeso de Atenea y la porté» (en
la procesion)] (¢f. Wilamowitz, Hermes 29 (18941, 243; ligeramente co-
rrompido Et. Gen. p. 267 Miller = Er. M. p. 718,16, mis corrompido en
Focio, Suda 5. v. Zxlpa, donde se trata del retorno de Teseo); escolio a
Aristétanes, Avispas 926: Abyva Sxappac, yat (v codd.) AsvxAuypleton
[«Atenea Lscirras, porque es embadurnada con tierra blanca»]. R. van
der Loeff, Mnemosyne 4.4 (1916), 102 s., Gjerstadt, 22-226, y Deubner,
46 s., intentaron separar las Esciras de Atenea Escira, Deubner, 46,11,
incluso del lugar llamado Zxipov [Skiron] (¢Exipov? [Skiron] Herodia-
no, Gramm. Gr. 1111, 385,1-4; I11 2, 581,22-31 [cf. Estéfano de Bizancio,
Zxipog] parece prescribir Sxipov [Skiron]; of. Zxipa [Skira] Aristofanes,
Thesm. 834, Eccl. 18); contra Deubner, Jacoby, FGrHist 111 B Suppl.,
notas 117 s. El cambio de cantidad (cf. owpdg [sirés]) es menos llamati-
vo que la coexistencia de oxip- [skir-]y oxvp- [skyr-] (cf. L5J 5. v. oxipov,
oxipog, oxippog, oxbpog), que tal vez apunte a una palabra no griega. En
laisla de Esciros (¢f. Orosio/Et. M. 720,24), Teseo fue precipitado des-
de la roca blanca (Plutarco, Teseo 35).

7 TG 1I/111 1184 8i86var... elg Ty EopTip... kol axkdpdwy Sbo oTeT potg
[«Dar [...] parala fiesta [...] y dos libras de ajos»]. Sobre las Tesmofo-
rias, ¢f. Nilsson, GF313-325, GGR 1, 461-466; Deubner, 50-60.
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go (Plutarco, Quaest. Gr. 31); ofrecen sacrificios desagra-
dables a las divinidades subterrdneas. Se abren unas cavi-
dades subterraneas, los 72égara, y se arrojan lechones a las
profundidades. Probablemente habia un gran sacrificio, si
bien secreto, al final de la fiesta. En la fantasia mitologica,
la separacion de los sexos se exageraba hasta convertirse en
guerra. Lalamentable situacion del «cufiado» de Euripides
en las Tesmoforiantes de Aristofanes no es el inico ejem-
plo. De las mujeres de Lacedemonia se contaba que ven-
cieron al célebre Aristémenes de Mesene cuando éste 0s6
acercarseles durante las Tesmoforias, luchando, poseidas
por el impulso divino, con cuchillos de sacrificio, asadores
y antorchas: escena que presupone un «sacrificio secreto»
celebrado de noche (Pausanias 4, 17, 1). Durante la fiesta
de las Tesmoforias, las mujeres de Cirene se embadurna-
ban las manos y la cara con la sangre de las victimas de sa-
crificio, y asi castraron al rey Bato, que hab{a intentado es-
piar sus secretos.’* En este contexto el mito mas famoso se
refiere a aquellas mujeres a las que ya Euripides (Hec. 887)
comparaba con las lemnias: las Danaides. Todas ellas ase-
sinaron a sus maridos en una misma noche, con una excep-
cién importante (también eso como en Lemnos): la virgen
Hipermestra facilité a Linceo la huida secreta. Dado que
en Argos estaba vigente la regla de apagar el fuego en las
casas en las que habia muerto una persona,” en la noche de
aquella matanza debieron de extinguirse los fuegos. Pero
Linceo, una vez a salvo, encendié una antorcha en Lircea,
e Hipermestra le respondié encendiendo otra antorcha en
la Larisa, «a raiz de lo cual los argivos celebran cada afio

5% Eliano, fr. 44 = Suda 5. v. cdaxrpuu y Beopoddpog; Nilsson, GF

324 s.
59 Plutarco, Quaest. Gr. 24, 296f.
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la fiesta de las antorchas».% Es dudoso que este rito per-
teneciera «originalmente» al mito de las Danaides; el jue-
go de palabras Lircea-Linceo no inspira mucha confian-
za. En todo caso, el mito tiene mucho que decir acerca del
agén final, en el cual las Danaides encontraron finalmente
a sus esposos.®’ Tras la terrible rebelién contra la natura-
leza debe comenzar una nueva vida, que resulta ser preci-
samente la vida «<normal». Herédoto afirma, sin embargo,
que fueron justamente las Danaides quienes introdujeron
en Grecia el rito (telery [teleté]) de Deméter Tesméforo,
lo que equivale a decir que instituyeron la fiesta de las Tes-
moforias.* De esta manera, la semejanza de los mitos de
las Danaides y de las lemnias, asi como la semejanza entre
el rito de las Tesmoforias y el de la fiesta del fuego lemnia,
quedan finalmente confirmadas por Herédoto, que relacio-
na el mito con el rito.

Echemos una ojeada a los romanos. Su «mayor rito de
purificacién» (péyiorog v xabappav [mégistos ton bazar

%0 Pausanias 2,25, 4: Eml TobTWL 82 Apysior katé Etoc ExaaTov TUPTEY
topTiv &yova; ¢f. Nilsson, GF 470,5. Apolodoro, 2, 22,y Zenobio, 4,86
sefialan una relacién del mito de las Danaides con Lerna (sobreel fliegc;
nuevo de Lerna, Pausanias 8, 15, 9).

S Pindaro, Pyh. 9,111 ss.; Pausanias 3,12, 3; Apolodoro 2, 22. Du-
mézil, 48 ss., discuti6 las semejanzas entre el mito argivo y el de los ar-
gonautas, sin prestar atencién a las Tesmoforias,

6> Herédoto 2,171: Tiig Apntpog Teketiig wépt, THY of "EXMyvec Qeapo-
$dpuax xakbovot... ai Aavaotd Buyatépes Aoy ai THY TEAETHY Tad Ty £ AlyD-
mtov egayayoton kol SiddEacar T Hehaoyibmidag yovatxac [«Acerca del
rito de Deméter, que los helenos llaman Tesmoforias [.. .1, fueron las hi-
]:as de Dinao las que trajeron ese rito de Egipto y lo ensefiaron a las mu-
jeres pelasgas»]. La relacién de los danaos con Egipto ha sido objeto de
seria discusién entre los estudiosos modernos (G. Huxley, Crete and the
Luwians,1961,36 s.;F H. Stubbings, Cambridge Ancient History xviii,
1963, 11 ss.; P. Walcot, Hesiod and the Near East, 1966, 71). El nombre
Epafo podria provenir de la lengua de los hicsos.
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mén], Plutarco, Quaest. Rom. 86) concierne a las virgines
vestales y al fuego del templo de Vesta, y se prolonga du-
rante un mes entero. El rito empieza con una extrafia gpo-
pompé: en determinados templos, dispersos por todala ciu-
dad, se recogen veintinueve mufiecos, que son llevados al
pons sublicius y arrojados al Tiber bajo la direccién de la
virgo. Los mufiecos se llaman argez, lo que acaso significa
simplemente «hombres grises».% Sigue un periodo de abs-
tinencia: durante este tiempo no se celebra ninguna boda, %
yla flaminica,la esposa del flamen dialis, no debe mantener
relaciones conyugales con su marido: Del 7 al 15 de junio,
el templo de Vesta permanece abierto durante nueve dias.
Las matronae se retinen descalzas para dedicar ofrendas y
rezos. Especialmente notable es el rito de las Matralias, ce-
lebrado el 11 de junio: a las matronae, que adoran este dia
a la Mater Matuta, no se les permite nombrar durante este
acto a sus propios hijos; rezan por sus sobrinos. El dia 15,
por fin, se limpia el templo de Vesta; guando stercus dela-
tum, fas [«Cuando la suciedad ha sido eliminada, es lici-
to»]: la vida normal puede volver a empezar, Las semejan-

6 Cf. 5. Wissowa, Religion und Kultus der Rémer,2." ed., 1912, 420;
K. Latte, Rémische Religionsgeschichte, 1960, 412-414; sobre las Vesta-
lias, Wissowa, 159 s., Latte, 109 s.; sobre las Matralias, Wissowa, 111,
Latte, 97 s.; G. Radke, Die Gétter Altitaliens, 1965, 206-209;J. Gagé,
Matronalia, 1963,228-235. Elhecho de que en las Matralias se acostum-
brara azotar a una joven esclava recuerda el papel que jugaron las escla-
vas tracias en Lemnos y el sacrificio del cabello de las esclavas tracias de
Eritras (véase n. 65). Con el tutulum de los argeos (= pilleumn lanatum
[«gorro de fieltro cubierto de lana»], Suetonio, ap. Servio, Scholia Da-
nielss, a Aen. 2,683), cf. los wihot [piloz, ‘sombreros de fieltro’] de He-
festo y de los Cabiros (véase n. 34).

64 Plutarco, Quaest. Romz. 86, 284f: no se celebran bodas en mayo;
Ovidio, Fast. 6,219-234: no hay bodas hasta el 15 de junio; a la flamini-
ca se le prohibe peinarse, cortarse las ufias y mantener relaciones con
su marido.
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zas con la pyrphoria lemnia son llamativas: la apopompéy el
acto de arrojar al agua, la separacién de los sexos, la sepa-
racién de marido y mujer, de madre e hijo, mientras se «pu-
rifica» el lugar del fuego del que depende, segln la creen-
cia romana, la salus publica.

Béstenos con estas comparaciones; es dificil evitar el pe-
ligro de que se borren los perfiles al acumularse el material,
¢Serd posible formular una hipétesis histérica que dé razén
de las analogfas estructurales que hemos observado? Esta-
mos ante un problema delicado. Podemos encontrar cier-
tamente un trasfondo comtin enla cultura de Oriente Préxi-
mo: la estructura de las fiestas orientales del afio nuevo se
ha resumido en las fases de «mortificaciény, «purifica-
cidn», «vivificacién» y «jibilo»,% a las que en nuestro caso
corresponden con bastante exactitud amomopn [apopom-
Pé, ‘expulsion’], amdppnrog Buoia lapérretos zysia, «sacrifi-
cio secreto»], la abstinencia por un lado, el agén y las bo-
das por otro. Parece haber influencias egipcias, y sobre
todo tenemos las tradiciones acerca de los «pelasgos» pre-
griegos en Argos, Atenas, Lemnos (segtn la tradicion ate-
niense) e incluso en Italia.” Pero no hay grandes esperan-

¢ Hay unarelacién entre la fiesta de Lemnos y el mito de Orién (véa-
se n. 23). Una leyenda de culto de Eritras presupone un rito compara-
ble: «Heracles» llega en una balsa, y unas esclavas tracias sacrifican su
cabello para arrastrarlo a la orilla (Pausanias 7, 8, 5-8).

%6 Th. Gaster, Thespis, 2." ed., 1961: «mortifications, «purgations,
«invigoration», «jubilation»; una modificacién del esquemaen C. . Blee-
ker, Egyptian Festivals, Enactment of Religions Renewal, 1967, 37 s.

67 Véase el material reunido por F, Lochner-Hiittenbach, Die Pelas-
ger, 1960. Los atenienses usaron las leyendas acerca de los pelasgos, a
los que identificaban con los tirsenos (Tucidides 4,109, 4), para justifi-
car la conquista de Lemnos bajo Miltiades (Herédoto 6, 137 ss.). Habia
en Atenas una familia de los Eoveido (Eunéidail, que ejercia el oficio de
heraldo yel culto de Dioniso Melpémeno: J. Toepffer, Attische Genealo-
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zas de que podamos desenredar las complejas interaccio-
nes de grupos o tribus de la Edad de Bronce, dentro de una
tradicién complicada ademas por la contaminacién reci-
proca delas leyendas. Retengamos solamente que las seme-
janzas de los ritos deberian tenerse en cuenta en esas cues-
tiones en la misma medida que ciertos nombres de tribus o
de dioses o los tipos de ceramica.

De todos modos, respecto al problema del mito y del
rito podemos llegar a algunas conclusiones: entre el rito y
el mito hay correspondencias que van mis alla de los con-
tactos ocasionales o del solapamiento secundario. Sélo gra-
cias alos testimonios aislados de Mirsilo y de Filostrato dis-
ponemos de alguna pista que nos permite remontarnos del
mito a un rito de Lemnos; nada sabemos de las Tesmofo-
rias de Argos. Cuanto mas llegamos a saber acerca de un
rito, tanto més patente se hace la correspondencia con el
mito. La revuelta de las mujeres, la desaparicion de los va-
rones, la vida antinatural sin amor, la sangre derramada:
todo eso lo viven los hombres en la fiesta, lo mismo que
la llegada de la nave que trae el gozoso inicio de una nue-
va vida. En este sentido, queda confirmada la f6rmula de
Jane Harrison: «The myth is the plot of the dromenon».**
Las peripecias del mito reflejan actos rituales. La contro-
vertida cuestién de si en esta dependencia reciproca lo pri-
mario es el mito o el rito® trasciende la competencia de la

gie,1889,181-206; Preller y Robert 11, 852 s.; sobre los pelasgos en Ita-
lia, Helénico, FGrHist 4 ¥ 4; Mirsilo, FGrHist 477 F 8, en Dionisio de
Halicarnaso, Ant. 1, 17 ss.; Varrén, en Macrobio, Sz¢. 1, 7, 28 s.; sobre
Camilo-Kaduihog [Kadmilos], A. Ernout y A. Meillet, Dictionnaire éty-
mologique de la langue latine, 4. ed., 1959, 5. v. Camillus.

% Themis, 2.2 ed., 1927, 331. '

¢ Véanse notas 1-6. En Egipto habfa notoriamente ritos sin mito:
Bleeker, 19; E. Otto, «Das Verhiltnis von Rite und Mythus im Agypti-
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filologia, por cuanto ambas cosas, el mito y el rito, existie-
ron mucho antes de la invencién de la escritura. Al filélogo
clasico los mitos le son mas tamiliares; pero conviene darse
cuenta de que la funcién y la trasmisién del rito no depen-
den de las palabras, ni mucho menos atn de doctrinas dog-
maticas, sino de la conducta de los mayores: una cierta ex-
presién peculiar del rostro, un timbre insélito de 1a voz, la
posturay el gesto marcan la esfera de lo sagrado. La expre-
si6n de seriedad y confianza invita a la imitacion, alo que se
agregan evidentemente las implacables sanciones con que
se castiga cualquier infraccién. De este modo, los ritos re-
ligiosos se han trasmitido en la sociedad humana segin una
secuencia ininterrumpida. Debido a su importancia parala
vida social, no sélo han inspirado relatos, sino que propor-
cionan una suerte de «contenedor»” que garantiza la es-
tabilidad y las estructuras fijas de la tradicién mitica. Para
entender los mitos, el rito es, por lo tanto, un factor que no
hay que subestimar.

Ciertamente se pueden contemplar las flores sin preocu-
parse de sus raices. El mito puede independizarse del rito.
El origen ritual del mito no implica que éste cumpla una
funcién ritual; por lo cual la ausencia de tal funcign ritual
no demuestranada en contra del origen ritual. El rito, si por
casualidad lo conocemos, explicar4 sobre todo los detalles
extrafios de un mito, que ficilmente se omiten en la mera
narraci6n, mientras que el mito puede pervivir gracias a su
propio encanto. Apolonio de Rodas no tuvo que preocu-

schen», Sitzungsberichte Heidelberg 19 58, 1. Los bislogos han observa-
doritos en la conducta de los animales: K. Lorenz, Das sogenannte Bose,
1963, 89-127.

7 La expresion «mental containers ha sido acufiada por W. F. Jack-
son Knight, Cumacan Gates, 1936, o1, para indicar la funcién de los es-
quemas miticos respecto a los hechos histéricos.
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parse de las fiestas lemnias, y dej6 de lado el «mal olor». El
primer paso decisivo en esta direccién estaba dado ya con
Homero, o dicho mas exactamente: el mito griego encontrd
su forma propia en la tradicién oral de cantores talentosos
que constituye el trasfondo de la Iliada, la Odisea y las otras
epopeyas arcaicas. Debido a la actividad exitosa de los can-
tores y los rapsodas, se produjeron en el terreno de los mi-
tos toda clase de mezclas, intercambios y solapamientos,
en cuyo transcurso las tradiciones locales se adaptaron a
los relatos homéricos. Asi, muchas veces los mitos se agre-
garon a los ritos por construccién secundaria; en estos ca-
sos, los detalles no concuerdan con precision. Los poetas y
los anticuarios eran entonces libres de elegir entre diferen-
tes tradiciones, y aun de desarrollar nuevas combinaciones
convincentes. Un mito podia explicar otro o incluso reem-
plazarlo, los motivos se solapaban, dado que las estructu-
ras subyacentes eran similares o casi idénticas.

Mis importante atGn que el significado del rito para.la
comprension del mito es el significado que tiene el. mito
para la reconstruccién y la interpretaciéon de los ritos vy,
por consiguiente, para el estudio de las religiones en ge-
neral. El mito, como plo#, puede indicar nexos entre ri-
tos que en la tradicion se presentan aislados; puede cubrir
las lagunas insuperables de nuestros conocimientos; puede
proporcionar indicios decisivos para la datacién. En nues-
tro caso, el testimonio de Filéstrato pertenece al tercer si-
glo de la era cristiana, el de Mirsilo al siglo 111 a. C.; la alu-
sién de Séfocles nos lleva al siglo v; pero como el relato de
Hipsipila es conocido en nuestra I/iada, tanto el mito como
el rito deben ser anteriores al 700 a. C., aproximadamente.
Lo cual significa que no se trata ni siquiera de griegos, sino
de los habitantes pre-griegos de Lemnos, a los que Home-
ro llama «sintios»; los griegos posteriores hablan de tirse-
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nos.” Las excavaciones nos han permitido formarnos cier-
taidea de esa cultura pre-griega y de su continuidad bajo la
colonizacion griega. A pesar de las constantes luchas y de-
rramamientos de sangre, parece que habia una asombrosa
permeabilidad de lo religioso, en el rito y aun en el mito,
entre diversas lenguas y culturas, y en particular una sor-
prendente estabilidad de la tradicién vinculada a un lugar
determinado.

En la medida en que el mito refleja el rito, resulta impo-
sible extraer de la trama del mito conclusiones acerca de
acontecimientos hist6ricos o incluso explicar el mito en fun-
cién de tales acontecimientos. Desde Wilamowitz hasta el
Lexikon der Alten Welt’* leemos que el «crimen de Lem-
nos» refleja ciertas aventuras de la época de la coloniza-
cion; las Inscriptiones Graecae (X11 8, p. 2) registran minu-
ciosamente: «Habitantes griegos en Lemnos, 800 ca.- post
700», como si los lemnios hubiesen sido asesinados por los
argonautas o los argonautas por las lemnias. Para ser cau-
telosos, digamos que es posible que la crisis de la comuni-
dad, que en la fiesta se representa a modo de juego, estalle
en una matanza real o una revolucién, que de ahi en ade-
lante se conmemorardn en esa misma fiesta.”? Pero las atro-

7' Identificacién de sintios y tirsenos: Fil6coro, FGrHist 328 F
100/101; ¢f. Jacoby ad locum. El informe principal sobre las excava-
ciones de Lemnos, interrumpidas por la guerra: Annuario della Scuo-
la Archeologica di Atene 15/16 (1932/1933); ¢f. D. Mustilli, Enciclopedia
dell’Arte Antica111,1960,231 s.; L. Bernabo Brea, 25, 1v,1961, 542-545.
Es notable que en la necrépolis pre-griega no hubiera entierros sin cre-
macién (Annuario. .., cit., 267-272). Wilamowitz, 231, habia afirmado
erréneamente que entre los «bairbaros» pre-griegos no podian existir ni
ciudades ni el culto de Hefesto.

7 Lextkon der Alten Welt, 1965, s. v. «Lemnos»; Wilamowitz, 231.

73 En varias ciudades de Suiza hay tradiciones acerca de una «no-
che de los asesinatos», que se celebra con costumbres carnavalescas: cf.
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cidades reales por si solas no producen mitos ni ritos; delo
contrario, nuestra época estaria llena de ellos. Otra inter-
pretacién histérica del mito, formulada por Bachofen, pero
intuida ya por Welcker, ha conquistado, gracias a Engels,
los corazones de los historiadores marxistas: el crimen de
Lemnos como recuerdo de una sociedad matriarcal prehis-
térica.”* Los avances de la investigacion prehistorica, sin
embargo, han ido dejando cada vez menos lugar para una
sociedad matriarcal en cualquier cultura pre-griega del
Mediterrineo o de Oriente Préximo. Y, en efecto, Hipsipi-
la no gobernaba a varones (lo que el «matriarcado» impli-
caria), sino que los varones simplemente no existian. Esto
no es una organizacién matriarcal de la sociedad, sino la
suspensién de una sociedad patriarcal, un estado de tran-
sicién, una especie de carnaval: lo cual es también el moti-
vo por el que las mujeres de Lemnos eran un tema apto
para la comedia.” El orden social se invierte precisamen-
te para provocar la inversién siguiente, que supone la res-
tauracién de la vida «normal».

Si el rito no depende del mito, tampoco se explica por

L. Tobler, «Die Mordnichte und ihre Gedenktage», en Kleine Schrif-
ten,1897,79-105.

74 Welcker, 585 ss.; Bachofen (véase n. 12); F. Engels, Der Ursprung
der Familie, des Privateigentums und des Staates, 1884, en Marx-Engels,
Werke xX1, 47 ss. Lcast., El origen de la familia, de la propiedad priva-
da y del Estado, Batcelona, Planeta-De Agostini, 1992]; G. Thomson,
Studies in Ancient Greek Society, 1949, 175 (con mds cautela en Aeschy-
lus and Athens, 1941, 3." ed., 1966, 287). Una prudente evaluacion de
la teoria bachofeniana ofrece K. Meuli en Bachofen, Gesammelte Wer-
ke 111, 1107 -1115. Sobre los licios, véase S. Pembroke, «Last of the Ma-
triarchs», Journal of the Economic and Social History of the Orient 8
(1965),217-247. ‘

75 Afuviar [Lémniai, «Las lemnias»] se titulaban sendas comedias de
Aristéfanes (frs. 356-375 Kock), Nicécares (frs. 11-14) y Antifanes (frs.
144-145); of. Alexis (fr. 134), Difilo (fr. s4) y Turpilio (90-99 Ribbeck).
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«creencias» o «conceptos», lo que equivaldria a sustituir
un mito por otro. El rito parece ser mas bien un medio ne-
cesario de comunicacién y de solidaridad, necesario sobre
todo para dominar los problemas de la atraccion y de la
agresién inherentes a la convivencia humana. Ahi estan las
inextinguibles tensiones entre jévenes y viejos, asi como en-
tre los sexos, que requieren de vez en cuando una descar-
ga «catartica». A veces se logra dar expresién a un conflic-
to para minimizar otro. De eso trata el mito: del amor y del
odio y del conflicto entre ambos, de impulsos asesinos y de
lazos afectivos, de la solidaridad de las mujeres y los vincu-
los familiares, de la separacién llena de odio y el reencuen-
tro gozoso: ésta es la historia de Hipsipila, y ésta es tam-
bién la esencia del rito; s6lo que el mito lleva en la fantasia
al extremo lo que el rito encamina por cauces mis inofen-
sivos: en lugar de hombres caen animales, y los dias hasta
el fin de la revolucién estan contados. Asi, el rito evita la
catastrofe de la sociedad. De hecho, sélo las dltimas déca-
das han hecho desaparecer todos los ritos comparables de
nuestro mundo. A nuestra generacién le queda comprobar
si los hombres son capaces—y de qué manera—de sopor-
tar una vida de ininterrumpida monotonia, aunque sea en
medio dela abundancia; estd todavia por ver silos desérde-
nes que acaso estallen llevardn ala catarsis o ala catastrofe.
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VIOLENCIA Y JUICIO EN LOS RITOS
GRIEGOS ANTIGUOS!

La palabra 7ito suele usarse hoy en dia mayormente con in-
tencién «emancipadora», para denunciar el cardcter irra-
cional y primitivo de los ordenamientos y los modos de ac-
tuar tradicionales y, con ello, quitarlos de en medio. Y, en
efecto, es patente que los esquemas heredados de conduc-
ta? ya no bastan para regular el mundo moderno. Pero el ne-
cesario aumento de la conciencia requiere al mismo tiem-
po que aclaremos y comprendamos aquellos aspectos de la
sociedad humana que hasta ahora venian funcionando sin
reflexién. Si precisamente los ritos juegan un papel tan im-

" Versién revisada de la leccién inaugural pronunciada en la Uni-
versidad de Zirich el 23 de junio de 1969. Las notas se limitan a lo més
indispensable. Se citan repetidamente por el solo nombre de autor: F.
F. Chavannes, De Palladii raptu, tesis doctoral, Berlin, 1891; A. B. Cook,
Zeus,1-111, Cambridge, 1914-1940; L. R. Farnell, The Cults of the Greek
States, 1-v, Cambridge, 1896-1909; L. Deubner, Attische Feste, Berlin,
1932; E Imhof-Blumer y P. Gardner, Numismatic Commentary on Paus-
anias, Londres, 1885-1887; J. H. Lipsius, Das attische Recht und Rechts-
verfabren, Betlin, t9os-1914; A. Mommsen, Feste der Stadt Athen im
Altertum, Leipzig, 1898; M. P. Nilsson, Geschichte der griechischen Re-
ligion, 3." ed., Minich, 1967; E. Pfuhl, De Atheniensium pompis sacris,
Berlin, 1900;]J. Toepffer, Attische Genealogie, Berlin, 1889.

2 Desde Sir Julian Huxley en adelante, la nocién de rito ha sido
usurpada por la etologia, en el sentido de un esquema de conducta di-
sociado de su finalidad propia que ha adquirido una funcién comuni-
cativa; ¢f. K. Lorenz, Das sogenannte Bise, Viena, 1963, 25.% ed., 1970
[cast., Sobre la agresion. El pretendido mal, trad. de F. Blanco, Méxi-
co, Siglo XXT,16." ed., 19891, cap. v: a mi entender, un enfoque fértil
para la comprensién, aunque lo «sagrado» permanece sin parangén en
la zoologia; ¢f. también P. Weidkuhn, Aggressivitit, Ritus, Sikularisie-
rung, Basilea, 1965.
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portante en la sociedad, si han sido ampliamente asumi-
dos como absolutos o como «sagrados», entonces hemos
de suponer que poseen un sentido determinado, que cum-
plen una funcién esencial; seria arriesgado desecharlos sin
previo examen.

La religion precristiana de la antigua Grecia es particu-
larmente interesante a ese respecto, dado que alli unos ri-
tos antiquisimos perduraron como «sagrados» en medio de
una vida intelectual sobremanera avanzada y con un alto
grado de diferenciacion. Es cierto que, desde los inicios
de la filosofia, la interpretacion de la religién que ofrecia
el mito se habia derrumbado; el dictamen devastador que
pronunciara Jenéfanes sobre los mitos de los dioses jamas
fue revocado y, lo que es mas, Platon llegé a privar al cul-
to del sentido «magico» aceptado por la creencia ingenua,
al demostrar la imposibilidad de influir con «sacrificios y
rezos» en un dios absolutamente bueno.? Pero a pesar de
ello, los cultos de los dioses, con sus problemiticos ritos, y
las fiestas de la pélis sobrevivieron a Jenéfanes en siete si-
glos por lo menos. La mayoria de los ciudadanos seguian
convencidos de que la moralidad y la supervivencia de la
ciudad dependian de la religiosidad que se manifestaba en
el culto. Asi, la organizacion de las fiestas era desde siem-
pre uno de los cometidos principales de los funcionarios, y
el afio de servicio militar de los efebos se convirtié en una
introduccién alos cultos patrios, que marcaban sus puntos
culminantes, preparados y realizados con la participacién
de los mismos efebos, para que «desdela primerajuventud,

3 Platén, Leyes 88sbh, 716d ss., 905d ss., Rep. 364b ss.; quedaba,
como sentido del culto, la «asimilacién a Dios». Para los ritos tradicio-
nales, Jen6crates (frs. 23-25 Heinze) hallé la salida de afirmar que se di-
rigian a demonios inferiores.
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cumpliendo en el escrupuloso cuidado de los sacrificios y
de las procesiones con el orden establecidoy recibiendolos
honores concomitantes, aprendan a actuar segin las cos-
tumbres dela ciudad».* De este modo reciben la formacion
que los convierte en «buenos sucesores y herederos de su
ciudad».s La religion y la tradicién son casi idénticas. Por
qué se espera tal efecto justamente del «escrupuloso cuida-
do de los sacrificios y de las procesiones» es, desde luego,
en un principio un enigma para el profano; aunque acaso
se aclare si logramos imaginarnos uno de aquellos ritos tra-
dicionales, tanto en los detalles dramaticos como en el rit-
mo de conjunto. Intentémoslo con un ejemplo particular.
Entre las fiestas celebradas por los efebos, después de los
misterios eleusinos del otofio y antes de las Grandes Dioni-
sias dela primavera, tres inscripciones mencionan un fito de
Palas Atenea: «Ayudaron también a conducir a Palas hasta
Faleroy traerla de vuelta, alaluz delas antorchas, con toda
la disciplina deseable».® Falero es la bahia mas proxima a
Atenas; asi que Palas, por lo visto, «salia» de su santuario,
que estaba dentro de la ciudad o muy cerca, hacia el mary

4 16 11T 1039, 26-28: &mwg &md THig TphTyg Aluclog év Tel [t]e [wept
Térg O] ol [ ¢ kerd Tixg o] dmipehele T [erarypévov Torod|uevol et Tuyyd-
vovreg Tiig mepl TadTe T i év] Totg T[g méhewg] Ediopoig dvacrflp[ac[)d)crw.,..;
of Livio 27,8, s (ysobreeste pasaje, A. D. Nock, en Reallexikon fiir Anti-
ke und Christentum 11, 111), acerca de la cura sacrorum et caerimoniarum.

5 16 11/111 1006, 52-54° 6 Sfjwoc... Boukdpevos To[b]g & Tév met[1]Swv
petaBatvovtag elg Todg dvdpag dryafode yiveabar TG 1ra19i§og Sadbyous....
[«La asamblea popular [...], deseando que los que de nifios van pasan-
do a hombres se hagan buenos sucesores y herederos de su ciudad...»].

S 16 U/1I? 1006, 11: ouvebyyayov 8¢ kel iy [Tk hédo Dedknpol kaxeBev
MUY GuvelTHyayov peTh uTdG weTh Tdong ebkoopiac; of.75 s. (123/122 a.
C.); 1008,9 s. (119/188 a. C.); 1011, 10 s ouvebhyayov Ot xal t[n]v [er-
N petdt T yevinTay xad mdhw el onyaylov pers méang ebxooplag (107/
106 a. C.).
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volvia a «entrar» en su recinto sagrado. Las antorchas indi-
can que se trataba de una procesién nocturna. Las inscrip-
ciones provienen de los afios 123 a 106 a. C.; llegamos has-
ta el final del siglo 1v a. C. con la noticia fragmentaria del
escritor local Fil6coro, segin la cual la institucién de los
«guardianes de la ley» debia ordenar la procesién de Palas
«cuando se llevala estatua de la diosa al mar».” Unainscrip-
cién muy posterior, de alrededor del 265 d. C., que enume-
ra a todos los funcionarios de la organizacién de los efebos,
menciona en lugar prominente a un «auriga de Palas».* Al
parecer, Palas era conducida en uno de aquellos carros de
combate que las representaciones iconicas griegas suelen
atribuirles a los dioses, aunque en la prictica ya no se usa-
ban mas que en las carreras de caballos; lo cual afade un
detalle ilustrativo a nuestro cuadro, por lo demdas apenas
esbozado, de la marcha nocturna de antorchas en que los
efebos iban al mar y volvian.

Mais iluminadora al respecto parece ser la combinacién
con la «fiesta del lavado» de Atenea, las Plinterias.® Esta

7 FGrHist328 F 64b (¢f. Jacoby ad loc.): (ot vopodthaxec) kel T [Tak-
A&3u iy Topmiy dxdopouy, 8te xopllorto 6 Edavov dmt Ty Bddacoay.

¥ 16 11/111* 2245,299 (262/263 0 266/267 d. C.). El #vloyog Tiic
[Ted&dog [heniojos tés Pallddos, «auriga de Palas»] se nombra entre los
owdpoviatal [sofronistdi, ‘consejeros’], los yupvactapyor [guymnasiarjoi,
‘gimnasiarcas’, entrenadores de atletas y gimnastas] y los owvortpepya-
thpyar [synstremmatiriai, comandantes de un systremma o cuerpo de
tropa, especialmente el cuerpo de infanteria ligera de 1024 hombres],
por lo cual dificilmente pudo tratarse de un cargo creado ad boc para la
consagracion de una estatua en una sola ocasién (asi J. Kirchner, 16, ad
loc.). Monedas 4ticas de la época imperial representan a Palas Atenea
sobre el carro de combate: Imhof-Blumer, 136, 1am. AA xx11/XX111;
J. N. Sovronos, Les Monnaies d’Athénes, 1924, 1dm. 88, n.° 8-22 (galo-
pando por encima de una figura yacente: n.® 8/9).

9 Cf.Deubner,17-22; Nilsson, 120. Un fragmento del calendario ofi-
cial de Estado tico de Nicémaco: [Sevtépat] $pOivovrog [ABnvé]at dépog
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fiesta se celebraba, segtin han confirmado recientemente
las inscripciones, en el mes estival de Targelidn. Jenofon-
te (Hell. 1, 4,12) y Plutarco (Alcib. 34, 1) relatan que Alci-
biades hizo su entrada en Atenas, en el afio 408, justamen-
te aquel dia, lo cual, dicen, presagiaba ya el funesto fin que
le tocaria en suerte, por tratarse de un dia de impureza: los
sacerdotes y las sacerdotisas de la estirpe de los Praxiérgi-
das ejecutan ritos siniestros ante la imagen de madera de
Atenea Polias, que se guardaba en el Erecteo de la Acré-
polis, «despojandola de sus adornos y cubriendo la ima-
gen». Dado que el nombre de la fiesta alude al lavado, y
dado que las mujeres griegas, desde los dias de Nausicaa,
acostumbraban dirigirse al mar para lavar la ropa, y dado
ademas que las fuentes atestiguan expresamente una pro-
cesién que se celebraba con ocasién de las Plinterias, pa-
recia muy plausible que esta fiesta habia de identificarse
con la procesién en que se llevaba a Palas a la playa de Fa-
lero y de vuelta a la ciudad. La imagen de la gran fiesta de
la purificacién, en la que la necesidad préctica de limpiar
el templo, con la imagen incluida, se convierte en elimina-
cién de fuerzas o materias maléficas y demoniacas, parece
sobremanera convincente; asi, la combinacién de las Plin-
terias con la procesién de Palas se encuentra en casi todos
los manuales y estudios especializados.® Y, sin embargo,

[«El segundo dia del final del mes, el manto de Atenea»], Hesperia
4 (1935), 21,517; F. Sokolowski, Lois sacrées des cités grecques, 1962,
n.° 10, ha confirmado—contra Deubner, 18—la fecha del 29 de Tar-
gelién.

1 W Rinck, Die Religion der Hellenen, Zirich,1854,11,178; Momm-
sen, 7 s.,10 ., 496,3, 499-504 (de modo parecido en Heortologie, 186 4,
429 ss.); Toepffer, 135; L. Preller y C. Robert, Griechische Mythologie 1,
4.%ed., 1894, 209,3; Pfuhl, 9o; P. Stengel, Die griechischen Kultusalter-
timer, 3.0 ed., 1920,247;]. Harrison, Prolegomena to the Study of Greek
Religion, 3.* ed., 1922, 115; Deubner, 18 s.; Cook, 111, 749; L. Ziehen,
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¢acaso los textos de Jenofonte y de Plutarco no dan la im-
presién de que la imagen de la diosa seguia en el templo,
aunque velada, cubierta de pafios como las imagenes de la
basilica de San Pedro durante la cuaresma? El nombre de
Plinterias parece aludir sélo al lavado de la vestimenta, no
al bafo de la diosa misma;"* ademas, las «cuatro aldeas»,
entre las que figura Falero, tenfan unas tradiciones de cul-
to propias y distintas de las de la Acrépolis de Atenas.”” La
diosa del Erecteo, a la que se ofrenda el peplo de las Pana-
teneas, se llama oficialmente Atenea Polias, y precisamente
en la entrada relativa a las Plinterias del calendario festivo
se la denomina «Atenea» (véase nota 9), mientras que las
inscripciones de los efebos, lo mismo que Filécoro, hablan
consecuentemente de «la Palas».” Perolas mayores dificul-
tades derivan del calendario festivo: las Plinterias caen en
pleno verano, mientras que la procesién de Palas se men-
ciona siempre entre las celebraciones de los misterios en

«Plynteria», RE XXI,1060-1062; Nilsson, 102; Chr. Pelekidis, Histoire
de I'éphébie attique, 1962, 251; F. R. Walton, Lexikon der Alten Welt,
5. v. Plynteria; ¢f. n. 22.

" Enla diferencia entre hobew [ldein, ‘bafiar’] y mhbvewy [plnein, ‘la-
var’] han insistido Farnell, 1, 262 a, y Pfuhl, 91,21. De ahi la doble deno-
minacién en Focio, s. v. houtpideg: 0o kbpar mept 70 &dog i Abnvég: éxa-
obvTo 8 abTon kel TAvYTpidec: olTwg ApioToddyns [«Bafiadoras (Jutrides):
dos mujeres jovenes adjuntas al templo de Atenea; se llaman también la-
vadoras (plyntrides). Asi Aristéfanes»] (fr. 841): la imagen doberau [/de-
tai, ‘es bahada'l, el vestido mhbverar [plynetaz, ‘es lavado’]. La fiesta atica
se llama Plinterias y no Aovtpd [Lutrd, los bafios’], probablemente por-
que sélo el «lavado» formaba parte de la procesién pablica.

> La procesién de las Esciroforias, que partia del Erecteo (Lisima-
quides, FGrHist 366 ¥ 3; Deubner, 46), se encaminaba hacia Eleusis,
no hacia Falero. Sobre los tetrdkomoi, véase Pélux, 4,99; 105; Hesiquio,
5. v. Terpdxwpog; Estéfano de Bizancio, EyeMdau.

3 En este detalle han insistido O. Jahn, De antiquissimis Minervae
simulacris Atticis, 1866, y Farnell, 1, 261.
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otofio y las Dionisias de la primavera.™ Por consiguiente,
la procesién de Palas debié de tener lugar, con toda pro-
babilidad, a principios de invierno, entre las Proerosias, la
«fiesta de pre-aradura»,” mencionada una vez a continua-
cién de los misterios, y las Pequefias Dionisias del Pireo,
que se celebraban antes de las Grandes Dionisias, todavia
en invierno;'* con lo cual llegariamos, a titulo de conjetu-
ra, al mes de Memacterién, lo mas lejos posible del mes de
las Plinterias.

Lo mis desconcertante del politeismo, ya de por si ex-
trafio para nosotros, es la coexistencia de cultos semejantes
entre si y, sin embargo, peculiares cada uno de ellos, reflejo
probablemente de una sociedad ya pluralista de las cultu-
ras urbanas arcaicas. La antigua imagen tallada en made-
ra que se guardaba en el castillo de Atenas no era la Gnica
Atenea a la que se adoraba en la ciudad; habia por lo menos
una sacrosanta imagen mas de la diosa, igualmente de ma-
dera y asociada especialmente al nombre de Palas: el Pala-
dio. Todos los griegos conocian el Paladio del ciclo de le-
yendas troyanas: no se pudo tomar Troya hasta que Diome-
des y Odiseo hubieron robado, en una temeraria empresa
nocturna, la pequefia imagen portatil de Palas que se guar-
daba en la ciudad. El destino posterior de la imagen era
controvertido: Argos, la patria de Diomedes, contaba con
un Paladio, pero también Atenas, asi como Nueva Ilién,

4 Mommsen, 496,3, trata de evitar la dificultad conjeturando que
las inscripciones de los efebos no enumeran los actos de culto en orden
cronolégico; pero la procesién de Palas no se puede adjudicar a ningiin
grupo tematico, y la ordenacién esencialmente cronolégica de las ins-
cripciones es patente: asf, por ejemplo, las Dionisias nunca se nombran
antes de los Misterios.

S 1G 11/111* 1006,10; Deubner, 68.

6 16 I1/11T* 1008,13; 1011,12; Deubner, 137.

173



EL ORIGEN SALVAJE

que ocupaba el Jugar de la antigua Troya; la autenticidad o
inautenticidad de esos Paladios era disputada por Jos his-
toriadores locales con atrevidas construcciones mitoldgi-
cas, hasta que también en este punto salieron vencedores
los partidarios de los romanos, afirmando que el Paladio se
hallaba en el templo de Vesta de Roma, en aquella sala in-
terior en la que a nadie le estaba permitido entrar.”” Troya-
na o no, lo cierto es que también en Atenas existia una pri-
mitiva imagen de madera de Palas armada, guardada en un
santuario propio, donde también tenia su sede oficial uno
de los sacerdotes de mas alto rango de Atenas, el «sacerdo-
te de Zeus del Paladio y biziga»,'® al que incumbia realizar
una «aradura sagrada» con una yunta de bueyes (de ahi el
nombre de «biziga»); la maldicién del biiziga, que recaia
sobre quien transgrediera ciertos mandamientos elementa-
les de la moralidad, era proverbial. El hecho de que la dio-
sa estuviera representada por la antigua imagen de madera
y el dios, en cambio, solamente por su sacerdote—lo que

7 (f. Chavannes, pass.; Worner, en W. H. Roscher, Ausfiibriiches
Lexikon der griechischen und rémischen Mythologie 111, 1301-1324,
3413-3450; ]. Sieveking, 6. 1325-1333; L. Ziehen, RE X V111, 3, 171-189;
G. Lippold, 76. 189-201; C. Koch, 7b. viII A, 1731.

" leped Tod Aidg Tob émt [Tahhadlov xal Bovldyng IG 11/111 3177; of.
1906, con ocasion de la consagracién de una nueva estatua, aprobada
por el ordculo de Delfos (n.° 457 Parke-Wormell) en la época de Augus-
to; asiento de teatro Bov{dyov iepiwg Adg év ITadkadimt [«del buziga sa-
cerdote de Zeus del Paladio»] 16 11/111* 5055; pago AB]evaiac émi TTeik-
Aadlol Aeprov[et]or [«de Atenea del Paladio Derionio»] en el documento
de contabilidad 1G 12 324, 78; 95 (426/422 a. C.; ¢f. Supplementum Epi-
graphicum Graecum 22,47). Aeploveior [Derionéio] es oscuro; Ziehen, R E
XVIII, 3, 179, infiere que el hombre que consagré la estatua se llama-
ba Derioneo; Derione aparece como nombre de una amazona en Quin-
to de Esmirna 1,42, 230, 258. Sobre el btiziga, véase Toepffer, 136-149;
RE111,1094-1097; Cook, 111, 606-610. Que el biziga guardaba el Pa-
ladio se desprende de la leyenda referida por Polieno 1, 5 (véase n. 26).
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incluia un altar y sacrificios—, debe de corresponder a una
constelacién sumamente antigua.” Por lo demas, «ante el
Paladio» ejercia sus funciones uno de los mas importantes
tribunales de justicia de Atenas, deigual rango que el Are6-
pago, y que se encargaba de juzgar los delitos de homici-
dio involuntario y de incitacién al asesinato, asi como los
crimenes violentos perpetrados contra extranjeros y escla-
vos.*° Parece que lo que hay de comin en esa serie hetero-
génea es que el veredicto de culpabilidad no implicaba la
pena capital, sino tinicamente el destierro: el reo convicto
debia abandonar el pais por un «camino determinado», y
a lo sumo podia regresar, tras ciertas ceremonias de puri-
ficacién, en caso de que la familia de la victima declarara
que renunciaba alavenganza.** Asi pues, resulta que, cuan-

' Esa constelacién se remonta posiblemente hasta las estatuillas fe-
meninas del paleolitico; ¢f. Technikgeschichte 34 (1967),289-292.

20 Th, Lenschau, REXVIIL, 3,168-171, 5. v. éml [TeAAadle, con biblio-
grafia; Lipsius, 20, sostienc que este tribunal era m4s antiguo que el del
Arebpago. Sobrelaubicacion, véase W. Judeich, Topographie von Athen,
2."ed., 1931, 421: el tinico indicio es la noticia de Clidemo (FGrHist 323
F 18) de que las amazonas atacaron Atenas «desde el Paladio, el Arde-
toy el Liceo». El altar de los «desconocidos» se hallaba en Falero (Pau-
sanias 1, 1, 4). Los extractos de Fanodemo dan la impresién de que el
Paladio estuviera consagrado «alli mismo»; pero segtin las inscripciones
de los efebos no podia ser Falero el lugar en donde se guardaba habitual -
mente: parece ser que los extractos confunden el principioy el fin de la
taxty) 684¢ [takté hodds, «camino determinado»] (véase n. 21). A pesar
del papel que juega Acamante en la leyenda etiolégica, ninguna locali-
dad de la phylé de Acamintide se ofrece como posible localizacién del
santuario ém [ad\adle [ep? Palladio]: véase el mapa de E. Kirsten, A##/
del II Congresso internazionale di epigrafia greca e latina, 1959,1am. 26.

*' Deméstenes 23, 71: TOv 4Advta ¢’ dKovoiw ddve v Ttow slpnuévorg
xpdvoug amerBely TaxTiy 630 kol dpedyery, éwe &v aidéontal Tve (tigedd.) T@v
&v yével ol memovBdToc Trvikadta 8 fikewv 0édwrev (& vopoc) EoTtv &V Tpé-
oY, oty &v &v TOYY, AAAL kel Bbow kol kaBepBiven ket AN dra Sielpnxey &
xph motfioa [«que el convicto de homicidio involuntario dentro de cier-
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do menos hastala época de Deméstenes, el castigo legal, la
marcha al destierro y el regreso, era ante todo un rito, mas
que un acto administrativo. Ellugar «ante el Paladio» no se
puede fijar con exactitud; se busca por el sureste, en direc-
cién al estadio y a la colina de Ardeto, o bien en direccién
a Falero. Silos disiecta membra que la tradicién nos ofrece
—Ila antigua imagen de la diosa armada, la aradura sagrada
y la maldicién del biaziga, y finalmente el tribunal—tienen
en comun algo més que la localidad, es un interrogante que
apenas se ha formulado.

En el siglo x1x, varios autores habfan conjeturado ya
que la imagen que los efebos llevaban en procesién al mar
y de vuelta era precisamente el Paladio.** Asi lo indica la
topografia, y mas atin el nombre de «Palas», asi como una
procesion analoga al «bafio» dedicada al Paladio argivo.?s

tos plazos fijados abandone el pais por un camino determinado y per-
manezca exilado hasta que no obtenga el perdén de alguno de los fami-
liares de la victima; y entonces (la ley) establece que le es licito volver,
no de cualquier manera, sino que ordena formalmente ofrecer sacrifi-
cios y someterse a purificaciones y otras cosas que es obligado hacer»].

** Chr. Petersen, Die Feste der Pallas Athene in Athen, 1855, 12;
O. Jahn (n. 13); Chavannes, 36; Farnell, 1, 261 s. Chavannes y Farnell
llamaron asimismo la atencién sobre las leyendas etiolégicas. En las Os-
coforias pensaron W, Dittenberger, De ephebis Atticis, tesis doctoral,
Gotinga, 1863, 63,77, y D. Dumont, Essaz sur I'éphébie Attique, 1875-
1876,1, 283,

* Calimaco, Aovrpa Iaddddog [Lutrd Pallidos, «los bafios de Pa-
las»]; of. L. Ziehen, Hermes 76 (1941), 426-429. Calimaco, 35-42 (cf.
escolio al v. 37), remite también a la leyenda etiolégica: el sacerdote Eu-
medes, condenado amuerte por traidor, se habia apoderado del Paladio
y del escudo de Diomedes, con los que huy6 a las montafias; su retorno
coincidié aparentemente con la toma del poder de los Heréclidas, cuyo
dominio era fortalecido por el Paladio «restaurado». Si vemos en Ar-
gos al sacerdote de Palas conduciendo el carro de combate, llevando el
escudo de Diomedes y la estatua de la diosa, siendo patente la asonan-
cia de los nombres «Eumedes» y «Diomedes», no podemos menos de
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Pero sobre todo refuerza esa conjetura el calendario fes-
tivo: la «aradura sagrada» del buziga pertenece al mes de
Memacterién,* el mismo al que remiten las inscripciones
de los efebos; y en este mismo mes iniciaba sus funciones
el tribunal «ante el Paladio», segin se desprende del ora-
dor Antifonte y de un escolio a Aristéfanes.” El hecho de
que tres testimonios independientes coincidan en esa mis-
ma fecha parece indicar con bastante claridad que entre la
aradura, la procesién de Palas y el tribunal debi6 de haber
alguna relacion, por mds enigmatica que ésta se presente a
primera vista.

Mis lejos nos lleva el mito etiolégico, que habla de un
presunto pasado que puso los fundamentos de las costum-
bres vivas, y particularmente de las fiestas y de sus ritos, na-
turalmente reflejados en la narracién. Después de los poe-
tas, los historiadores locales se encargaron de la tarea de
explicar las tradiciones mediante unos relatos convincen-
tes acerca de sus origenes y de contribuir asi a su perpetua-

recordar la conmovedora escena del libro v de la I/iada en la que Palas
Atenea en persona salta sobre el carro de Diomedes y le dirige la lanza,
de modo que pueda herir a Ares. ;Hasta qué punto la escena de la I/7a-
da era ya reflejo del rito argivo?

24 Esta fecha se desprende del friso del calendario de Atenas: Deub-
ner, 250, sobrelalim. 36, n.° 8.

%5 El escolio v. a Aves 1047 critica el emplazamiento de Pisetero
«para Muniquidn», 6 &v Todte @V Evayoutvwy Etvey amd TeY TOkewv xa-
Aovpévwy odx 7y 8%, A}’ & Mawwaxtypiwy [«como en este (mes) no se lle-
vaba ajuicio a los forasteros emplazados a comparecer desde las ciuda-
des, sino el Memacterién»], para lo cual se cita a Filetero, fr. 12 Kock.
Segtin Antifonte, 6, 42 v 44, el basiledis no podia trasmitir una deman-
da por asesinato a su sucesor, de modo que ésta no podia presentarse
antes del Hecatombedn, a lo que seguian tpeig mpodikaciat &v tpiot prot
[«tres instrucciones previas en tres meses»], antes de que tuviera lugar
el procedimiento de plenario, que se celebraba, por lo tanto, en el quin-
to mes, el Memacterién.
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cién; en Atenas, éstos fueron sobre todo los llamados «ati-
dégrafos» del siglo 1v. Los historiadores de las religiones
han prestado escasa atencidn a sus noticias contradictorias
y aparentemente arbitrarias; pero si atendemos a lo que di-
cen del Paladio de Atenas, no s6lo queda confirmada mas
alla de toda duda la relacion entre el Paladio y la proce-
sién de Falero, sino que empezamos a entender la agrupa-
ci6én de los cultos en torno a la antigua imagen, el sacerdo-
te «uncidor de bueyes» de Zeus y la jurisdicciéon criminal.

Los atidégrafos, como buenos patriotas de patria chica
que eran, no ponian en duda que el Paladio ateniense era
auténtico, esto es, que provenia de Troya; faltaba explicar
cémo habia llegado de Diomedes a Atenas. La epopeya de
la destruccién de Troya* hacia participar en la guerra tro-
yana a dos hijos de Teseo, Demofonte y Acamante; se po-
dia afirmar que, de una manera u otra, habian obtenido de
Diomedes la imagen milagrosa de la diosa. Pero llama la
atencion que las més de las veces se hable de un conflicto
sangriento que tuvo lugar en el Atica: durante el viaje de
regreso de Troya, los argivos que llevaban consigo el Pala-
dio habian arribado de noche a la costa de Falero; los ate-
nienses los tomaron por bandoleros y mataron en el acto a
los desconocidos. Luego Acamante reconocié a los muer-
tos como argivos y descubri6 el Paladio; enterraron a los

26 Iliupersis fr. 3 Allen-Bethe = Lisimaco, FGrHist 382 ¥ 14. Laban-
deja de Macrén, Leningrado 469 (ARV* 460,13; Wiener Vorlegeblitter
8), muestra a AKAMAS [Acamante] y AEMO®ON [Demofonte] luchan-
do contra ATOMEAES [Diomedes] y OAYTTEYZ [Olytteus, Odiseo],
que sostienen sendos Paladios, y en el centro a ATAMEZMON [Agames-
mon, Agamenén]. Se trata, al parecer, de un Paladio falso y de otro ge-
nuino, que llegard a Atenas: véase Polieno 1, 5; Tolomeo Quenno, ap.
Focio, Bibl. 148 a 29; cf. también Dionisio, FGrHist 15 F 3 = Clemente,
Protr. 4, 47, 6; Chavannes, 1-3; 33.
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muertos, los honraron con un altar de los «desconocidos»
(que es evidentemente el célebre altar de los «dioses desco-
nocidos» de Falero, que dio pie al sermén areopagitico del
ap6stol San Pablo) e instauraron en el lugar del sangriento
acontecimiento un recinto sagrado para el Paladio, donde
de ahi en adelante el tribunal tenia que juzgar los homici-
dios involuntarios y los asesinatos de extranjeros.*” La se-
cuencia del sangriento combate, que lleva ala conquista del
Paladio, y de la instauracién del tribunal determina tam-
bién las variantes del relato, que imprimen a la trama atn
mayor intensidad dramatica: el propio rey Demofonte ha-
bia arrebatado o «robado» el Paladio en medio del tumul-
to nocturno,?® dando muerte a muchos, y aun habia huido
con la imagen en su carro de combate real, aplastando bajo
las ruedas a varios enemigos* e incluso a un ateniense.’

7 Fanodemo, FGrHist 325 ¥ 16 = Pausanias Gram. ¢ 53 Erbse; mds
detallado, con coincidencias en gran parte literales, Pélux 8, 118, y esco-
lioa Esquines, 2, 87; muy abreviado en Schol. Patm. Dem. 23,71,y He-
siquio, dyvéteg fsol. Sobre el altar de los «dioses desconocidos», Pau-
sanias 1, 1, 4; Tertuliano, Ad nat. 2, 9; Adv. Marc. 1, 9; Filéstrato, Vita
Ap. 6, 3; Jerénimo, Patrologia Latina 26, 607 B; E. Norden, Agrostos
Theos, 1913, especialmente 55, 115; O. Weinreich, De dis ignotis, 1914,
esp. 25 ss. = Ausgewadhlte Schriften,1969,273 ss.

2% Clidemo, FGrHist 323 F 20 = Pausanias Gram. ¢ 53 Erbse; muy pa-
recido Harpocracién, s. v. émi [Tadkadie; Schol. Patm. Dem. 23,37 conta-
mina la tradicién de Fanodemo con la de Clidemo, yuxtapuestas ya por
Pausanias el Gramatico.

%9 An. Bekk. 311, 3: Anpoddvra apracavra Awoprdovg T ITadkédiov
ety éd’ dppotos, ToAholc 0t &v Tf| duyH dvekelv cvpmaThoave Tolg inmotg
[«que Demofonte, habiendo arrebatado a Diomedes el Paladio, huy6 en
el carro y mat6 a muchos en la fuga, pisoteandolos con los caballos»].
El relato muestra estrecha semejanza con el de Clidemo, que nombra,
sin embargo, a Agamenén en lugar de Diomedes; Diomedes aparecia
en este contexto, en cambio, en Lisias, fr. 220 B.-S. = Schol. Arist. 111,
320 Dindorf,

3° Pausanias 1, 28, 8 s.: Aqpoddvra... & [adladov aprioavTa olye-
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Entonces Demofonte no era tanto el fundador del tribunal
como el primer acusado, por lo cual fue también el prime-
ro que, cual ejemplo para la posteridad, tuvo que ejecu-
tar el rito al que se sometia a quien era hallado culpable
«ante el Paladio». Una versién del mito etioldgico dice ex-
presamente que Demofonte, tras apoderarse del Paladio,
«lo llevé al mar y lo purificéd, por los asesinatos que se ha-
bian cometido, y lo consagré en ese mismo lugar».”

Aqui resulta patente lo que ya se traslucia en las otras
versiones: las leyendas etiolégicas acerca de la conquista
del Paladio y la instauracién del tribunal reflejan un rito,
que no es otro que el viaje en carro de Palas a la costa de
Falero. Todos los detalles que conocemos de la procesién
aparecen también en las leyendas: el lugar, la hora noctur-
na, la estatua de la diosa sobre el carro de combate, la pu-
rificacién en el mar y el retorno al santuario. Con lo cual, la
atribucién de la procesion de los efebos al Paladio—y no a
las Plinterias de Atenea Polias—puede darse por segura, y
al mismo tiempo resulta evidente su funcién: la «instaura-

aBat, Abnvaiov te dvdpa ob mporydpevoy Imd Tob inrov ol Anuodvtog dvea-
Tpamivon xal avpmarndévra dmobavelv: émi Tov Ty Avpod@vTa droayel Sixog
[«que Demofonte [...], habiendo arrebatado el Paladio, partié, y que
un varén ateniense, que no veia (en la oscuridad) lo que tenia delante,
fue derribado por el caballo de Demofonte y murié pisoteado; por eso
Demofonte sufrié condenax»]. Cf. la leyenda referida por Pausanias, 5, 1,
8: Etolo ha atropellado con el carro a Apis, por lo cual es condenado al
destierro ¢4’ aipatt dxovoie [«por homicidio involuntario»]; ¢f. también
Tulia y Servio Tulio; J. Grimm, Deutsche Rechtsaltertiimer 11, 4. ed.,
1899,266,273,y supra, n. 8.

3* Schol. Patm. Dem. 23, 71: 16 TTadAédiov 7o #x Tpolag kexoutapévoy
Do TV Apyelwy T@v mept Atop v Aapiov & Avpodsv xal katayoydv imi Oa-
Rorray xal dyvioog 818 Todg ddvovg I8pdanto £v TolTw ¢ Téme [«Tras haber
conquistado el Paladio de Troya de los argivos de Diomedes, Demofon-
telo tomé, lo llevé al mar y lo purificd, por los asesinatos que se habian
cometido, y o consagré en ese mismo lugar»].
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cién», renovada cada afio, de la imagen sagrada y la aper-
tura del tribunal.

Falta saber qué correspondia en el rito festivo al hecho
sangriento que estd en el centro del mito. Para ello hemos
de dar un rodeo por un culto no atico, en el que asimismo
juega un papel un «uncidor de bueyes» que profiere mal-
diciones. En Lindos de Rodas, donde Atenea Lindia pre-
sidia la pintoresca roca sobre la que se erguia el castillo, se
celebraba al pie del mismo un curioso sacrificio de bueyes,
que dio a Lindos fama proverbial: en agudo contraste con
el silencio sagrado que habitualmente acompafiaba los ac-
tos de sacrificio, durante esa ceremonia el sacerdote debia
proferir improperios y maldiciones a voz en cuello, lo cual,
seglin parece, divertia mucho a la gente. A modo de ex-
plicacién, el mito relata que Heracles, el vagabundo ham-
briento, habia llegado una tarde a Lindos, donde encontré
a un campesino que estaba arando con dos bueyes y le pi-
dié de comer. Como el campesino no accedi6 de inmediato,
Heracles desenganché sin més ni mis uno de los bueyes, lo
degollé, as6 y devoré, y los airados denuestos del campesi-
no perjudicado no hicieron mds que estimular su apetito.
Por ello nombré en el acto al campesino sacerdote suyo, y
desde entonces se celebraba el sacrificio en Lindos de esa
insélita manera.»

32 Calfmaco, frs. 22-23; Lactancio, Izst. 1, 21, 31, etc.; ¢f. Nilsson,
Griechische Feste, 1906, 450 s.; Hofer, en W. H. Roscher, Ausfibrliches
Lextkon der griechischen und rémischen Mythologie v, 556-566; R. Pfeif-
fer, Kallimachosstudien, 1922, 78-102, también acerca del mito paralelo
de Heracles, los driopes y Tiodamante, que al parecer se encontraba ya
en el Kéykos gimos [«las bodas de Ceix»] de Hesiodo: R. Merkelbach y
M. West, Rbeinisches Museum 108 (1965),304 s. Es notable el detalle de
que Heracles, durante la lucha contra los driopes que siguid al sacrificio
del buey, armé a Deyanira, que fue herida en el pecho (Schol. Ap. Rb. 1,
1212-1219 a): la amazona al lado de Heracles (¢sobre el carro de comba-
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La semejanza con los hechos 4ticos es mas que casual:
en ambos casos encontramos al «uncidor de bueyes» y sus
maldiciones en el ambito de accién de Atenea. El que en
Lindos se introduzca a Heracles no constituye ninguna di-
ferencia importante, si nos preguntamos quiénes represen-
taban en realidad a Heracles en el sacrificio, comiendo el
buey: por lo general, son los efebos quienes se identifican
con el impetuoso hijo de Zeus, y los sacrificios de bueyes
figuran entre sus prestaciones predilectas, en las que pue-
den hacer gala de vigor y de apetito. Podemos suponer,
por lo tanto, que la tarea de desenganchar el buey labrador
del buziga y de sacrificarlo competia a los colegios de efe-
bos lindios, que, al pie de la Acrépolis de Lindos y mien-
tras la tarde declinaba, debian asar el buey y comérselo sin

te?) aparece como contrapartida de Palas al lado de Diomedes 0 Demo-
fonte. La ciudad driope de Asine fue destruida ya en el siglo vi11 a. C.
por Argos—cf. W. S. Barrett, Hermes 82 (1954), 425-429—, de modo
que sélo permaneci6 el mito sin rito; el correspondiente rito sin mito es
el del altar de Apolo Espodio de Tebas (Pausanias 9, 12, 1), donde se sa-
crificaban Botg ¢pydrag [hds ergdtas, «bueyes labradores»] de un «carro
que pasaba por casualidad». En el propio altar de Atenea Lindia no se
celebraban sacrificios cruentos, pero al pie de la roca del castillo los fo-
wéma [bokdpia, la fiesta de las Bocopias], al lado de los Beodaioie [zeo-
ddisia, fiesta de Dioniso] o alternando con ellos, estin ampliamente do-
cumentados: Chr. Blinkenberg, Lindos 112. Inscriptions, 1941,896-9 46,
n.° 580-619; Blinkenberg, 905, rechaza—contra Hiller von Gaertrin-
gen, RE 111, 1017, y Pfeiffer, /. c., 88,1—la equiparacién de los bokdpra
con el festin de Heracles, que prefiere situar en Termidrén—localidad
identificada por Hiller von Gaertringen, Mztteilungen des Kaiserlichen
Archéiologischen Instituts, Athenische Abteilung 17 (1892), 316-318—,
invocando a Apolodoro, Bzbl. 2, 118, y arguyendo que en el lugar de
los Boxdmia [bokdpial no habia tierras de cultivo; pero tampoco las ha-
bia en el lugar de las Bufonias 4ticas, y no sabemos nada acerca del ca-
mino de la procesién. Blinkenberg habla de «vaches», pero la fig. 8 M,
p. 905, muestra un toro. Del Bovlbyng [butsygues, ‘baziga’] de Lindos
habla Lactancio, Inst. 1, 21, 31; ¢f. Suda s. v.
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dejar nada, entre las risas desatadas por la sarta de insul-
tos rituales.

Lo que tenfa lugar en Atenas no era ninguna farsa; pero
si el airado griterio del buziga se hizo proverbial—se decia:
«¢A qué gritas como un bliziga?»—,* ese género de mal-
dicién debié de tener su sitio y su motivo en una fiesta pu-
blica. Una de las maldiciones iba dirigida contra el que ma-
taba al buey labrador, lo que se consideraba equivalente a
un asesinato.’* La analogfa lindia nos lleva a la conclusion
de que el sacrificio del buey labrador no era una posibili-
dad que se tratara de impedir, sino un hecho consumado.
No hay que imaginar que los campesinos 4ticos concedie-
ran el pan de caridad a sus bueyes labradores:»s los sacrifi-

33 Appendix Proverbiorum 1, 61 (Corpus Paroemiograpborum Graeco-
rum 1,388): Bovlbyne: émi tédv moAhd dpwutvey [«Buziga: por los que mal-
decian mucho»]; Eupolis, fr. 97 Kock: i kéxpayag Gonep fovlyne &di-
xobuevog [«¢Qué chillas como un buziga ofendido?»]. En los juicios ce-
lebrados ante el Paladio, jugaba un papel importante la maldicién que
las partes litigantes invocaban sobre si mismas al jurar la Stwpoaia [dio-
mosia, juramento que prestaban los litigantes antes del juicio]: Antifon-
te 6, 6; Lipsius, 830-833.

3+ Eliano, Var bist. 5,14, nombra la prohibicién de matar al buey la-
brador como costumbre 4tica, junto al mandamiento de enterrar a los
muertos, que el escolio a Séfocles, Antigona 253, atribuye al baziga. En
Arato, 131 s., la matanza del buey labrador es un crimen perpetrado en
tiempos primitivos; los escolios remiten a las Bufonias de Atenas. So-
bre el tabt del buey labrador, ¢f. Aristéxeno, fr. 29 a Wehrli (Pitdgo-
ras); Dién Crisdstomo, Or. 64, 3 (Chipre); Eliano, Hist. an. 12, 34 (fri-
gios); Plinio, Nat. bist. 8,180, y Valerio Maximo 8, 1 damn. 8 (Roma).

35 Como Ovidio, Met. 15, 470, hace pedir a Pitagoras. Adeo, Anzh.
Pal. 6,228, hace proceder asi a un campesino tesalio: era algo tan raro
que merecia un epigrama. Ovidio dice también que en la fiesta de Ceres
no deben celebrarse sacrificios de toros (Fast. 4,413-416), pero en Eleu-
sis las inscripciones atestiguan el sacrificio de toros precisamente «en los
Misterios» (IG 11/111* 1008,8; ¢f. 1006,10; 1011,8, €tc.); y, sin embargo,
porotro lado esta laley de Triptdlemo de {@a ui otveaBou [«no dafiar alos
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caban una vez concluida la labranza; y, sin embargo, eran
colaboradores, siervos, compafieros de casa: un conflicto
que no se puede suprimir, sino Gnicamente dirimir, hacien-
do seguir al sacrificio «sagrado» la expiacién y la instaura-
cién de un tribunal.

«iEstos no son actos sagrados, sino sacrilegios! Aqui
se llama sagrado alo que, cuando sucede en otra ocasién, se
castiga del modo mds severo», exclama el cristiano Lactan-
cio a la vista del rito lindio (I#st. 1, 21,37), y da en el blan-
co. En todo sacrificio de animales la vida se reafirma en el
acto de matar;* hecho a menudo velado por la rutina em-
brutecedora, pero que también se manifiesta muchas veces
de modo aterrador, especialmente en algunos de los gran-
des sacrificios de toros. En la Acrépolis, el «asesinato» de
un bovino, la Bufonia, tenia lugar al terminar el afio, hacia
el fin del verano. El sacerdote que habia asestado el golpe
mortal debia huir; seguia un juicio en el cual, en un giro ha-
cia lo burlesco, se condenaba al cuchillo del sacrificio, que
era arrojado al mar.’” También en otros lugares habia sacri-

animales»]: Porfirio, De abst. 4, 22; ¢f. el Antiguo Testamento, Lev. 17,
3 s.: «Cualquier varén de la casa de Israel que degollare buey o cordero
o cabra [...] y no lo trajere a la puerta del tabernaculo de reunién para
ofrecer ofrenda a Jehova delante del tabernaculo de Jehovi serd culpa-
do desangre el tal varén; sangre derramé». Sacrificar un animal es incu-
rrir en culpa de sangre, algo que sélo es licito en el espacio de lo sagrado.

3¢ Es fundamental el estudio de K. Meuli, «Griechische Opferbriu-
che», en Phyllobolia. Festschrift P Von der Miibll, 19046, 185-288; cf.
nuestro «Greek tragedy and sacrificial ritual», Greek, Roman, and By-
zantine Studies 7 (1966), especialmentero2-113 [cast., «La tragedia grie-
gay los ritos de sacrificio», pp. 19-84 de este volumen].

37 Remitimos a Deubner, 158-17 4, Cook, 111, s70-872, y Meuli, 275-
277. Las tres «araduras sagradas» mencionadas por Plutarco (Praec. co-
ning. 144 a), mpdrov émi Txipew... dedTepov &v 1§ Papla, Tpltov dmd mOAW TOV
xohotpevoy Bovldyiov [«la primera en Esciro [...],]a segunda en Raria, la
tercera al pie de la Acrépolis, el llamado Buzigio»], se repartian posible-
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ficios «inefables», «prohibidos» o «secretos», que general-
mente se llevaban a cabo de noche. Lo sagrado es lo inaudi-
to, la inversién de lo cotidiano, cuando se rompen los limi-
tes y se fuerzala mirada al abismo. El camino de vuelta des-
deel terror al orden esta marcado luego porlos ritos de hui-
da, las ceremonias de purificacién, la sacralizacion de los
despojos—Ia cornamenta del toro, por ejemplo—y la erec-
cién de un monumento, de una estatua, a través de una lu-
cha o un agdn, que puede revestir la forma particular de un
proceso judicial. Desde el punto de vista histérico, los sa-
crificios cruentos parecen prolongar las costumbres de los
cazadores paleoliticos, asimiladas por las culturas agrico-
las y urbanas debido a su funcién sociolégica y psicolégica:
en el espacio seguro de lo sagrado, se da rienda suelta alos
instintos destructivos y a los impulsos asesinos, para luego
construir un nuevo orden sagrado a partir del terror y del
sentimiento de culpabilidad. La experiencia de la violencia
imprime en las mentes los limites del derecho.

Asi, el rito de «uncir los bueyes», la procesién de Palas
de los efebos y 1a apertura de los juicios se enlazan en el ar-
co de tensién dramadtica de una fiesta: con la «aradura sa-
grada» concluye la labranza otofial de los campos; el buey
labrador, desuncido al atardecer, muere fulminado por un
hachazo en el santuario de Zeus y Palas. Debieron de ser
los efebos quienes, aqui como en otras partes, llevaban a
cabo el sacrificio. El acto de violencia sangrienta atrae so-
bre si la maldicién; pero el rito muestra la manera de elu-

mente entre las Esciroforias/Bufonias, los Misterios o las Proerosias y el
Memacterién, sucediéndose en el orden indicado por Plutarco entre la
cosechayelfindelasiembra, La coexistencia de Acrépolis, Eleusis y Bov-
Ldyrog [ Butsyguios] parece ser otro ejemplo del orden religioso «pluralis-
ta» de la p6lis. También se mencionan buzigas «de la Acrépolis» (Elio
Aristides, Or. 2, 1,20 Dindorf) y de Eleusis (Schol. Arist. 111, 473 Dindorf).
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dirla: se «arrebata» la imagen de Palas y se la conduce en
procesion sobre el carro hasta el mar, que, como es sabido,
«borra todos los males humanos» (Euripides, Ifigenia en
Téuride,1193). Laprocesiéon vuelve lamisma noche, alaluz
de las antorchas: es de suponer que al mismo tiempo se en-
cienden también los fuegos sobre los altares, conlo cual los
restos de la carniceria se disuelven en incienso y aroma de
sacrificios. Al clarear el dia, el tribunal puede reunirse en
el recinto sagrado de la diosa reinstalada. Asi se habra con-
quistado el transito dela accién violenta a la comunidad de
derecho posible a pesar de todo. También la maldicién del
buziga queda integrada en esa transformacién: sus tres
maldiciones mas destacadas recaen sobre quienes se niegan
a darle agua a otro, a dejarle encender un fuego de la pro-
pia lumbre o a indicarle el camino del que se ha desviado.*
Son deberes elementales para con el hombre, y especial-
mente para el forastero, proclamados en el mismo recinto
de Zeus y Palas donde también se castiga el asesinato de
extranjeros y esclavos. El rito ha marcado el camino por el
cual la comunidad puede saldar la deuda de sangre; pues
el juicio «ante el Paladio» incluia también el «camino de-
terminado» al destierro que debia recorrer el culpable y las
«purificaciones» en caso de que se le permitiera el retorno.
Segtn el mito, Demofonte fue el primero en recorrer este
camino con el Paladio. La fiesta repite de nuevo el acto
constituyente, la conquista e instauracion del Paladio; al
reflejar el acontecer primigenio del mito, traza realmente
las formas que rigen el orden de la vida cotidiana.

38 Difilo, fr. 62 Kock; Antipatro, Stoicorum Veterum Fragmenta 111
253 = Cicerén, De off. 3, 54; Clemente, Strom. 2,139, 1; ¢f. Ennio, Scen.
398-400 Vahlen, 2.* ed.; Filén, ap. Eusebio, Praep. ev. 8, 7, 8; Toepftfer,
139; Nilsson, 421,1; supra, n. 34.
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Una pélis como Atenas perdur6 mas de mil ahos mante-
niendo una cierta identidad estructural, con su organiza-
cién religiosa y, en cierto sentido, gracias a ella; por lo vis-
to, ésta llegaba a estratos mas profundos que la critica de
un Jenéfanes. Sélo en el periodo del hundimiento social,
econémico y militar generalizado al final de la Antigtiedad
desaparecieron casi al mismo tiempo las ciudades y la an-
tigua religion. Queda en pie el problema de la agresion y
la violencia. Acaso ni siquiera los futurélogos deberian de-
jar de prestar atencién al diagnéstico del pasado, cuando
se trata de distinguir entre formas posibles e imposibles de
la sociedad humana.




DEMARATO, ASTRABACO Y HERACLES
MITOS DE REALEZA Y POLITICA EN LA EPOCA
DE LAS GUERRAS MEDICAS
(HERODOTO 6, 67-69)

Para el historiador, las leyendas suelen ser mera hojaras-
camolesta que la critica aparta resueltamente para que los
hechos salgan a luz. Ante la abundancia de elementos le-
gendarios que Herddoto, el pater historiae, acoge en sus
«indagaciones», se muestra ciertamente indulgente con la
vena novelesca del narrador y aun receptivo al encanto de
sus relatos, pero siempre tratando de avanzar, por encima
de Herédoto, hasta los hechos histéricos mismos; el fil6lo-
go, en cambio, raras veces se ve impelido a remontarse mas
alla del analisis formal y de la comparacién de motivos y
a preguntar por el posible contenido objetivo de la narra-
cién. Aun asi, las leyendas no siempre son producto de un
juego arbitrario de la imaginacién, desligado de toda refe-
rencia factica; a veces tienen un sentido sumamente preci-
so, una relacién, no por mediata menos inequivoca, con la
realidad: temores y esperanzas, deseos y desengafios, lavin-
dicacién yla censura, en suma, mas de cuanto puede enun-
ciarse directamente, se expresan, se transmiten y se inter-
pretan en forma de leyenda.

Demarato, el rey depuesto que participé en la campafia
de Jerjes contra Grecia, juega en Herédoto un papel sefia-
lado, y no precisamente por sus hechos; pero de su entorno
habia recibido Herédoto informaciones importantes sobre
la campafa persa, y ademis el espartano en la corte persa
era un personaje que se prestaba a un contraste de gran efi-
cacia dramitica, como intérprete de la mentalidad griega y
prudente amonestador de la ofuscacién asiitica. Por con-
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siguiente, los acontecimientos que rodean la expulsién de
Demarato se despliegan prolijamente en la digresién so-
bre Esparta del libro vi. El orden real de los hechos resal-
ta con toda claridad: la enemistad personal entre los dos
reyes, la agudizacion del conflicto alasombra del enfrenta-
miento con Persia que se avecina, cuando Demarato ataca
por la espalda a Cleémenes mientras éste interviene con-
tra los eginetas favorables a los persas; la intriga de Cleé-
menes, quien soborna al ordculo de Delfos para que con-
firme las dudas que circulan acerca del nacimiento real de
Demarato.'

También el episodio del rey destituido que, expuesto a
las burlas de su sucesor, resuelve exilarse es, pese a los ras-
gos novelescos, plenamente realista. Pero luego el relato se
desliza de improviso hacia lo legendario, lo fabuloso o lo
mitico: la madre de Demarato habia sido tocada, en el san-

' Cf. B. Niese, RE 1V, 2029 s.; Th. Lenschau, Klzo 31 (1938), 412-
429; D. Hereward, «The flight of Demaratos», Rheinisches Muscum 101
(1958), 238-249; G. Zeilhofer, Sparta, Delphoi und die Amphiktyonen
int 5. Jb. v.Chr., tesis doctoral, Erlangen, 1959, 17 ss.; A. R. Burn, Persia
and the Greeks, 1962, 232 ss., 268. Por lo general, la huida de Demara-
to suele fecharse en el afo 491: asi R. W. Macan, Herodotus, the fourth,
fifth and sixth books 11, 1895, 87; J. Beloch, Griechische Geschichte 1,
2, 2. ed., 1913, 182; Hereward aboga por el afio 490, apartdndose de
Herédoto. H. W. Clarke, Classical Quarterly 39 (1945), 106-112, conje-
tura que la destitucién siguié el rito descrito por Plutarco, Agis 11; en
contra, W. den Boer, Laconian Studies, 1954, 211, y Zeilhofer, 17 n. 33,
contra quienes se pronuncia a su vez F. Kiechle, Lakonien und Sparta,
1963, 241 s. Sobre la fuente utilizada por Herédoto, la «Demarat-Que-
llex, siguiendo a H. Matzat, Hermes 6 (1872), 478 ss., P. Trautwein, Her-
mes 25 (1890), 527 ss.; D. Mitlder, Klio 13 (1913), 39 ss.; F. Jacoby, rE
Suppl. 11, 404, 412 5., 442 $., 476; cf. también C. Hignett, Xerxes’ inva-
sion of Greece, 1963, 31 n. 3. Sobre las escenas relativas a Demarato en
Herédoto (7, 35101 88.5209; 235), H. Bischoff, Der Warner bei Herodot,
tesis doctoral, Marburgo, 1932; R. Lattimore, «The wise adviser in He-
rodotus», Classical Philology 34 (1939), 24-35.
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tuario de Helena de Terapne, por una apariciéon divina y,
siendo la nifia mas fea de Esparta, se habia transformado
prodigiosamente en la mas hermosa.> A esa misma madre
se dirige entonces Demarato, mortalmente ofendido y re-
suelto a romper con Esparta. Sacrifica un bueya Zeusy pre-
gunta a la madre del modo mas solemne, haciéndola tocar
las entrafas de la victima,? «por todos los dioses y por Zeus
Herceo», quién era en verdad su padre. El rey Ariston, de
la casa de los Euripdntidas, no habia tenido descendencia
en ninguno de sus dos matrimonios, y su tercera esposa ha-
bia dado aluz a Demarato en un plazo inconvenientemente
breve después de la boda. Ahora, por fin, la madre revela
al hijo «toda la verdad» (mav tohnBeg, T dAnBiotora Tava),
que por lo visto no le habia confiado nunca antes: «Cuando
Aristén me condujo a su casa, en la tercera noche después
de la primera, se me acercé una aparicién que tenia el mis-
mo aspecto que Aristén; yacié conmigo y me cifié las co-
ronas que llevaba; luego desapareci6, pero al punto llego
Aristén. Al verme llevando coronas, me pregunté quién me
las habia dado. Le dije que él mismo, pero él lo negaba. Le
juré una y otra vez, y le dije que se portaba villanamente al
negarlo: que muy poco antes habia venido, se habia acosta-
do conmigo y luego me habia dado las coronas. Viéndome
presta a jurar, Aristén se dio cuenta de que alli habia algo
divino. Y, en efecto, resulté que las coronas provenian del
templo del héroe que est4 junto a la puerta del patio, y que
llaman el santuario de Astrabaco; y asimismo proclamaron
los videntes que habia sido ese héroe. He aqui, hijo mio,
todo lo que quieres saber: o bien te engendré aquel héroe,

2 Herédoto 6, 61.
3 Sobre este rito, ¢f. P. Stengel, Griechische Kultusaltertiimer,3." ed.,
1920,136 S.

191




EL ORIGEN SALVAJE

y tu padre es el héroe Astriabaco, o bien Ariston; pues aque-
lla misma noche te concebi».+

En medio de los antagonismos de la politica interior es-
partana nitidamente trazados, ese relato difunde una do-
ble luz propia de un cuento de hadas, pero sélo por unos
instantes. La leyenda no encuentra continuacion en Her6-
doto, aunque no se haya contado mas que el principio, que
deja abierto todo lo demas. Evidentemente, se ha recono-
cido desde siempre el parecido con el mito de Anfitrién.
Pero con sélo constatar la influencia, el préstamo o la imi-
tacion de un motivo poco se consigue; hace falta preguntar
por qué se imitaba en este caso, qué funcién puede y debe
cumplir el motivo. Ahorabien, la historia del doble de Anfi-
trién no fue originalmente la chanza de la comedia que lue-
go pasaria a la literatura mundial. En el centro del templo
de Deir el-Bahri, unos relieves monumentales muestran a
Amén, conducido por Thoth, visitando a la reina para que
nazca Hatshepsut, la futura monarca. La inscripcién jero-
glifica explica: «Llegé el magnifico dios Amén, sefor de
los tronos de las tierras, habiendo tomado la figura del es-
poso de ella. La hallaron reposando en medio de la belleza
de su palacio...».’ La ascendencia divina es la legitimacion

4 Herédoto 6, 69. Los cédices ABCP tienen AotpdPaxo [Asird-
bakos], frente a AotpaPaxog [Astrdbakos] prsv, Clemente, Protr. 2, 40,
2 (derivado, en Gltima instancia, de Herédoto) y Pausanias 3, 16, 6, 9.

5 Los relieves de Deir el-Bahri se encuentran en E. Naville, The Ter-
ple of Deir El Bahari 11, Londres, 1894, lam. XLV1I, ¢f. p. 14; la traduc-
cién alemana del texto jeroglifico en S. Schott, Altigyptische Liebeslie-
der, Zirich, 1950, 89 s.; ¢f. la traduccién inglesa en J. H. Breasted, A#n-
cient Records of Egypt 11, Chicago, 1906, n.°196; H. Frankfort, Kingship
and the Gods, 1948, 45. Los relieves de Luxor en A, Gayet, Le temple de
Louxor, Paris, 1894, ldm. LX 111, ¢f. pp. 98 ss.; sobre el texto, Breasted,
n.° 841. Comparese el discurso de Ptah a Ramsés 11 en el templo de Abu
Simbel (Breasted, Records 111, n.° 400): «I assumed my form as the Ram,
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suprema del reinado de Hatshepsut, que erigi6 ese templo
a su propia gloria. Casi el mismo texto, con casi las mismas
imagenes, hizo cincelar Amenofis III, para su propia gloria,
en la piedra del templo de Luxor por él construido.

Qué cauces unen el mito griego de Heracles con la teo-
logia de los reyes egipcios es cuestion que dificilmente po-
dra dilucidarse en detalle; pero no cabe duda de que exis-
te una relacién, y acaso sea méds que una homonimia cu-
riosa el que precisamente los faraones residentes en Tebas
se hicieran glorificar de ese modo y que Heracles hubiera
nacido en Tebas.¢ Pero en el complejo entramado de mo-

lord of Mendes, and begat thee in thy august mother»; ¢l mismo texto en
el templo de Ramsés ITT de Medimet Habu (Breasted, /. ¢.), asi como el
«cuento del Papiro Westcar» (ed. A. Erman, Berlin, 1890; Erman, Die
Literatur der Agypter, 1923, 72 s.; Schott, 183), en el que R& engendra
conlaesposa del sumo sacerdote de Heliépolis a los primeros reyes dela
quinta dinastia; ¢f. también F. Daumas, Les mammisis des temples égyp-
tiens, 1958. Todo el material icénico y de textos se encuentra ahora reu-
nido en H. Brunner, Die Geburt des Gottkonigs, Wiesbaden, 196 4, aun-
que, al caracterizar el mito de Anfitrién como producto de una «cultura
mestiza helenisticol[szc]-egipcia con su risa impura» (214), muestra cudn
alejado est4 a su vez el egiptélogo de la tradicién griega.

¢ Esas relaciones parecen haberse discutido sorprendentemente po-
co entre los helenistas, a pesar de que Gayet, 99, habfa constatado ya
la identidad de las representaciones egipcias con el mito de Anfitrién.
Ciertamente, A. Wiedemann, Herodots 2. Buch, 1890, 268, habia sefa-
lado la relacién con Luxor, y lo siguieron, por ejemplo, R. Reitzenstein,
Poimandres, 1904, 309 s., y Hellenistische Wundererziblungen, 1906,
139, y R. Merkelbach, Die Quellen des griechischen Alexanderromans,
1954, 58 1n.; pero ni en las exposiciones pormenorizadas del mito de He-
racles por O. Gruppe (RE Suppl. 111, 1918, 1015 5.) y C. Robert (Grie-
chische Heldensage, 4" ed., 1921, 612), ni en los posteriores dicciona-
rios mitolégicos de H. Hunger (1953) y H. J. Rose (traduccién alemana,
1955), aparece mencién alguna de Egipto. El mito de Heracles se distin-
gue en tres detalles significativos de los habituales mitos griegos acer-
ca de la paternidad divina: 1) la transformacién en la figura del esposo,
con lo cual el suceso inaudito se integra en el mundo cotidiano del ma-
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tivo narrativo, tradicion icdnica y ritos de realeza, las po-
sibilidades de contactos reciprocos son tantas que las me-
ras conjeturas no nos llevan muy lejos. Lo evidente es que
el mito del nacimiento de Heracles tiene el mismo sentido
que las inscripciones de los templos egipcios: la legitima-
cién de la realeza por el origen divino. Heracles es el ante-
pasado de varias estirpes de reyes; y precisamente los reyes
deLacedemonia eran conscientes de ser Her4clidas. En Es-
parta se honraba, en efecto, la memoria del nacimiento di-
vino de Heracles: Caronte de Lampsaco atestigua, en el si-
glo v, que en Esparta se guardaba y se exhibia la copa que

trimonio; este motivo se encuentra también, dejando de lado a Dema-
rato y TeSgenes, en el relato de Zeus, Fénix y Casiopea, en Clemente de
Roma, Hom. s, 13, 6; ¢f. Sétiro, Pap. Ox. 2465; escolio a Papinio Esta-
cio, Theb. 1,463; a veces se dice que el dios y el esposo mortal cohabi-
taron con la mujer en una misma noche: asi Posidén-Egeo-Etra, Apolo-
doro 3,15, 7, 1; Higino, Fab. 37; Zeus-Tindérco-Leda, Apolodora 3, 10,
7, 1; 2) el acompafiamiento de Hermes-Thoth, mientras que habitual-
mente los dioses, incluido Zeus, recorren solos los caminos de la poli-
gamia; y 3) el amamantamiento de Heracles por Hera, del todo inséli-
to en el contexto griego (¢f. M. Renard, «Hercule allaité par Junon», en
Hommages |. Bayet, 1964, 611-618; Preller y Robert, 427); en los relie-
ves egipcios se representa y se explica cémo el hijo recién nacido del rey
es amamantado por las diosas. A eso se afiade que la ciudad egipcia de
Tebas es conocida ya por Homero (I 9,381 s.; Od. 4,126): H. L. Lori-
mer, Homer and the Monuments, 1950, 95 ss., se inclina por ver en esos
mismos pasajes una de las referencias m4s claras a los tiempos de Ame-
nofis ITI aproximadamente, mientras que Gruppe (/. c., 936) observa,
respecto a la Tebas griega, que Heracles es alli «un forasterox». Se supo-
ne que debe de tratarse de unas reminiscencias pre-déricas, micénicas,
conservadas por la monarquia espartana (Kiechle, /. ¢., 160 s.). Siguen
en pie algunas dificultades, entre otras cosas, porque no esta claro por
qué los griegos llamaban a aquella ciudad egipcia «Tebas», en lugar de
las denominaciones egipcias, enteramente distintas (¢f. A. Bonnet, Rea-
lexikon der dgyptischen Religionsgeschichte, 1952, 792 s.). La versién
de la leyenda real que se asemeja al mito de Anfitrién no estid documen-
tada antes de Hatshepsut (Frankfort, /. ¢, 44 s.).
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Zeus habia regalado a Alcmena, y a fechas mds tempranas
todavia nos lleva el relieve de una estela arcaica, si es que
realmente representa a Zeus y Alcmena.” De otro linaje de
Heraclidas descendia el rey que se erigi6 en sucesor de los
faraones y luego exigié también al mundo griego honores
divinos; y también en torno a Alejandro debié de formarse
inmediatamente una leyenda de nacimiento, cuyos porme-
nores, sin embargo, no imitan el mito de Heracles, sino que
se integran en el culto de Dioniso de la reina madre Olim-
pias.® Entre Heracles y Alejandro Magno se sitta, en virtud
de la leyenda, Demarato.

Justamente en el siglo v, el mito de Heracles adquirié
virulencia, por asi decir, también en otro 4mbito distinto
aunque emparentado: el atleta mds exitoso de su tiempo
fue Te6genes de Taso, hijo de Timdstenes, vencedor olim-
pico en 480 y 476 a. C.; en afios posteriores parece haber

7 Caronte, FGrHist 262 F 2. En la estela espartana (segtin G. Lip-
pold, Griechische Plastik, 1950, 31 n. 9, anterior a 600 a. C.) creyé re-
conocer G. Loeschke, Uber die Reliefs der altspartanischen Basis (Pro-
gramm Dorpat, 1879) el encuentro de Zeus y Alcmena, remitiendo al
arca de Cipselo (Pausanias s, 18, 3), lo que aprueba Bethe, RE 11, 1792;
en Menelao y Helena pensaba Mdobius, RE 1114, 2311, en Zeus y Hera,
con dudas, Lippold. La figura masculina esta entregando a la femenina
una corona, no un dénag [dépas, ‘copa’], con lo cual la interpretacion si-
gue siendo incierta. Sobre la leyenda, cf. Ferecides, FGrHist 3 F 13,y Ja-
coby, ad loc.; Homero, Od. 11,266 ss., no la menciona, pero alude a ella
[Hesiodo], Scut. 30 = Hesiodo, fr. 195 M.-W.

8 Sobre la leyenda del nacimiento de Alejandro, remitimos a Plu-
tarco, Alejandro 2; W. W. Tarn, Alexander the Great 11, 1950, 347 s5.;
Merkelbach, /. ¢, 57 s. Descendencia de la casa real macedonia de los
Heraclidas: Herédoto 8, 137; las monedas macedonias con la efigie de
Heracles se acufiaban ya en el siglo v. Los misterios de Andania pasaban
por ser «legado de Aristémenes» (Pausanias 4, 26, 8), por lo que tam-
bién el engendramiento de Aristémenes se relacionaba con esos miste-
rios (Pausanias 4, 14, 7). Cf. también O. Weinreich, Der Trug des Nek-
tanebos, 1911.
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desempeniado un papel principal también en la politica de
su ciudad. Alrededor de 450 se renové el culto de Heracles
Tasio, y cerca de 430 se erigié una estatua de Teégenes en
el dgora. TeGgenes intent rivalizar con Heracles y Aquiles;
a lo que corresponde la leyenda, tal vez acogida incluso en
la inscripcion oficial de la plaza piblica, de que no fue Ti-
méstenes, sino Heracles mismo quien, tomando el aspecto
de su sacerdote Timéstenes, habia engendrado con la es-
posa de éste a Tedgenes, nombre repentinamente parlan-
te.® El culto de Te6genes se mantuvo durante varios siglos.
Un resplandor divino rodea al vencedor de la competicion:
para los contemporineos eso fue algo mas que una meta-
fora pindérica. También del competidor mas destacado de
Tedgenes, Eutimo de Locros, se decia que era hijo del rio
Cecino y que no habia fallecido de muerte natural; en Lo-
cros se ha descubierto una ofrenda votiva que lleva su nom-
bre y la imagen del dios-rio.” Parece que aqui sobreviven

9 Cf.Pausanias 6, 11;sobre la cronologia, 6, 6, 5 s.; Dién Criséstomo,
Or. 31,95 ss.; Sylloge Inscriptionum Graecarum,3 . ed., 36. Una discusién
exhaustiva, fundada en nuevos descubrimientos arqueolégicos, ofrece
J. Pouilloux, Recherches sur I'bistoire et les cultes de Thasos1,1954, 62.-
105. La tradicién literaria presenta la forma Tedgenes, las inscripcio-
nes ®EOTENHY. [‘Tedgenes’] y ©EYTENHE [‘Téugenes’]. La leyenda
del nacimiento se encuentra en Pausanias 6, 11, 2; sobre la inscripcién
de Taso, posiblemente relacionada con dicha leyenda, véase Pouilloux,
82 s.; el que la leyenda presuponga un rito de hierds gdmos [«nupcias
sagradas»] en el culto tasio de Heracles es dudoso: en contra, véase
M. Launey, Revue Archéologique 18 (1941), 22 ss.; A. D. Nock, American
Journal of Archaeology 52 (1948), 301; Pouilloux, 66. Sobre la imitacién
de Heracles por Teégenes, Pouilloux, 200: Heracles habia vencido en
Olimpia al mismo tiempo en la wdn [pdle, ‘lucha de atletas’] y el mayxpd-
Twov [pankrdtion, ‘pancracio’] (Pausanias s, 8, 4), Tegenes quiso ven-
cer simultidneamente en la Tuypn [pygmé, ‘pugilato’] y en el maykpdriov
[pankrition] (Pausanias 6, 6, 5); imitacién de Aquiles: Pausanias 6,11, 5.

° Sobre Eutimo, Calimaco, frs. 98-99 Pfeiffer; Pausanias 6, 6, 4-11;
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unas relaciones muy antiguas y primitivas entre la victoria
en el agdn yla realeza: asi, el vencedor olimpico Cilén llevé
a cabo su intentona de golpe de Estado durante los Juegos
Olimpicos; Milén de Crotona encabezaba, disfrazado de
Heracles, el ejército de los crotoniatas, y su casa se convir-
ti6 en centro de reunién de la cofradia pitagérica que do-
minaba la ciudad; los tiranos sicilianos que se hacfan lla-
mar reyes rivalizaban por el triunfo en los agones panhelé-
nicos, y precisamente Demarato fue el «inico de todos los
reyes que hubo en Esparta» que obtuvo una victoria olim-
pica con la cuadriga (Herédoto 6, 70).

En el caso de Demarato, sorprende que, dentro del mar-
co prefijado del mito de nacimiento, no entre en accién al-
gin dios universalmente conocido y reconocido; se men-
ciona un nombre que permanece en pie como un enigma,
aunque se repita solemnemente: Aotpéfaxogé fpwe [Astrd-
bakos ho héros, «el héroe Astrabaco»]. Descifrar este enig-
ma tal vez sea inaccesible a nuestros limitados conocimien-
tos; pero podemos delimitar los puntos de partida de una
posible solucion.

Lo cierto es, para empezar, que el nombre imprime al
relato un decidido colorido local lacénico. La leyenda, en
esta forma, habia sido creada en Esparta o para Esparta,
pues solo alli era posible entenderla cabalmente. Ademas,
Astrabaco significa el vinculo con los hechos del culto: el

Hiller von Gaertringen, RE VI, 1514; la ofrenda votiva de Locros (de
época helenistica) en Notizie degli scavi di antichitd, 1946, 144, fig. 10;
cf. 146 s.

" Cilén como vencedor olimpico: Tucidides 1,126. Milén disfrazado
de Heracles: Diodoro 12, 9, 6; reunién de los pitagéricos év tfj Midwvog
oikle [«enla casa de Mildn»1: Aristéxeno, fr. 18 Wehrli. Delarelacién en-
tre agén y realeza tratd ya F M. Cornford, en J. Harrison, Thewmis, 1912,
212 5., de modo parcialmente temerario, pero acertado en lo esencial.
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santuario del héroe existid,” y se le ofrendaban—es de su-
poner que regularmente—coronas. A veces los héroes de-
bieron de gozar de mayor vitalidad en el culto que los gran-
des dioses lejanos de Homero y Hesiodo."

Como indicio adicional para la interpretacién se ofrece
la indicacién de que el santuario del héroe no estaba muy
lejos dela residencia del rey; pero gacaso laleyenda, una vez
introducida en el ambito divino, habia echado mano sin mas
del primer héroe que encontrase en el camino? Si ade-
mas se llama a Astrdbaco «daimon protector de Aristén y
probablemente de toda la casa real»," lo contradice la ge-
nealogia, que justamente asigna a Astrabaco a la otra casa
real, la de los Agiades (Pausanias 3,16, 9). Queda, pues, el
fragmento de la leyenda de culto trasmitido por Pausanias,
que vincula a Astrabaco con uno de los cultos mas impor-
tantes y mds célebres de Esparta, el culto de Ortia; por lo
demis, el santuario del héroe debié de estar cerca del san-
tuario év Aluvag [en Limnais, «de Limnas»] (Paus. 3,16, 6).

El culto de Ortia encierra, sin embargo, una plétora de
ulteriores enigmas sin resolver. Las descripciones antiguas
se centran en el sangriento especticulo de las flagelacio-
nes de nifios, pero apenas aportan detalles del culto que
ayuden a entender ese rito. Las excavaciones han hecho
mds patentes todavia los limites de nuestros conocimien-

* Pausanias 3, 16, 6; S. Wide, Lakonische Kulte, 1893, 279 s.

3 «Llama la atencion el escaso relieve de Heracles en los cultos y las
leyendas locales laconias», observa Wide, 302. Los locrios no atribuye-
ton la paternidad de «su» Eutimo a ninguno de los dioses olimpicos,
sino al dios-rio local.

4 Wide, 280, siguiendo a E. Rohde, Psyche, 2.* ed., 1898, 196 s.
[cast., Psique. El culto de las almas y la creencia en la inmortalidad en-
tre los griegos, trad. de S. Ferndndez Ramirez, Barcelona, Labor, 1973,
203 s.]: Astrdbaco como fjpwg &ml mpoblpw [«héroe encima de la puerta
(de entrada)», es decir, protector de la casa].
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tos.” En todo caso, el culto no consistia Ginicamente en la
Spactiyworg [diamastigosis, ‘flagelacién’], pero el orden
en que se integraban los detalles—competiciones de varias
clases, hoces como premios, méscaras grotescas, danzas de
virgenes—sigue siendo oscuro. Al menos para la Suaori-
ywaig [diamastigosis], nos ensefia una noticia de Hesiquio™
que iba precedida de un perfodo preparatorio, un perfodo
de retiro y cwyacxin [somaskia, ‘ejercicio corporal’] fuera

5 Sobre el culto de Ortia es fundamental M. P. Nilsson, Griechische
Feste,1906,190 ss.; el informe de las excavaciones: R. M. Dawkins, The
Sanctuary of Artemis Orthia, 1929, especialmente 399-407, H. J. Rose
sobre el culto; ¢f. también Ziehen, rE 1114, 1465-1471; K. M. T. Chri-
mes, Ancient Sparta, 1949, 248-271; E. Kirsten y W. Kraiker, Griechen-
landkunde, 4." ed., 1962, 406 ss.; sobte la cronologia, J. Boardman, Ax-
nual of the British School at Athens 58 (1963), 1-7. Para la discusién en
torno al Parteneo de Aleman remitimos a D. L. Page, Alcman, The Par-
theneion, 1951, 71 ss.; sobre las danzas de nifias y los raptos de donce-
llas, Plutarco, Teseo 31. Cuestién del todo incierta es a cudl de las clases
de edad espartanas (sobrte las cuales véase H. I. Marrou, Revue des Etu-
des Anciennes 48 [1946]1,216-230) pertenecia la Supaotiywow [diamas-
tigosis]: waidec [pdides, ‘muchachos’] Plutarco, Inst. Lac. 239 ¢; Nicolao,
FGrHist 90 ¥ 103 z 11; pueri Cicerdn, Tusc. 2, 34; impuberes pueri esco-
lio a Papinio Estacio, Theb. 8,437, por lo demds generalmente ¢¢yfot
[éfeboi, ‘jovenes’, ‘adolescentes’]. Hallazgos de un santuario de Arte-
mis Ortia de Mesenia, de época helenistica tatrdia: "Epyov1962,122 ss.,
con insctipciones votivas de la sacerdotisa, que «sostiene la imagen de
la diosa» (Bpérac kpatodon [brétas kratiisal), como la sacerdotisa espar-
tana sostiene la imagen cubierta (Pausanias 3, 16, 11; escolio a Platén,
Leyes 633b); los Dioscuros raptan a las Leucipides de Mesenia, segiin el
vaso de Midias (Wiener Vorlegeblitter 1v, 1, ARV* 1313) ante la estatua
de una diosa que lleva en brazos un objeto envuelto.

16 Hesiquio, ¢potatip (dovatbep cod.)- ¥ éml Tij¢ ywpag cwuaokia Tév
ueMdvTwy paotiyobodar. dovddde cwpaokel. ¢podar- dhwmexes [«Fraxir
{(fuaéxier en el manuscrito): el ejercicio corporal establecido para los
que van a ser flagelados. Fudddei: ‘se ejetcita’. Fiai: zorros»]. Cf. Justi-
no 3,3, 6 s.: pueros puberes... in agrum deduci... neque prius in urbem
redire quam viri facti essent [«llevan al campo [...] a chicos adolescen-
tes [...] y no vuelven a la ciudad hasta que se hayan hecho hombres»].
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de la ciudad, llamado ¢ovakip [fdaxir], el «tiempo del Zo-
rro» (¢?); en laleyenda del culto encontramos, junto a As-
trabaco, a su hermano Alopeco, el «Zorro». La flagelacién
misma debid de ser originalmente algo asi como un juego
de ladrones: los muchachos roban queso del altar de Or-
tia, que otros defienden blandiendo latigos.” Mas tarde se
habla de una procesién alrededor del altar o de la inmovi-
lizacién ante el mismo.”® La leyenda de Astrdbaco remite a
la costumbre mis antigua y menos reglamentada: «Astri-
bacoy Alopeco [...] descubrieron la imagen (tauria) de Ar-
temis y enloquecieron en el acto. Los espartanos de Lim-
nas, Mesoa, Pitana y Cinosura llegaron a las manos duran-
te el sacrificio ofrecido a Artemis, hasta matarse unos a

7 Jenofonte, Rep. Lac. 2, 9 (pasaje que no se habia tomado en serio
antes de Nilsson, /. c., y objeto de atétesis todavia en la edicién de Mar-
chant, Oxford, 1920); alusién en Platén, Leyes 633 b; laleyenda etiologi-
ca correspondiente en Plutarco, Aréstides 17. La relacién con el «queso
de leona» de Alcman, fr. 56 Page, es oscura: en este fragmento, la fies-
ta no tiene lugar &v Alpvaug [«en Limnas»], sino «en las cumbres de las
montafias». Los hurtos rituales y los bailes de palizas eran m4s frecuen-
tes de lo que imaginamos; ¢f. L. Lawler, Transactions and Proceedings of
the American Philological Association 75 (1944), 26, citando a Pélux 4,
105,y otros. Se podria traer a colacién también el robo de la carne de sa-
crificio por los hirpi Sorani (Servio, Aen. 11, 785), asi como el rito de De-
los mencionado por Calimaco, Hym#. 4,316 ss. (Lawler, [ c.).

'8 of 3¢ maideg voplpwg mepl Tive Boopdy mepudvreg paotryodivran [«Y los
chicos son azotados segiin la costumbre mientras van dando vueltas
alrededor de cierto altar»], Nicolao, FGrHist 9o F 103 z 11; ut iuvenis
aras ascenderet, superimponeret manus et tamdiu loris caederetur ab alio
tuvene, quamdiu sanguis de vibicibus in aram maneret [«Donde un joven
subia al altar, ponia las manos encima y era azotado con el litigo por otro
joven, hasta que la sangre de sus heridas corria sobre el altar»], escolio
aHoracio, Carm. 1, 7,10; aris superpositi [«puestos sobre el altar»], Ser-
vio, Aen. 2,116; xiveiv... T yelpag ok ETdhpa, Exwy TabTog émi TAg kedpahfi
[«a mover [...] las manos no se atrevia, teniéndolas encima de la cabe-
za»], escolio a Platén, Leyes 633b.
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otros».”? La desgracia finaliza cuando un oridculo ordena
rociar el altar con sangre humana, lo que desde entonces
viene haciéndose todos los afios. La locura de los descubri-
dores yla absurda y sangrienta pelea de las cuatro aldeas ha
de entenderse probablemente como un reflejo del mismo
rito de la Swpactiywoig [diamastigosis]: 1a excitacion extre-
ma, y aun la demencia asesina al servicio de una diosa bar-
bara. Pausanias guarda silencio acerca del destino de los
descubridores; podriamos conjeturar que Astribaco mis-
mo perdié la vida: de ahi su santuario cerca del recinto de
Ortia, donde se exhibian también las tumbas de otras vic-
timas.?° Astrabaco seria, en este caso, el descubridor de la
diosa y al mismo tiempo su primera victima, y precisamen-
te en calidad de victima habria sido elevado a la vida supe-
rior de los héroes.

'9 Pausanias 3, 16, 9. Es notable que se mencionen las cuatro aldeas
originarias, con exclusién de Amiclas. De la mencién de las aldeas tal
vez pueda infetirse que en el «juego de ladrones» los portadores de 14-
tigos y los atacantes pertenecian a distintas aldeas: no es licito derramar
la sangre del «préjimo». La obligacién de derramar sangre sobre el al-
tar es subrayada regularmente por las fuentes; ¢f. también Filéstrato,
Vita Ap. 6, 10. La genealogia que da Pausanias convierte a Astrabaco,
en la quinta generacién después de Agis, en contemporineo de Licurgo
(#xtog amd [Tporkéovg [«el sexto después de Procles»], ¥foro, FGrHist
70 F 149 §18), a quien se le atribuye la introduccién del rito. El nombre
del padre de Astrabaco y Alopeco, TpBog [Irbos, Itbol, ha sido relacio-
nado por F. Altheim, Griechische Gétter im alten Rom,1930,124, con el
rfo laconio Virbio (Vibio Secuestre, Geogr. P. 152,6) y con el Virbio del
culto de Diana de Aricia.

*° Luciano, A#nacarsis 38; cf. Plutarco, Licurgo 18; Cicerén, Tusc.
2, 34; la ceremonia habia bajado al nivel de los juegos de gladiadores
—todavia en el siglo 111 d. C. se construyé un teatro para los espectado-
res—, pero la justificacién del rito es siempre su cardcter «sagrado», ¢f.
Filéstrato, /. c.; la afirmacién de que el rito habia sido en otros tiempos
«relativamente inocuo» (Ziehen, RE 111A, 1468) es, sin embargo, injus-
tificada (¢f. n. 24).
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La asociacién de Astrabaco y Artemis halla confirmacién
también desde otra perspectiva: en Carias no sélo bailaban
para Artemis los célebres coros de nifias, las «caridtides»;
seglin las leyendas etiolégicas, las nifias danzantes debieron
de huir repentinamente, mientras unos hombres, los ov-
kohot [bukdloz, ‘boyeros’], irrumpian en el santuatio y en-
tonaban su cancién. Esos cantos «bucélicos» se llamaban
dotpapikd [astrabikd].” Tenemos, pues, unos coros de vir-
genes y una invasién de varones, como en el culto de Or-
tia, asi como las historias del rapto de novias que se aso-
cian al culto de Cariitide como al de Ortia,** y de nuevo un
nombre parecido, que no deja de ser un nombre patlante:
4otpaf3n [astrdbe] es la comodassilla de montar que se usa-
ba para los mulos, preferida sobre todo por las mujeres.*

*! Las diferentes versiones de la leyenda sobre el origen de la poesia
bucélica han sido reunidas por C. Wendel en la edicién de los escolios
a Tedcrito, 1912, 2 ss. El nombre astrabicon sélo aparece en Probo, 111,
2, p. 324,20 Thilo-Hagen = p. 14,11 Wendel, pero Nilsson, Griechische
Feste, 199, o considera, con razén, de tradicién antigua. De la huida de
las nifias habla también el escolio a Papinio Estacio, Theb. 4,225: cf., ade-
mis de Nilsson, 196 ss., también Von Geisau, RE X, 2245 s.

** Sobre el rapto de nifias en Carias, Pausanias 4, 16, 9; también es
curioso que justamente de los Dioscuros, notorios raptores de nifias, se
dice que ensefiaron el karyatizein: Luciano, De salz. 10; ¢f. n. 15.

* Mau, RE 11, 1792 s.; la acepcibn de «carro» (Probo, I ¢.; ¢f. He-
rodiano, Gramm. Gr. 111 1, 308; Tzetzes, Chil. 9, 854 s.) es secunda-
ria y poco frecuente. Desde el punto de vista formal, ActpaBaiog [As-
trdbakos] pertenece a *aotpéBat [astrdbax] como Aldmexog [Aldpekos,
Alépeco] a éxamn [aldpex, ‘zorro’], y *aotpafat [astrdbax] se puede
entender como ampliacién en « (Schwyzer, Griechische Grammatik 1,
497) de otpdfy [astrdbe, ‘silla de mulos’]: «el tipo con la silla de mu-
los»; la relacién de Astrdbaco con la aotpapBy [astrdbe] esta confirmada
por la historia del évodopBog [onoforbss, ‘guarda de burros’] (¢f. n. 36).
Wide, L ¢., 280, constata un parecido del personaje «montado en un
mulo» con Dioniso; pero falta preguntar por qué se representa a Dioni-
so—y, sobre todo, a Hefesto—cabalgando mulos.
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Con todo, lo que tenga que ver el «mulero» con Artemis
y, en general, qué relacion guarda el corrillo de tiernas ni-
fias con aquella atmésfera de locura, sangre y muerte, sigue
siendo un arriesgado juego de conjeturas.

Asi, puede parecer como si nos resultara cada vez mas
enigmatico por qué la leyenda de Demarato recurria justa-
mente a Astrabaco. Pero acaso se vislumbre una solucion
si logramos integrar la Supactiywois [diamastigosis] en un
marco mas general. Para ello son decisivas dos observacio-
nes: por un lado, el enfrentamiento hostil entre varios gru-
pos de nifios o de adolescentes varones, que remite al am-
bito de las agrupaciones de nifios y de las cofradias varoni-
les; por otro, el hecho de que todo espartano, en el transito
de la nifiez a la edad adulta, debia sufrir aquel tormento:
se trata, pues, de una iniciacién, equivalente a las consa-
graciones de la pubertad ampliamente difundidas y bien
documentadas.** El hecho de que a este rito precediera el

4 El rito ha sido situado en este contexto pot J. G. Frazer, Pausanias
111, 1898, 341 ss.; ¢f. H. Jeanmaire, Couror et Courétes, 1939, 511 S., 514~
s23. Nilsson, Griechische Feste, 192, cita con aprobacién a Frazer, aun-
que considera necesario preguntar ademds por una finalidad determi-
nada de la flagelacién, que encuentra, con A. Thomsen, Archiv fiir Reli-
gionswissenschaft 9 (1906),397 ss., en la nocién del «golpe con la vara
de la vida»; de modo parecido F. Schwenn, Dze Menschenopfer bei den
Griechen und Rémern, 1915, 53 ss.:1a comunién con la divinidad; lo cual
hace necesaria la hipétesis de que para los golpes se empleaban origi-
nalmente ramos de Abyog [/jgos, ‘mimbre’] y s6lo secundariamente los
latigos mencionados en todas las fuentes. Hoy en dia se tiende més bien
a admitir que semejantes ritos no emanan de «nociones» conscientes ni
persiguen, por lo tanto, ninguna «finalidad» claramente representada
(las explicaciones magicas no son menos etiolégicas que las historicas),
sino que son erupciones de estratos més profundos del alma; a pesar de
lo cual el rito tiene un sentido psicolégico y cumple una funcién social.
Un intento de interpretar los ritos de iniciaci6n a partir del conflicto en-
tre padre e hijo ofrece M. Zeller, Die Knabenwerhen, tesis doctoral, Ber-
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aislamiento del perfodo «del zorro» corresponde exacta-
mente al esquema de los rizes de passage; y si el ciclo ritual
finalizaba con una solemne procesién con vestiduras lar-
gas, llamada Avd&v mopnn [lydén pompé, «procesion de los
lidios»],”s ese cambio de vestimenta se halla asimismo in-
timamente asociado a los ritos de paso. La comunidad se
funda en el sobresalto de lo extrafio y aun de lo atroz. So-
bre los novatos que entran a formar parte de la sociedad
de los adultos se abate una oleada de agresividad; y justa-
mente al descargarse ésta se constituye el orden nuevo. No
hace falta insistir aqui en los aspectos tenebrosos de la vida
social humana que se expresan en la consagrada crueldad
de tales ritos. La finalidad es la nueva vida que resiste a los
instintos destructivos. Precisamente a través de la dupaori-
ywaog [diamastigosis] asciende una nueva generacion para
ocupar, con iguales derechos, su sitio en la sociedad de los
varones. Sélo podia ser espartano quien habia ofrendado
su sangre a Ortia. En este sentido, el rito de iniciacion es el
origen a partir del cual se renueva la comunidad. Astriba-
coy, através de él, Demarato se hallaban asociados a aquel

na, 1923; ¢f. A. E. Jensen, Beschneidung und Reifezeremonien bei Natur-
vélkern, 1933, 167 ss.; aunque en FEsparta se trata, por cierto, de jéve-
nes que se enfrentan a otros jovenes (ab alio iuvene L«por otro joven»],
n. 18; ¢f. notas 17 y 19). En todo caso, no es aberrante que los griegos
conciban la dipectiyworg [diamastigosis] unanimemente como sustitu-
tiva de un sacrificio humano, sélo que eso no ha de entenderse en senti-
do histérico sino psicoldgico. Para Nilsson, la cruenta seriedad del rito
tiene que ser una degeneracién: el rito ha «perdido su significado reli-
gioso» (193), a pesar de que su caracter «sagrado» es su (nica justifica-
cién verdadera. También en las iniciaciones primitivas se dan casos de
muerte (cf. n. 20). Sobre las iniciaciones en general, remitimos, en fin, a
A.van Gennep, Les rites de passage, 1909,y a M. Eliade, Das Mysterium
der Wiedergeburt, 1961.
*5 Plutarco, Aristides 17; H. Diels, Hermes 31 (1896), 361 s.
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origen de un modo singular. Alféldi ha sefalado la intima
relacién entre los ritos de las cofradias varoniles y la rea-
leza, entre la iniciacién y la consagracién de los reyes.*¢ Se
trata del rize de passage, de franquear el limite de una exis-
tencia nueva y superior. Aunque los pormenores esotéri-
cos permanezcan ocultos para nosotros, podemos entre-
ver aproximadamente qué significaba Astribaco padre de
Demarato. Cuando los Heraclidas conquistaron el domi-
nio del Peloponeso, les sefialé el camino un hombre mon-
tado en un mulo (Pausanias s, 3, 5), Oxilo, el inventor de la
4atpafn lastrdbe] (escolio a Pindaro, Pyth. 5,10b).

En todo caso, la leyenda expresa que uno de los xpetrro-
veg [kréittones, ‘superiores’] entrd en accién para que na-
ciera un nifio, por lo cual este nifio estaba destinado a una

*6 A, Alfoldi, «Kénigsweihe und Minnerbund bei den Achimeni-
den», Schweizer Archiv fiir Volkskunde 47 (1951), 11 ss.; ¢f. G. Binder,
Die Aussetzung des Konigskindes, Meisenheim, 1964, esp. 29 ss. Hay
ademds un detalle curioso: en el culto de Ortia jugaba un papel impor-
tante el drbol de Myog [fgos, ‘mimbrera’] (Pausanias 3, 16, 11); la ima-
gen divina de la Avyodiopa [Lygodésma, lit. «la de las ataduras de mim-
bre»] fue descubierta en un arbusto de Myog [/¥gos). Algo parecido se
contaba de la efigie de Hera de Samos (Menédoto, FGrHist 541 F 1);
en el santuario samio de Hera, el objeto de culto era un drbol de Ayog
[[$gos], cuyo tronco fue hallado en las excavaciones alemanas de 1963,
Cuando los samios, una vez finalizada la guerra del Peloponeso, deci-
dieron tributar honores divinos a Lisandro, este culto se fundié con la
fiesta de Hera: o map’ aidotc Hpaie Avadvdpeta cahelv éymoloavto [«vo-
taron llamar la fiesta de Hera que se celebraba entre ellos fiesta de Li-
sandro»] (Duris, FGrHist 76 ¥ 71; of. 26; Ch. Habicht, Gottmenschen-
tum und griechische Stidte, 1956, 3 ss.). Ciertamente, las Hereas eran ln
festividad principal de Samos; pero si la fiesta de la diosa podia absor
ber el culto del monarca por un simple cambio de nombre, ¢l culta
la diosa con el Myog [[ygos] debid de tener ya previamente un sentidu
que apuntaba en esa direccién. Formulémoslo, de momento, a tttnlo s

hipétesis: el culto de la Gran Diosa pertenece al contexto e law vidig
dias varoniles y de la consagracién de los reyes; of. 1. B wolwe Ainlunin
205




EL ORIGEN SALVAJE

suerte fuera de lo comtin: rebasaria los limites de la exis-
tencia humana normal. La alternativa humana y natural que
motivaba la pregunta de Demarato a su madre—gera hijo
del rey 0 no>—queda sorprendentemente superada y su-
blimada por la respuesta de la madre. Si Demarato no es
un rey legitimo, como otros muchos, entonces es algo mis,
algo tinico, comparable solamente a Heracles, cuyos des-
cendjentes fundaron Esparta. Aunque el ordculo de Del-
fos, sobornado o no, haya dicho la verdad, la paternidad
del héroe no es el consuelo del monarca derrocado,* sino
expresién de una pretension llevada al extremo. Aqui se ha
constituido, a partir del 4mbito divino, un nuevo comien-
zo, lleno de posibilidades insospechadas.

Eso eslo que proclama laleyenda de Demarato, en la me-
dida en que tenga un sentido preciso; con lo cual se colo-
ca evidentemente en un contraste poco menos que grotes-
co con la realidad histrica. Demarato no hizo en su vida
ninguna proeza que permitiera equipararlo con Heracles
y con Alejandro, ni tan siquiera con Tedgenes y Eutimo.
Murié como vasallo persa, como reyezuelo de Teutrania;
aunque sus descendientes adoptaran los nombres de los re-
yes primigenios de Esparta, Euristenes y Procles,* incluso

*7 Macan, 11, 87, sostiene que la tendencia de} relato es «zo Justify
the practical result, even while glovifying the true descent of the disposed
king». Miiller, /. c., 57 s., conjetura que la historia de Astrabaco habia
sido puesta en circulacién por Delfos tras el escandalo de corrupcién
(véase n. 1); pero la forma del relato no se puede derivar de un oriculo,
aun dejando de lado la pregunta de si la ascendencia divina es compa-
tible con el yv&6i cavtév [g762i sautin, «Condeete a ti mismoy] délfico.

28 Sobre los descendientes de Demarato, ¢f. Jenofonte, Hell. 3,1, 6;
Anab. 2,1,3;7,8,17; Ateneo 1, 29 s.; Sexto Empirico, Adv. math. 1,
258; Plutarco, Quaest. conv. 677b; Helanico, FGrHist 4 F 116, convier-
te a Eurfstenes y Procles, en lugar de Licurgo, en fundadores de la cons-
titucién espartana.
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los persas se burlaban de sus ambiciones monarquicas di-
ciendo: «Esta diadema no cifie ningiin cerebro».*? Entre la
pretensién y la realidad habia un abismo; asi la leyenda de
Astrabaco no se inventd ciertamente para Teutrania, sobre
todo si tenemos en cuenta que se refiere inequivocamente
al culto espartano. Y, sin embargo, hubo unasituacién en la
que parecia que de Demarato pudiera esperarse algo inau-
dito precisamente para Esparta: cuando Demarato volvi6 a
Grecia al lado de Jerjes, cuando las fuerzas espartanas ha-
bian sido aniquiladas en las Termépilas y el gigantesco ejér-
cito iba avanzando hacia el sur sin hallar obstaculos, Jerjes
podia sentirse ya duefio y sefior de Grecia, y tenia a su dis-
posicién un gobierno en el exilio presto a tomar el poder,
que no era otro que Demarato. Y, en efecto, en caso de ha-
ber recobrado la dignidad real, Demarato habria ocupado
en Esparta y, por ende, en toda Grecia una posicién que
jamas habia ocupado rey alguno.*° Desde esta perspectiva,
las leyendas en torno a Demarato se juntan a los aconteci-
mientos histéricos formando una unidad significativay aun
necesaria e indisoluble: la madre habia gozado ya del favor
delos dioses; su hijo Demarato, el «deseado por el pueblo»
(Herédoto 6, 63), ha sido engendrado por el héroe Astra-
baco, porque le esta reservado un destino fuera de lo co-
min. Ciertamente, se acumularon las resistencias, la desti-
tucién, la deshonra, el exilio; es el destino del elegido, cuyo
camino ha de atravesar el calvario.* Pero ahora retorna a

29 Plutarco, Temistocles 29; Séneca, De benef. 6,31, 12.

3° Asiya Macan (a 6, 70): «If Xerxes had been victorious, presuma-
bly Demaratos would have returned to Sparta as “Iyrant’ of Lakedai-
mon, perbaps as Satrap of Pelopponese or of Hellas»; ¢f. Burn, I c.,
393 .

3" El destierro y el retorno forman parte integral de las leyendas de
reyes, desde el «retorno» de los Heraclidas y 1a leyenda real de los ma-
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su patria nativa para asumir su funcién, tal como los xpeit-
Toveg [kréittones] lo tenian previsto, como severo juez para
los enemigos y bendicién para los amigos. Asi, la leyenda
de Demarato cobra un significado sorprendentemente pre-
ciso: captamos, en forma mitica, la propaganda que prece-
dia a Demarato en el afio 480, esbozando el programa del
gobierno en el exilio. Incluso la forma de la leyenda delata
el origen oficioso: el secreto de Astrabaco habia sido confia-
do a Demarato en privado por su madre; si trascendié, ser4
porque Demarato lo habia revelado a los suyos.>*

Sélo ahora se hace transparente una frase del relato de
Herédoto que ha ocasionado grandes dificultades a los in-
térpretes: tras sufrir la ofensa que loimpulsara al exilio, De-
marato declara que aquel dia ser4 para Esparta el inicio o
bien de una infinita desgracia o bien de una dicha infinita
(6, 67). Se comprende que el ofendido amenace con des-
gracias, pero ¢qué quiere decir, en el mismo aliento, una
«dicha infinita»? Se ha hablado de una antitesis retérica,
en la que sélola primera parte esta dicha en serio; pero eso
es menospreciar el sentido de las palabras. O bien se sostie-
ne que Demarato, profeta a pesar suyo, vaticina a sus adver-
sarios una «dicha infinita» en caso de que fracasen sus ma-

cedones (Herédoto 8, 137 s.) hasta la «huida a Egipto» y el «retorno»
de Dietrich von Bern.

?* «En la frase final de 69 se cree estar oyendo a Demarato mismo»,
comenta Jacoby, Rz Suppl. 11, 442. Tal vez guarde alguna relacién con
ello la historia del mensaje que supuestamente envié Demarato a Espar-
ta antes de la expedicion de Jerjes (Herédoto 7, 239); la «Demaratquel-
le» de Herédoto afirmaba que Demarato quiso prevenir a los esparta-
nos, lo que parecia increible a Herédoto mismo.

? Stein, 5." ed., 1894, ad loc., pero los paralelos que aduce (I/ 1,78;
Herédoto 5, 89; 7, 87; 8, 68y) no convencen. How-Wells y Legrand si-
guen a Stein.
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quinaciones, esto es, las del propio Demarato;** pero eso no
sélo es psicoldgicamente inverosimil, pues, a pesar de Sala-
mina y Platea, las guerras médicas fueron a los ojos de He-
rédoto, en primer lugar y por encima de todo, una inmensa
desgracia (6, 98). En cambio, si la entendemos en el con-
texto de aquella propaganda monarquica del afio 480, la
frase cobra un sentido natural, confirmando con eso mis-
mo nuestra interpretacion de la leyenda: en aquel momen-
to, Demarato ha roto con la patria, conla legalidad y 1a legi-
timidad; sélo le queda la lucha contra el orden establecido,
la lucha despiadada, popin xaxdrng [mzyrie kakétes, «infini-
ta desgracia»]; pero cuando triunfe, cuando la patria yaz-
ga humillada a sus pies, entonces empezara una nueva épo-
ca, distinta y més esplendorosa que todo lo que se ha visto
hastala fecha: tal es la posibilidad de la «dicha infinita», pv-
pin evdaupovin [meyrie eudaimonie}. Y enseguida se presen-
ta la leyenda en la que Demarato «reniega» de Ariston® a
favor de una relacién inmediata con las fuerzas superiores.

Lo que la leyenda de Demarato esboza es un programa
de la tirania. El hecho de que justamente el vencedor de
Platea, Pausanias, se dejara arrastrar por el camino que su
misma victoriale habia cerrado a Demarato, ¢pwra aywv i
‘EXadog Topavvog yevéabar [«teniendo el deseo apasionado
de hacerse tirano de la Hélade»] (Herddoto 5, 32.), confir-
ma lo peligrosamente persuasivo de semejante programa.

34 Macan, ad loc., hablaba ya de una «prophetic alternative»; deta-
lladamente A. Dovatout, «L.a menace de Démarate», Revue des Etudes
Grecques 50 (1937), 464-469, reconociendo la «nuvraisemblance psy-
chologique» de esa explicacién; de modo parecido van Groningen ad
locum.

35 (Cf. las palabras de Clito contra Alejandro: ... ot Appww cavtdy
elomolely anarmapevos Gilmmov [«... como para hacerte pasar por hijo de
Amén, renegando de Filipo»] (Plutarco, Alejandro so, 11).
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Si Pausanias pensaba en liberar a los ilotas (Tucidides 1,
132, 4), resulta evidente lo que podria haber sido la uvpin
ebdoupovin [mzyrie eudaimonie] para Esparta. Se ha dicho a
menudo que las tiranias recibian su principal apoyo de las
clases bajas del pueblo; no extrafia que en torno a la tiranfa
afloraran una y otra vez unas antiquisimas fuerzas religio-
sas, el jubilo y la expectacién casi milenarista que rodeaba
al rey divino. Pisistrato habia celebrado su entrada en Ate-
nas con acompafiamiento divino (Herédoto 1, 60), y tam-
poco en Esparta, donde la toma de posesién de un rey se
celebraba de todos modos con «coros y sacrificios» (Tuci-
dides 5, 16, 6), habrian faltado hombres dispuestos a acla-
mar al victorioso rey redentor de misterioso origen divino
que volvia del exilio. Los adversarios, desde luego, ridicu-
lizaron la leyenda: el cuento de Demarato «hijo del arrie-
ro» fue, como se ha visto desde hace mucho, la respuesta
a la leyenda de Astrabaco, un elemento de la propaganda
del bando contrario que quedé integrado en el relato de
Herédoto.?

Desde este punto de vista, cabe ponderar lo que significé
la victoria de las wékewg [pdleis, ‘ciudades’] griegas en las
guerras médicas, incluso para la historia de la vida intelec-
tual. El elemento «oriental» que amenazaba a los griegos
acechaba dentro de ellos mismos, como antigua herencia y
como oscura posibilidad. ¢No habria tenido lugar la edad
clasica, o habria empezado la Antigiiedad tardia cuatro si-
glos antes? Después de Salamina y Platea, los suefios del
rey redentor se desvanecieron, y el hombre se convirtié en
medida de todas las cosas. Demarato fue elevado incluso, a
titulo péstumo, al rango de defensor de los griegos; Heré-
doto aprovecha esta tradicién sin sucumbir ante ella: algu-

3¢ Wide, 279 s.; Macan, How-Wells, Van Groningen, ad loc.
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nos comentarios distanciados?” respaldan la suposicién de
que Herédoto entendia muy bien el sentido de la leyen-
da que con tanta maestria relaté. Aunque el suefio del mito
se haya desvanecido, su lenguaje sigue tocando unos es-
tratos fundamentales del alma; y también la promesa de la
woptn edbdapovin [myrie eudaimonie] de la mano del tirano
contintia ejerciendo una fascinacién peligrosa.

37 Herddoto 6, 61: Demarato pone estorbos a CleSmenes, xowd 7
EAA&DL dryabd mpospyalduevov... itfade [«que estaba procurando el bien
comtn de la Hélade [...]1, lo calumnié»]: es la primera frase de toda la
digresién sobre Demarato, a la que se afiade 7, 239 (¢f. supra, n. 32).




R Y

PROCEDENCIA DE LOS TEXTOS

LA TRAGEDIA GRIEGA Y LOS RITOS DE SACRIFICIO: «Grieschi-
sche Tragddie und Opferritual», Wilder Ursprung. Opferritual
und Mythos bei den Griechen, Berlin, Verlag Klaus Wagenbach,
1990, pp. 13-39. Aparecido previamente en la version en inglés:
«Greek Tragedy and Sacrificial Ritual», Greek, Roman, and Byzan-
tine Studies 7 (1966), pp. 87-121.

LA LEYENDA DE LAS CECROPIDAS Y LAS ARREFORIAS. DEL
RITO DE INICIACION A LAS FIESTAS PANATENEAS: «Kekro-
pidensage und Arrephoria. Vom Initiationsritus zum Panatheni-
enfest», op. cit., pp. 40-59. Publicado previamente con el mismo
titulo en Hermes 94 (1966), pp. 1-25 .

BL FUEGO NUEVO DE LEMNOS. SOBRE MITOS Y RITOS: «Neues
Feuer auf Lemnos. Uber Mythos und Rituals, op. cit., pp. 60-76.
Aparecido previamente en la versién en inglés: «Iason, Hypsipyle
and the New Fire at Lemnos. A Study in Myth and Ritual», Clas-
sical Quarterly 20 (1970), pp. 1-16.

EL BUZIGA Y EL PALADIO. VIOLENCIA Y JUICIO EN LOS RI-
TOS GRIEGOS ANTIGUOS: «Buzyge und Palladion: Gewalt und
Gericht in altgriechischen Ritual», op. cit., pp. 77-85. Publicado
previamente con el mismo titulo en Zestschrift fiir Religions- und
Geistesgeschichte 22 (1970), pp. 356-368.

DEMARATO, ASTRABACO Y HERACLES. MITOS DE REALEZA Y
POLITICA EN LA EPOCA DE LAS GUERRAS MEDICAS: «Demara-
tos, Astrabakos und Herakles. Kénigsmythos und Politik zur Zeit
der Perserkriege», op. cit., pp. 86-95. Publicado previamente con
el mismo titulo en Museum Helveticum 22 (1965), pp. 166-177.




ESTA EDICION, PRIMERA, DE
«EL ORIGEN SALVAJE», DE WALTER BURKERT,
SE TERMINO DE IMPRIMIR EN
CAPELLADES EN EL MES
DE SEPTIEMBRE
DEL ANO
2011




LUANHNE HALTVA
*WELIESIDU UQIDE]

-a1 vum 1s anua uepiend syuswajqisod ‘oorsep
o] 4 oannund £ ouenxa o] ‘soyuawiaja sop so0sa
*odrequa uis *y *sewius 21qos sewdiuy - sod
~13N2 $313 9p sonNsUoW A SOIMEIUD ‘Nuardias
A epewe uadia e| ‘oardaryg [ap oluswnuow 4
sodsejad sof ap opesSes oanw P2 :sandsap opeu
anb (2 a1qos uenrdinasd as apuaiua ap sajdy
-Ip O SEANDS0 SES0D SEIUEN) "0LIDIDUOISIP U 08
-1aoadun ap asiesons apand eyoip e] ajEIap |2
ud senauad wluagul oun odan| Is 013 ‘eI
2p e2ISEP pEP2 B] 2p ouAsiw |3 Jod zaa wnjo £
eun opedreqiua eauds 35 seuny ap sijodoaoy e
ap ourwes auearuadias 2 sod epuanse uamy»

Yz - oav ITi1 I NVOIYV






