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Prefacio

Desde que aparecié en 1925 la primera edicion de esta obra, muchos articulos y trabajos
mas extensos se han ocupado en la religion griega, por ejemplo, Kern, Die religion der
griechen; Wilamowitz, Der glaube der hellenen; Rose, Primitive culture in Greece, y A
handbook of Greek Mythology. Pero, desgraciadamente, las dificultades de estos tiempos
han impedido la modificacion en gran escala del texto correspondiente a la primera
edicién. Creo, sin embargo, que las opiniones alli vertidas tienen todavia vigencia, salvo
en lo que respecta a pequefios cambios y modificaciones. Mi Geschichte der griechischen
religion (en el Handbuch der altertumswissenschaft) trae documentos y analisis
exhaustivos; el primer tomo de la misma, hasta la época de Alejandro Magno, aparecié en
1941, y el segundo, hasta el fin de la antigliedad, en 1950. Por eso, el lector no debe dejar
de leer atentamente este prefacio y las notas agregadas a pie de pagina, constituidas por
addenda, correcciones y referencias a autores antiguos.

Los materiales reunidos en mi obra Minoan-mycenaean religion and its survival in greek
religion, han servida de base para el capitulo sobre la religion prehistérica de Grecia.
Desde entonces, se han realizado muchos descubrimientos y han aparecido muchos
articulos y libros sobre el tema. Sélo hace falta mencionar aqui el libro de sir Arthur
Evans, Palace of Minos. En la obra mas antigua, habia considerado las religiones
cretense y micénica como formando en esencia una unidad, ya que los testimonios son
monumentos, pero también sefialaba algunas diferencias. El Hades, el mundo de las
sombras, no es cretense; la diosa con escudo de la tableta calcarea de Micenas,
precursora de Atena, es una version micenica de la diosa doméstica cretense; el opulento
culto funerario de los micenios contrasta con la pobreza de las tumbas de la gran época
de Creta, Los magnificos hallazgos en Midea proporcionan un ejemplo reciente. Las
excavaciones suecas en Asine han revelado un anaquel con idolos y vasijas, como en las
capillas domeésticas de Creta, pero junto a ellos habia una gran cabeza y un hacha de
piedra, posiblemente Zeus y su rayo. El anaquel no se hallaba en una pequefia capilla
sino en una esquina del mégaron, el gran vestibulo. El culto estaba, abierto al publico.

Un nuevo examen de las relaciones entre la religion micénica y la cretense por un lado, y
por otro con Homero, plante6 nuevos problemas. Los micenios eran griegos y, a
diferencia de los pacificos cretenses, constituian un pueblo guerrero. Muchos mitos



heroicos y especialmente los grandes ciclos miticos provienen de la época micénica; y
con ellos dioses tan estrechamente asociados a los mitos, que es imposible separarlos. El
Estado divino, el Olimpo, sigue el modelo del reino micénico: un rey poderoso que rige a
vasallos algunas veces poco sumisos. Se planted el problema de saber si el aparato
externo de los cretenses no ocultaba ideas micénicas de muy diferente caracter.
Cuestiones de este tipo se suscitan facilmente cuando, un pueblo menos civilizado se
apodera de las formas artisticas de una cultura altamente desarrollada; un ejemplo tipico
es la representacion de Ahuramazda con la forma del dios Assur. Homero conserva una
herencia de la época micénica. Mas importante que los detalles arqueoldgicos es el hecho
de que Homero conoce solamente la Grecia predorica, y describe una sociedad feudal
gobernada por un rey guerrero. Quizas haya conservado también algunos elementos de
las creencias religiosas micénicas. En la Geschichte der griechischen religion, sefialé dos
elementos de ese tipo: el fatalismo propio de una época guerrera, y el aparato divino,
cuyo origen debe buscarse en parte en la creencia acerca de una relacion personal entre
el hombre y el dios. Actualmente, el contraste entre inhumacién en la época micénica y
cremacion en Homero, ya no resulta tan agudo. En Midea, los muertos estaban
depositados en sarcéfagos, pero las ofrendas funerarias aparecian en parte quemadas.
Muchas tumbas micénicas revelan sefales del fuego, y en sepulturas tardias,
inmediatamente posmicénicas, aparecen huesos calcinados. Homero sélo conocio el
timulo. La parte superior de la tumba en tholos [0 en forma de cupula] sobresalia de la
tierra y se cubria con un timulo, pero de igual manera se cubria una tumba en tholos que
estuviera a ras de tierra. Parece que algunas veces una piedra corono la cuspide. Los
micenios eran griegos, antepasados de los griegos histéricos; no hay por qué colocar a
ambos en compartimientos estancos. Se justifica, entonces, que tratemos de buscar en
Homero huellas micénicas.

Algunos antropdlogos acusan a los investigadores de la antigiedad de no prestar
atencion al uso de los mitos como textos rituales o de no filarse en la importancia social
de los mismos. Lo Unico que esto prueba es que los antropdélogos no conocen los mitos
griegos ni sus rasgos caracteristicos. Juzgar los mitos griegos por los patrones
correspondientes a ciertos pueblos primitivos es tan inadecuado como aplicar a los mitos
de pueblos primitivos los patrones griegos, segun se hizo antiguamente. Poseemos muy
escasos restos de textos rituales griegos; raramente aparecen en ellos referencias a los
mitos. En las fiestas de los dioses se cantaban mitos, pero eran composiciones poéticas,
no litargicas. Pocas veces el mito influy6 en el ritual. EI mito tuvo gran importancia social y
politica. La afirmacion de que "el mito es esencialmente una explicacion, una especie de
ciencia primitiva", es incorrecta. Los aitia no se pueden comparar con la ciencia. El deseo
humano de encontrar una explicacion para todo lo que llama su atencion es universal y
adopta a menudo formas fantasticas. Tales aitia son comunes a todos los pueblos. Sobre
el problema mas dificil y oscuro de la época arcaica, el orfismo, han aparecido diversos
estudios’ desde el momento en que el profesor Kern preparé el terreno coleccionando
testimonios y fragmentos. En un andlisis serio y minucioso, el profesor Linforth trata casi
de barrer con el orfismo. Reconoce como 6rfico s6lo aquello "sellado con el nombre de
Orfeo. Pero ese sello es una farsa; todos los escritos orficos son apécrifos. Linforth pasa
por alto el hecho de que "orfismo" es un nombre convencional para la rama mas
importante de distintos movimientos religiosos, y que no se lo puede separar de los
mismos. Sefiala con razon que, segun Olimpiodoro, el hombre no naci6 de las cenizas de
los Titanes sino del hollin que habia en el humo desprendido de sus cuerpos abrasados.
Olimpiodoro es un autor tardio, lo mismo que los que cuentan que los Titanes comieron
los desgarrados miembros de Dioniso nifio. Pero esto ultimo ya estaba implicito; el rito

L wmi articulo, "Early Orphism and Kindred Religious Movements"; Guthrie, Orpheus and Greek Religion;
Linforth, The arts of Orpheus.



dionisiaco de desgarrar en pedazos un animal (en el mito, un nifio) y comer su carne, fue
convertido por los orficos en el mito de los Titanes que desmiembran al nifio Dioniso. El
origen del hombre a partir de los Titanes esta implicito en la opinion tradicional, citada por
Platon, acerca de la naturaleza titanica del hombre. EI hombre no es todo maldad;
también posee algo divino. En lo que se refiere a la transmigracion de las almas, las
palabras de Pindaro (Olimpica II), interpretadas correctamente, resultan importantes:
afirman que, asi como el hombre puede obrar mal en este mundo y ser castigado en el
otro, asi también puede obrar mal en el otro mundo y ser castigado en éste. El hombre
alterna entre este y el otro mundo.

Mi obra Greek Popular Religion se ocupa con mayor amplitud en ciertas partes del tema
de los capitulos tercero y cuarto; traté alli de describir la religion griega desde el punto de
vista del campesino y del hombre de la calle. Contiene ademas un capitulo sobre la
religion eleusina. Al interpretar el mito que esta en la raiz del culto eleusino consideré que
los cuatro meses en que Core se halla ausente son los meses de verano. Esto ha sido
discutido; sin embargo, mi interpretacion resulta irrefutable si se toman seriamente en
cuenta dos detalles: primero, que Deméter no es una diosa de la vegetacion en general
sino de los cereales en particular; segundo, el clima de Grecia y el calendario agricola.
Después de la cosecha, en junio, el grano se almacenaba en silos subterraneos. No se lo
sacaba hasta octubre, época de la siembra; sélo entonces Core se reunia con su madre.
Durante esos cuatro meses, los campos estan desolados y estériles, abrasados por el sol
ardiente. No se ve ningun verdor: Core esta ausente.

Mencionamos sélo de paso el choque entre la religién y sus criticos, que culmino en los
famosos procesos por ateismo en Atenas. En Ultima instancia, el problema estuvo
condicionado por las ideas revolucionarias difundidas por los sofistas y los filosofos de la
naturaleza; pero en mi Greek Popular Religion traté de demostrar que los adivinos
provocaron el conflicto, pues se habian dado cuenta de que la filosofia de la naturaleza
constituia un peligro para su arte. Si fendmenos tales como eclipses, anormalidades
organicas en los animales, etc., dependian de causas naturales, eso significaba que no
eran presagios y que, por lo tanto el arte de los adivinos era inutil. Procesos de ese tipo,
ademas, tenian lugar por motivos politicos; aparecié en escena también el resentimiento
del hombre comun contra los sofistas, a quienes se acusaba de ser los provocadores del
libertinaje y la corrupcion de los joévenes. Esto es evidente en la acusacion contra
Socrates.

En un libro més reciente, Greek Piety, enfoqué la religion griega desde otro angulo, con
la intencién de determinar las lineas principales de las ideas griegas referentes al mundo,
al universo, a las vicisitudes de la vida humana y a su dependencia de potencias
superiores; esas ideas tuvieron su origen en las clases cultas, pero llegaron también al
pueblo. En la época arcaica, el clamor por la justicia surgio tanto en lo religioso como en
lo politico. La justicia constituyé el gran problema de la época. En el plano social, la
preocupacion por la justicia condujo a reclamar una distribucion equitativa de los bienes
de la vida; en el plano religioso, se llego a la idea de la igualdad de los destinos humanos
en el sentido de que la buena y la mala suerte debian equilibrarse segun proporciones
equivalentes. Esta idea qued6 expresada en la doctrina sobre hybris y némesis, la
insolencia humana y el golpe con que los dioses abatian al insolente. El poder que
provoco esa igualacion no debe buscarse en los dioses como entidades individuales, sino
en lo divino, es decir, en una concepcion general de la divinidad. Esa religion de la
resignacion no proporciono ni el apoyo y la esperanza en la desgracia, ni el consuelo en la
afliccién que el hombre espera de un poder superior. Por eso no pudo resistir la critica.

Esta obra se ocupa en la religion nacional de Grecia y en su decadencia. No cabia tratar
de la reconstruccién que se inici0 después de la caida de la antigua religién. Esa
reconstruccion se llama sincretismo, es decir, una mezcla de distintas religiones cuyo
elemento primordial se considera que lo proporcionan las religiones orientales, incluida la



astrologia. Se afirma a menudo que Oriente sofocé a Grecia; eso es cierto soélo en parte.
El pensamiento griego hizo importantes contribuciones; una nueva concepcion del
universo y de su gobierno, en la que la astrologia constituye sélo un elemento secundario;
el concepto de "poder" y la creencia en daimones que degeneraron en hechiceria y
supersticion; una fuerte tendencia monoteista; un trascendentalismo del que dependen el
dualismo y el ascetismo; ciertas tendencias al misticismo y al espiritualismo. Todo ello
reforzado por el influjo oriental. Estos elementos dieron origen a una nueva religion que
utilizé los antiguos mitos griegos y los cultos orientales en el mayor grado posible. Traté
de determinar esos factores en la ultima parte de Greek Piety, que es un resumen de los
testimonios y andlisis de las partes pertinentes de la Geschichte der griechischen religion.

Espero que el lector que, ademéas de esta obra, consulte los dos libros menores ya
citados llegara a comprender qué fue y en qué paro la religion griega.

Capitulo |
LA RELIGION CRETOMICENICA Y SUS SUPERVIVENCIAS EN LA RELIGION GRIEGA

En el estudio de la religion griega, las principales tendencias de los dltimos tiempos
parecen hacernos retroceder hasta los métodos utilizados en la primera época de la
investigacion arqueologica. En aquel entonces, el interés se concentraba sobre las ruinas
e inscripciones diseminadas en la vecindad de un antiguo centro de poblacion; o bien, en
el afan de llegar hasta las evidencias mas antiguas y primitivas de la vida humana, se
pasaba impacientemente a través de los estratos intermedios.

De igual manera, el estudio de la religion ha preferido ocuparse en el ocaso de la religién
antigua en la gran crisis que marco el fin del periodo clasico, o bien ha tratado de poner al
descubierto la base primitiva que sostiene, como a otras, a la religion griega.
Indudablemente, resulta justa la critica de que se ha descuidado el periodo en que llego a
su culminacion la prosperidad y cultura de Grecia. Y en los casos en que se trata de llegar
hasta las bases mas profundas y primitivas, se olvida con excesiva facilidad que, antes de
los griegos, vivio en Grecia un pueblo de elevada y amplia cultura.

La Edad de Bronce de Grecia ha surgido, con maravillosa frescura y esplendor, del seno
protector de la tierra que la oculté durante mas de tres mil afios. La cultura de esa época
tuvo su origen en Creta, pero produjo magnificos brotes en el continente, especialmente
en el éste de Grecia. En la actualidad, esta ya demostrado que el pueblo que la produjo
no fue griego ni totalmente ario. De modo que, en épocas prehistdricas, tuvo lugar en
Grecia un cambio de religién. Para comprender la historia de la religion griega, el primer
paso consiste, entonces, en buscar una explicacibn de lo que supone este cambio.
Debemos por eso tratar de formarnos, ante todo, una idea de la religion de la Edad de
Bronce, la religion cretomicénica.

Material no falta. Una gran cantidad de los abundantes restos arqueoldgicos tiene clara
significacion religiosa. Sin embargo, la religion cretomicénica resulta un libro con
ilustraciones pero sin texto. Si pretendernos que las ilustraciones hablen, el método que
se impone es el de establecer analogias con otras religiones. Como no conocemos los
origenes raciales de la poblacion, en realidad ninguna de las demas religiones del mundo
puede tener mayores pretensiones que otra para proporcionarnos el texto. Pero la
naturaleza de los hechos obligé a investigar primero en Grecia misma y entre los pueblos
vecinos. Antes de que se estableciera la diferencia de razas, la religion de la Grecia
clasica servia para formular deducciones con toda libertad; en la actualidad, esto so6lo se
puede hacer con las debidas precauciones. Antes de discutir la continuidad historica de
las religiones griega y cretomicénica, debemos averiguar primero en qué consistia la
segunda. Algunos investigadores han tratado de relacionarla con antiguas religiones



orientales, las de Egipto y el mundo semitico. Los vestigios de influencias semiticas y
babilonicas sobre la cultura cretomicénica resultan dudosos y dificiles de descubrir. No
ocurre lo mismo con la influencia de Egipto. Se puede demostrar que existieron relaciones
activas entre Creta y Egipto: un impulso egipcio parece haber producido la primera
floracion de la cultura minoica en el Minoico Antiguo; el arte cretense imita algunas veces
los modelos y adopta, ademas, dos elementos de su culto: el sistro y la cruz ansada. Pero
todo esto estd lejos de probar que la influencia egipcia constituyé la base del arte y de la
religion cretenses. Por el contrario, los testimonios sefialan la independencia y originalidad
de la religién cretomicénica, del mismo modo que el arte cretomicénico resulta original e
independiente, ya que, aunque adopte modelos egipcios, les infunde su propio espiritu.

Importancia mucho mayor se adjudica ahora a las relaciones entre la religion
cretomicénica y las religiones del Asia Menor, ya que existen testimonios filolégicos
acerca de que la poblacion prehelénica de Grecia y la primitiva poblacion de aquella zona
pertenecian a la misma raza. Pero estos testimonios abarcan solamente la parte
occidental del Asia Menor. La posicion de los hititas, en lo que se refiere a lengua y raza,
todavia no esta claramente determinada; hasta que no se logre, las comparaciones que a
menudo se establecen entre su religion y la de otros pueblos deben manejarse
cuidadosamente?.

Es necesario, en primer lugar, hacerse una idea de la religidn cretomicénica a partir de
las reliqguias mismas y, en lo posible, sin utilizar para su explicaciébn analogias externas.
Solo una vez establecida esta base podremos atrevernos a llegar mas lejos. Pero no
debemos olvidar que los monumentos son de dos tipos diferentes y que contribuyen en
diferente grado a nuestra idea de la religion. Un grupo esta constituido por idolos y objetos
reales del culto; el otro, por esculturas, pinturas y relieves representativos de objetos y
escenas relacionados con el culto. En este ultimo tipo, la imaginacion creadora del artista
desempefia su parte, especialmente en la representacion de los dioses. Aparecen tal
como los ve la imaginacion, pero raramente con la forma que adoptan en las imagenes
cultuales. En realidad, hasta podria suponerse que el culto no conocié imagenes, aunque
el artista haya representado la epifania de un dios. Es aconsejable, entonces, iniciar el
estudio de la religion cretomicénica a través de los testimonios reales del culto y no de las
representaciones de la imaginacion creadora.

Los primitivos habitantes de Creta, como otros pueblos neoliticos, vivieron en cavernas.
Cuando las abandonaron por moradas mejores, siguieron usandolas como cementerios y
lugares para el culto. Aparece aqui un ejemplo de ese conservadurismo religioso que ha
dejado otros vestigios en la religién cretense: por ejemplo, los toscos idolos con forma de
campana adorados en una época en que el arte hacia ya mucho que habia dejado atras
estas figuras primitivas, y las vestiduras de piel usadas por los sacerdotes oficiantes en
las ceremonias, tal como aparecen en gemas y en el sarcofago de Hagia Triada. En el
monte Ida, en Camarés y Patso, existen dos cavernas dedicadas al culto (por otra parte la
famosa caverna de Zeus Ideo en la cima del monte sélo ha proporcionado restos de
épocas posminoicas); singularmente abundantes son los restos de la caverna de Psicro,
en el este de Creta, aunque ésta no sea la caverna dictea sino la caverna de Licto, a
donde, segun Hesiodo, Rea lleva al recien nacido Zeus. Cerca de Cnhosos existe una
importante caverna, y en Amniso, puerto de Cnosos, esta la caverna de llitia. Existen
también lugares de culto al aire libre, por ejemplo, en Petsofa, sobre la costa oriental,
donde aparecieron numerosos restos, y ademas en la cima del monte Yuctas, cerca de
Cnosos, donde existe otra caverna mas pequefa.

2Enla actualidad, ha quedado establecido que la lengua de los hititas era fundamentalmente indoeuropea,
pero muy mezclada con las lenguas nativas. Asimilaron dioses nativos., por ejemplo Teshub, y sufrieron
profunda influencia de la cultura babilénica. La suya propia apenas llegé hasta la costa occidental del Asia
Menor.



Los restos no proporcionan datos acerca de la naturaleza del culto o acerca del dios
adorado en esos lugares, pero lo mismo ocurre con los numerosos objetos cultuales
descubiertos en casas y palacios. En Gurnia y en el llamado Santuario de las Dobles
Hachas, en Cnosos, esos objetos permanecian todavia en los lugares primitivos. Como
los restos son tan abundantes, quiza haya de suponerse que cada palacio, o por lo menos
las casas de grandes dimensiones, tenian su propio culto, aunque las habitaciones
dedicadas a ello eran muy pequefias. Entre los objetos descubiertos hay mesas de
libaciones, cuernos de consagracion e idolos con forma de campana. El idolo de Gurnia
tiene una serpiente enroscada, y en otros lugares se han encontrado fragmentos de idolos
con serpientes, semejantes a ése. La diosa de las serpientes es la mas notable de las
divinidades minoicas. En dos cistas de piedra, halladas debajo del piso de una habitacion
del palacio de Cnosos, aparecieron objetos de un santuario del mismo; entre otras cosas,
una estatuita de loza de la diosa de las serpientes, otra de una mujer con serpientes en
las manos, posiblemente una sacerdotisa, y modelos de las vestiduras correspondientes
al guardarropa de la diosa. El hallazgo aislado mas notable es una estatuita de marfil de la
diosa de las serpientes, que ahora esta en Boston; las serpientes y los bordes de la falda
son de oro®.

Se ha pensado que la serpiente representa el alma de los muertos y que, por lo tanto,
aparece aqui una diosa que rige el mundo subterraneo, como Perséfone. Pero no se ha
explicado por qué la diosa del mundo subterrdneo habria llegado a ocupar un lugar en el
culto doméstico. Ademas, la serpiente no siempre es un simbolo de los muertos: en el
folklore antiguo y moderno se la conoce como protectora del hogar que trae suerte a la
casa; en la actualidad, los griegos todavia la llaman "el sefior de la casa" y le hacen
ofrendas. No creo que haga falta mayor explicacién de la diosa doméstica de Creta, la
diosa de las serpientes.

So6lo una vez se han descubierto idolos con forma de campana entre las ofrendas
sepulcrales, y en ese caso se habia utilizado para la sepultura una habitacion de una
antigua casa; no se puede asegurar, por eso, que estos idolos sean ofrendas
sepulcrales®. Otros, ademas de los votivos, han aparecido en tumbas y en diversos
lugares. Lo primero ocurre con los conocidos idolos micénicos y con los de una mujer
desnuda, considerados a menudo como imagenes de una diosa y comparados con la
diosa oriental de la fecundidad. En las tumbas no aparecen, por lo general, imadgenes de
dioses, aunque las dos laminas de oro de la tercera tumba de pozo en Micenas, que
representan una mujer desnuda con p4jaros, son indudablemente un ejemplo de ese tipo
de practica. La explicacion mas sencilla consiste en aplicar a estas imagenes femeninas
el mismo criterio que a las imagenes de animales y otras ofrendas sepulcrales: debian
servir a los muertos en el otro mundo. No se puede obtener de ellas conclusion alguna en
lo que se refiere a la representacion de los dioses.

Entre los objetos descubiertos en los lugares de culto ya mencionados, se destacan los
llamados cuernos de consagracion, la doble hacha y mesas para ofrendas de distintas
formas. De estas Ultimas, en varios lugares de Creta y también en Micenas se ha
encontrado una parecida a una pequefia mesa redonda con tres patas muy cortas y una
depresion en el centro. En Micenas se descubrié hace poco una base escalonada del
mismo tipo que las que suelen sostener la doble hacha. Estos hallazgos son importantes

% El mas importante de los nuevos hallazgos en un pequefio santuario en Gazi, entre Cnosos y Tiliso, son
cinco idolos y utensilios del ultimo periodo minoico. idolos semejantes aparecieron en Carfi, en la parte
oriental de Creta. Son interesantes porque pertenecen a la edad protogeométrica. En el santuario de Dreros
todavia hay que rastrear la tradicion minoica desde el fin de la edad geométrica.

4 . L , .
Durante la gran época de la civilizacibn minoica, no se depositaban idolos en las tumbas; abundan en las
tumbas micénicas, especialmente en las tumbas de camara.



porgue demuestran que el culto se celebraba en Micenas de la misma manera que en la
Creta minoica.

Los cuernos de consagraciéon y la doble hacha aparecen frecuentemente en
representaciones de escenas pertenecientes al culto. Lo primero consiste en dos
prolongaciones en forma de cuerno, unidas y apoyadas en una base. Su origen es
desconocido. Se los ha comparado con los "cuernos del altar" en el culto semitico.
Aparecen a menudo sobre los altares, pero como utensilio independiente. Se supone que
son una imitacion sintética y convencional del bucranio. Es indudable, por lo menos, que
los cuernos constituian el lugar de la consagracidon: los objetos sagrados estaban
colocados entre ellos.

La doble hacha es el simbolo de la religién cretense; es un simbolo tan caracteristico y
omnipresente como la cruz cristiana y la media luna musulmana. Muchos de los
ejemplares hallados no pueden haber servido para fines practicos sino solamente para
fines sacros: dobles hachas de fino bronce laminado, muy adornadas, y hachas diminutas
de diferentes materiales. Aparecen con mucha frecuencia en vasijas y gemas y también
grabadas sobre las piedras de las paredes y pilares del palacio de Cnosos. Pero no todas
las dobles hachas, como tampoco todas las cruces, adquieren significado como objeto del
culto. Su funcién es la de colocar el edificio u objeto bajo la proteccién de un poder
superior, o protegerlo de la profanacién, como ocurre a menudo en la Italia actual con las
cruces pintadas en las paredes. Existe una palabra caria, labrys, que significa "doble
hacha". En tiempos historicos, se adoraba en Labranda, Caria, a Zeus Labrandeo, el dios
de la doble hacha. Como los pueblos primitivos de Creta y de Caria estaban
indudablemente relacionados, resulta natural suponer que también en Creta se adoraba al
dios de la doble hacha. Se puede determinar su naturaleza con mayor exactitud
comparandolo con el dios hitita del cielo, Teshub, que aparece representado con la doble
hacha y el relampago. Se supone, por lo tanto, que la doble hacha es el rayo, como el
martillo de Thor. Pero, antes de adoptar esta opinion generalmente aceptada, debemos
verificarla con los testimonios originales de Creta.

La doble hacha aparece con frecuencia en escenas relacionadas con el culto. Los
ejemplos mas importantes son los existentes en el sarcéfago de Hagia Triada®. De un
lado, aparecen dos dobles hachas sobre altos pilares envueltos con algo verde. Sobre
cada doble hacha estd posado un palaro. En la parte de abajo se celebra el sacrificio;
aparentemente, un sacrificio a los dioses y no una ofrenda a los muertos.
Indudablemente, resulta tentador ver las dobles hachas como objetos cultuales, fetiches,
simbolos de la divinidad o como se los quiera llamar. Pero esto no es verdad, pues en
otro lugar aparece también la figura del dios delante de su santuario. En algunas
improntas de sellos, la doble hacha se halla en las manos de los ministros del culto, y el
molde para vaciado de Palecastro representa una mujer con una doble hacha en cada
una de las manos levantadas. Quizd sea una diosa, pero puede ser también una
sacerdotisa. La doble hacha nunca aparece, entonces, en las manos de un dios
masculino; esto resulta muy notable si es que la misma representa el rayo, ya que el dios
del relampago es siempre una deidad masculina. A causa de esto, debemos considerar la
posibilidad de otra explicacion.

Algunas veces, la doble hacha aparece representada como si estuviera entre los
cuernos de consagracion, pero no puede probarse que la doble hacha pequefia,
encontrada en el llamado Santuario de las Dobles Hachas en el palacio de Cnosos,
estuviera colocada entre dichos cuernos, segun la opinion coman. Con mayor frecuencia
todavia aparece entre los cuernos del bucranio. El bucranio es el craneo del animal
sacrificado; quedaba en el lugar como testimonio del sacrificio y se convirtio en un

®En Minoan-mycenaean religion and its survival in greek religion, traté de demostrar que las pinturas del
sarcofago de Hagia Triada representan el culto de un muerto deificado.



conocido motivo ornamental del arte griego. La relacién nos sugiere que la doble hacha
puede ser el hacha del sacrificio con la que se mataba el animal, como ocurre en épocas
posteriores. Es posible que el elemento principal utilizado en el sacrificio adquiera para el
culto una importancia mayor. Eso ocurrio, por ejemplo, con la doble hacha que los
tenedios utilizaban para sacrificar sus victimas a Dionisio: la colocaron en las monedas
como emblema de la ciudad. En este sentido, la doble hacha pudo convertirse en un
simbolo del culto, aun en un objeto del mismo.

Con respecto a la doble hacha y a los cuernos de consagracion, debemos sefialar un
rasgo caracteristico del arte cretense. Cuando un motivo se ha vulgarizado, se lo difunde
y se lo usa ampliamente, desprovisto de cualquier otro sentido mas profundo. Por eso, no
existe seguridad alguna de que todos los objetos y partes de edificios decorados con la
primera tengan realmente importancia religiosa, ni que todos los edificios donde aparecen
los cuernos de consagracion sean realmente templos. Pero los exvotos que existen al
frente de algunos demuestran claramente que, en ciertos casos, se trata de templos o
altares; en las gemas, no es siempre posible diferenciar con seguridad templo de altar.

En estas representaciones de escenas relacionadas con el culto, el arbol ocupa
destacado lugar®. Esta situado detras del altar, o detras de algo muy parecido a un
recinto, que recuerda los muros con entradas que rodean a los arboles sagrados en
ciertos relieves de la época alejandrina. El culto suscita una danza violenta y extética,
durante la cual se sacude el arbol o se arranca de él una rama. Otras gemas, donde las
ramas estan colocadas entre los cuernos de consagracion, demuestran que se trata en
esos casos de un autentico culto del arbol; aparecen demonios que las riegan con larras
de libaciones; esos recipientes caracteristicos, de cuello alto, aparecen a menudo
rodeados de ramas. Por otra parte, ya no se trata de un culto puro y primitivo del arbol,
sino de un culto relacionado con los dioses antropomorficos; por ejemplo, en esas
escenas del culto del arbol, desciende por el aire un idolo con forma de campana, un dios
con lanza o escudo, 0 un pajaro; este ultimo constituye ademas la forma que adopta la
apariciéon de los dioses. En el conocido anillo del tesoro de la Acropolis de Micenas,
aparece una mujer sentada debajo de un arbol; sé trata evidentemente de una diosa,
pues estd recibiendo el homenaje de otras mujeres que se le aproximan. Otra gema
presenta una sacerdotisa delante del altar con las ramas sagradas; estd soplando una
concha para invocar a la divinidad.

Nos ocuparemos ahora en las representaciones de la epifania de los dioses. No son
pocas, pero la utilidad indudable que prestan para el conocimiento de las divinidades
cretenses resulta menor que la esperada. S6lo una cosa esta clara: se creia que los
dioses aparecian bajo la forma de pajaros. Un ave de ese tipo esta posada en cada una
de las dobles hachas, debajo de las cuales se celebra el sacrificio en el sarcéfago de
Hagia Triada. En una terracota de Cnosos, que representa tres columnas, hay un pajaro
posado en cada una. Una reproduccién de un templo de la tercera tumba de pozo de
Micenas est4 coronada con los cuernos de consagracion, alrededor de los cuales
aparecen pdjaros. El ave se agrega a las figuras que representan dioses para indicar su
epifania. Dos laminas de oro de la misma tumba presentan una mujer rodeada de pajaros.
El idolo del Santuario de las Dobles Hachas en Cnosos tiene uno sobre la cabeza. Es
inatil tratar de determinar las clases de pajaros; interpretar la lamina de oro de la tercera
tumba de pozo como si representara a Afrodita y sus palomas ofrece serias dudas. Quiza
se viera una manifestacion del dios en cualquier pajaro que volara cerca en el momento
del sacrificio.

En la mayor parte de los casos, los dioses aparecen representados tal como los ve la
imaginacion: con la forma y vestidura humanas corrientes, sin atributos diferenciadores. Y,

Persson, "The Religion of Greece in Prehistoric Times", Sather Classical Lectures, que contituye un amplio
estudio de la religion cretense y de sus ramificaciones, coloca el ciclo de la vegetacion en primer plano.



aun en los casos en que revelen ciertas peculiaridades, la interpretacion no es segura. Un
anillo de Cnosos presenta una diosa con un espejo en la mano; otro, de Moclo, tiene en
primer plano una gran barca, detrds de la cual aparece una mujer sentada,
indudablemente una diosa, ya que esta delante del arbol sagrado encerrado en su recinto.
Un rasgo notable, que a menudo ha llamado la atencion, es el predominio de las
divinidades femeninas; las masculinas aparecen mucho menos y se distinguen por la
lanza o el escudo.

Existe cierta tendencia a explicar estas figuras en un solo sentido. Evans encuentra en
todas partes la gran diosa de la naturaleza con su compariero; Dussaud, la diosa teldrica,
la Madre Tierra. Resulta atractivo simplificar de esta manera la explicacién de las figuras
con una unica formula, pero con esa simplificacion se corre el riesgo de violentar los
testimonios. Es muy posible que los cretenses poseyeran una multitud de dioses y, en
verdad, esto es probable, a juzgar por otros pueblos de cultura semejante o algo menos
desarrollada. Es necesario, entonces, separar los tipos de divinidad. En general, las
representaciones de dioses no son por lo comUn muy caracteristicas, pero se pueden
distinguir dos tipos. Uno de ellos esta representado en una tablilla pintada de la Acrépolis
de Micenas. Es una diosa cuyo cuerpo se halla oculto casi por completo por el gran
escudo micénico; la posicion rigida recuerda la de un idolo. El otro tipo esta representado
por una impronta de sello, en Cnosos; muestra una diosa con una lanza en la mano,
parada sobre un monton de piedras o una montafia y custodiada por dos leones
dispuestos heraldicamente; de un lado hay un adorador, del otro, un templo. La
semejanza con la Gran Madre del Asia Menor, que recorre las montanas acompafiada de
leones, resulta evidente.

En relacién con esta importante figura, existe toda una serie de imagenes que aparecen
en gemas e improntas de sellos. Se destaca la disposicion heraldica: dos animales
simétricamente colocados a cada lado de una figura central, algunas veces con los
cuartos traseros levantados, otras en posicion distinta: en el suelo, en pie o conducidos.
Mucho mas raro resulta encontrar un solo animal junto a una figura humana, es decir, una
disposicion asimétrica. Los animales son de todo tipo; leones, toros, cabras y criaturas
imaginarias, esfinges y grifos. La figura central es muchas veces un ser humano, hombre
0 mujer, que aparece aferrando el cuello o las patas de los animales para indicar su poder
sobre ellos; es el tipo que luego se denomind "Sefiora de los Animales” (MéTvia Onpwv) y
cuyos mejores ejemplares son dos piedras) de sello, encontradas hace poco durante las
excavaciones de la British School en Micenas. A cada lado de la diosa aparece un ledn
rampante, y sobre la cabeza de aquélla hay un extrafio objeto compuesto de tres lineas
onduladas (¢ serpientes?) y la doble hacha. Pero en el mundo cretomicénico aparece
también un "Sefor de los Animales". Muchas veces, la figura central no es un ser humano
sino un arbol, un pilar o simplemente un altar sobre el cual los animales apoyan la pata
delantera. Estos ejemplos se citan como prueba del culto del &arbol y del pilar, pero los
testimonios no son convincentes. Los animales custodian a la diosa, pero del mismo
modo podrian custodiar y defender su arbol sagrado, su templo o su altar. El pilar tiene
una funcién arquitectonica: sostiene las vigas del techo; el ejemplo mas conocido es el
relieve de la Puerta de los Leones en Micenas. Lo mismo ocurre con los pilares del culto,
gue se supone existieron en el palacio de Cnosos, Podriamos establecer una
comparacion con los genios alados y las criaturas fabulosas que custodian las entradas
de los palacios asirios.

En lugar de animales, aparecen muchas veces genios teriomérficos (daimones), pero la
figura central puede ser también uno de esos demonios en el acto de dominar a las
bestias. La figura tiene forma de animal, pero esta de pie, como un hombre; no hay duda
alguna de que se trata de una figura humana disfrazada. La cabeza y las piernas son las



de un animal, pero resulta imposible afirmar de qué especie’. Conviene abstenerse de la
descripcion comun de "demonios leoninos". Un rasgo tipico y extrafio es lo que parece ser
una piel suelta u otro tipo de manto que desciende desde la cabeza hasta méas abajo de la
cintura, y que sugiere el cuerpo de una avispa. Ese manto tiene a menudo dibulos y una
cresta de puas o pelos con una bolita en el extremo. Salvé variaciones pequefas y poco
importantes, el tipo es fijjo. Esos demonios aparecen como sirvientes de los dioses, con
larras de libacion y otras vasijas en las manos: riegan las ramas sagradas. Algunas veces,
arrastran animales muertos, posiblemente para un sacrificio.

La uniformidad del tipo se revela en la comparacidén con las pocas representaciones de
otros genios teriomorficos. Una concha esculpida, de Festo®, que indudablemente revela
influencia babildnica, presenta una procesion de cuatro figuras con cabeza de animal y
largas vestiduras; las tres primeras tienen cabezas de mamiferos, la Ultima, de péjaro.
Una impronta de sello, de Zacro, resulta interesante. Una mujer con los brazos en alto
esta parada delante de una figura con forma de animal, sentada en el suelo como un
perro y también con los brazos en alto. El problema consiste en saber cual es el adorador
y cual el adorado. Aun mas interesante resulta la llamada impronta de sello del Minotauro,
de Cnosos. Sobre un banco plegadizo, esta sentada una criatura con piernas y tronco
humanos, pero con pezufias, cola y la cabeza sin cuernos de lo que parece ser un
becerro; delante de €l hay un hombre con los brazos caidos; no se trata, entonces, de un
adorador. De esta misteriosa imagen depende en verdad la cuestion de si existia un culto
del toro en Creta, tal como se ha afirmado a menudo bajo la influencia de los mitos sobre
Europa y el Minotauro. A pesar de que muchas veces aparecen representaciones de
luchas y cacerias de toros, no existe el menor indicio de que posean significacion
religiosa. Hace falta una evidencia méas concreta.

La difusion puramente formal de motivos grabados o pintados, mencionada mas arriba,
en ningln caso es tan persistente como en relacion a las fantasticas criaturas hibridas. A
partir de esos demonios y de las figuras del grifo y de la esfinge, copiadas de Oriente, el
arte cretense cre0 toda una serie de fantasticas combinaciones de miembros y partes del
cuerpo de hombres y animales. Improntas de sello, de Zacro, presentan una abigarrada
coleccion de esas creaciones, de una fantasia totalmente desorbitada; parecen tener su
origen en la afiebrada imaginacion de una mente exaltada y no se corresponden con nada
parecido en el resto del mundo. Naturalmente, no poseen ninguna significacion religiosa®.

En el segundo milenio, los griegos emigraron al territorio que seria el suyo y se
establecieron entre los pueblos nativos. Estos no desaparecieron, sino que se mezclaron
con el pueblo griego. Se ha discutido si los amos de las fortalezas micénicas del
continente eran colonos de Creta o0, segun mi opinién, griegos que adoptaron la cultura
cretense. En el Gltimo caso, junto con la cultura debieron de adoptar en muy amplia escala
la religion cretense; si la primera hipotesis es la acertada, la influencia de los sefiores
cretenses sobre el pueblo griego, sometido y poco desarrollado, debié de ser aiin mayor,
y no en dltimo término en el orden religioso.

La religion natural esta relacionada con el suelo. Los territorios pueden cambiar con
respecto a poblacion y lengua, pero los inmigrantes no niegan su homenaje a los antiguos
dioses del pais. Estos ultimos no desaparecen totalmente, aunque se los transforme y se
los remplace. Esto ocurrié probablemente en el cambio de religion que tuvo lugar en
Grecia en tiempos prehistéricos; debemos, por lo tanto, buscar huellas de la religion

! Evans, The Palace of Minos, prueba que este demonio es una adaptacion de la diosa hipop6tamo egipcia,
Ta-urt.
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cretomicénica en la griega, aun cuando las circunstancias nos obliguen a operar en
amplia medida con hipotesis. EI cambio de religion no se produjo sin conflictos entre los
antiguos dioses y los nuevos. Se ha postulado que la lucha de los Titanes y Cronos
contra Zeus y las deidades olimpicas refleja esa batalla de los cultos. Es posible, pero no
demostrable. Salvo en el caso de Cronos, los Titanes son abstracciones o nombres
vacios cuya significacion no podemos determinar; aun la significacion de Cronos en la
religion y en el culto se ha desvanecido. Probablemente, constituyé una antigua deidad de
las cosechas. .

Algunas veces se puede demostrar la continuidad. Dos figuras mitologicas bien
conocidas, Jacinto y Radamanto, tienen evidentemente nombres prehelénicos. Jacinto es
el nombre de una flor y de un antiguo dios remplazado por Apolo: éste lo hizo su favorito
y se apodero de sus festivales. Radamanto pertenece al sur de Creta. La idea del Eliseo,
las "Islas de los Bienaventurados"”, en el lejano oeste, sera relacionada con él. Esta idea
se encuentra en oposicion irreductible con el concepto griego ordinario sobre la vida
futura; pero ello se explica por el hecho de tratarse de una imagen prehelénica del otro
mundo.

Mucho mas importante es la continuidad de los centros de culto. En Creta, el culto de las
cavernas no ceso. En la caverna de Zeus Ideo, el culto no se inici6 hasta después de la
época minoica; en la caverna de Psicro terminé al final de ese periodo, pero su recuerdo
sobrevivio todavia en el mito; en la época griega, la caverna de Patso estuvo dedicada a
Hermes Craneo. En Amniso, el puerto de Cnosos, llitia tenia una caverna que
mencionan la Odisea y Estrabon®®. En la cima del monte Yuctas existe un santuario al aire
libre con exvotos de terracota y cascos de vasijas pertenecientes a épocas que van desde
el Minoico Medio hasta la época griega. La tradicién popular, en la actualidad, lo sefala
como la tumba de Zeus. Sobre las ruinas de la ciudad minoica de Palecastro se construyo
el templo de Zeus Dicteo, donde aparecio el notable himno a Zeus; cerca del palacio de
Hagia Triada estaba el templo de Zeus Velcano, el joven Zeus, imberbe, tipico de Creta.
En Prinias aparecieron fragmentos de una estatua arcaica de una diosa, pero el hecho
mas ilustrativo consiste en el hallazgo de fragmentos minoicos de un idolo y de vasijas
para el culto, con serpientes, todos los cuales, por su técnica y las circunstancias del
descubrimiento, deben pertenecer al periodo geométrico. El culto de la diosa de las
serpientes se habria continuado, entonces, bajo su antigua forma, en dicho periodo.

En los lugares en que la poblacién griega sucedi6 a la prehelénica, resulta muy natural
gue templos griegos hayan remplazado a los cretenses, por ejemplo, en Festo y en
muchos lugares del continente. Este hecho no prueba exactamente que hubiera ademas
continuidad en el culto, pero tal cosa es probable. Sin embargo, muchos centros famosos
de la religiéon griega han proporcionado indudables reliquias de la época micénica: Delfos,
Delos, Eleusis, Calauria (cuyo templo de Poseiddn se utiliz6 para una asamblea de
Anfictiones), el templo de Afea en Egina, el Menelaidn (santuario de Helena en Esparta),
etc. En Eleusis, Delos y Delfos, las excavaciones han probado directamente que el culto
tuvo su origen en época micénica. Debajo de la cella del templo de Delfos y delante del
frente oriental, donde posteriormente estuvo el gran altar, aparecieron estratos de tierra
mezclada con restos de sacrificios, y numerosos idolos y fragmentos de ceramica de la
época micénica.

Todavia mas importantes son los testimonios proporcionados por los principales centros
de la cultura micénica en el continente. Sobre las ruinas del palacio micénico en Micenas,
se construyo un templo para Atena. Debajo de los cimientos del llamado Templo Viejo de
Atena, en la Acropolis de Atenas, estan los restos del palacio real micénico. El mégaron
del palacio de Tirinto se convirti6 en un templo para Hera; el antiguo altar, que estaba en
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el patio del principe micénico, se transformé en un altar para la diosa griega. El famoso
templo de Hera, en Argélida, el Heraion, esta en un cerro donde una vez hubo un palacio
micénico. La reilacién resulta clara. Cuando llegé a su fin la monarquia —quizas antes,
cuando perdid6 poder— el que habia sido culto doméstico del rey se hizo publico.
Finalmente, el palacio real se convirtio en sede de la diosa y templo principal del estado
libre. Existen, por lo tanto, serias razones para ocuparse en el problema de la continuidad
del culto. Hera y Atena, ¢ se remontan a la época micénica?

Respecto de Hera, el problema seria facil de resolver, si Schliemann tuviera razén al
suponer que ciertos idolos hallados en Micenas representan a Hera, la de cabeza de vaca
(BowTmig), ya que la vaca desempefia un papel importante en ciertas leyendas argivas
relativas a Hera. Hemos oido hablar a menudo de los idolos femeninos con cabeza de
vaca de Micenas, pero en realidad no ha aparecido uno solo de esos idolos. Todas las
cabezas de animales con cuernos aparecen sobre un cuerpo animal, o bien estan rotas
justo debajo del cuello. La relacion podra ser muy interesante, pero no tiene base real
alguna. Por otra parte, el area del culto de Hera (salvo Olimpia y cultos mas recientes) es
muy limitada. Pertenece a distritos que son o fueron alguna vez jonicos (Argolida, Eubea,
Samos). Se aclara asi la fervorosa parcialidad de Hera por los argivos en Homero: era su
diosa nacional.

Respecto de Atena, podemos llegar méas lelos. Ya hemos hablado de una pintura de
Micenas que representa una diosa con escudo. Se justifica en parte que se la haya
llamado Atena: de todos modos, es su antecesora. La diosa tutelar de la casa no es una
divinidad guerrera, pero para gente belicosa, como la poblacion micénica del continente,
la diosa doméstica del principe resultaria indefectiblemente una diosa guerrera. Esto
explica el hecho curioso de que la divinidad griega de la guerra sea una diosa: protege,
sobre todo, la ciudadela y el pueblo y, en tiempos antiguos, la persona del rey. Por eso,
en Homero, Atena es la diosa personal y tutelar de los héroes. En el mito, la imagen de la
diosa, el Paladion, es una prenda de la que depende la existencia de la ciudad; es
inaccesible, esta oculta en el corazén de la ciudadela. Esto se explica por el hecho de que
el culto constituia el culto doméstico del principe y la diosa era la diosa de su hogar,
oculta en el corazén del palacio.

Segun la Odisea Atena se retira a la fortaleza de Erecteo, en Atenas. Aqui persiste
claramente la antigua idea: la diosa tiene su morada en el palacio del principe. Erecteo
constituye un reflejo mitico del rey que habitd la Acropolis de Atenas en la época
micénica: en tiempos historicos, se lo veneré como héroe. Ya en el "Catédlogo de las
Naves", la situacion se ha invertido: Atena recibe a Erecteo en su templo. Un templo ha
ocupado el lugar del palacio real. Esta es la idea posterior. Her6doto cuenta como "la
serpiente protectora de la casa" (oikovpog 6@Ig), que vivia en el templo de Atena,
abandoné la Acrépolis cuando se acercaban los persas. Debajo del escudo: de la estatua
de Atena realizada por Fidias se enroscaba una gran serpiente. Si Atena tuvo su origen
en la época micénica, se puede comprender, entonces, por qué esta relacionada con la
serpiente guardiana del hogar. La diosa venerada en los santuarios domésticos de Creta
era una diosa con serpientes.

No es ésta la Unica relacién que existe entre Atena y la religion cretomicénica. Junto a su
templo crecia el olivo sagrado, que en una noche produjo un brote de una yarda de largo,
después de ser arrasado por los persas. El culto del arbol se destaca en la religion
cretense, aunque aparece en todo el mundo, difundido especialmente en el folklore
europeo Yy sobre todo teutonico. Salvo una excepcion, Homero no posee dioses con forma
de animal: sin embargo Atena, lo mismo que algun otro dios, se transforma algunas veces
en pajaro; en virtud de esa mutacion la reconoce el anciano Néstor. En Homero, aparece
bajo la forma de pajaros de distintos tipos. Posteriormente, su constante compafiero es el
baho, que vive entre las piedras y grietas de la ciudadela. Esto constituye la epifania
cretense del dios, bajo la forma de un pdajaro. La serpiente y el pdjaro son criaturas



confiadas a Atena. La diosa doméstica cretense aparece varias veces con la serpiente,
como en Gurnia; otras, con un pajaro, como en Cnosos. Pero en la capilla de Gurnia,
como en otros lugares, junto a la diosa doméstica han aparecido ademas pequefios
pajaros de terracota. La diosa protegia la casa y la ciudad; donde prevalecia un espiritu
guerrero, como en el continente, debié convertirse, en consecuencia, en una diosa
guerrera y armada.

Si Atena tuvo su origen en la época micénica, debemos preguntarnos si su nombre no es
también micénico. Es muy posible. No se ha encontrado una etimologia ni siquiera
aproximadamente satisfactoria. La terminacion -rjvn (dérico -dva) es bastante comudn en
nombres de lugares que no tienen explicacién a través del griego™. Como -vBo¢ y -000g,
quiza represente un elemento prehelénico. EI nombre de Micenas quiza sea prehelénico
también, ya que tiene la misma terminacion y esta relacionado con Micala, en Asia Menor,
y Micaleso, en Beocia, que son evidentemente toponimos prehelénicos. EI nombre de la
ciudad, Atenas, es el plural del nombre de la diosa, y uno podria preguntarse si no ocurre
lo mismo con Micenas. La diosa tutelar de esa ciudad, ¢se llamé alguna vez Micena? El
nombre "Micena" aparece en un lugar de la Odisea en compaiiia de famosas heroinas;
posteriormente, se la olvida. La diosa de la ciudad, como muchas otras diosas de
ciudades, adoptd el nombre de Atena.

Artemisa fue la diosa méas popular de Grecia, pero la Artemisa de la fe popular era muy
diferente de la orgullosa virgen de la mitologia, la hermana de Apolo. Artemisa es la diosa
de la naturaleza salvaje; recorre las montafias y los bosques, las arboledas y los
deliciosos prados. Alli la "ruidosa Artemisa" (keAadeivr)y ApTeuig) caza y danza con las
ninfas que la acompafan. Protege y cria cachorros de animales y pequefias criaturas
humanas. La acompafian diferentes animales y las representaciones teriomorficas son
adecuadas para ella. En su culto aparecen danzas orgiasticas y la rama sagrada; ninguno
de los grandes dioses esta relacionado tan estrechamente con el culto del arbol. La
semejanza con el culto del arbol y la danza orgiastica cretenses es evidente, pero no
basta como prueba de una relacion historica. La danza y ese culto existen en muchas
religiones primitivas: por ejemplo, han persistido inflexiblemente en el folklore teuténico.

La relacién es evidente con el tipo de divinidad que aparece en las formas artisticas. Un
tema muy grato al arte arcaico es lo que en un principio se llamé "Artemisa persa" y que
ahora se llama "Sefiora de los animales” ([MoTvia Onpwv), una mujer que tiene en las
manos cuadripedos o pdjaros de distintos tipos. La idea es la misma que aparece en el
arte cretense y que mencionamos antes; la Unica diferencia estriba en que la figura
arcaica es alada. Es una forma artistica, probablemente de origen oriental, que se hizo
muy popular en la época arcaica. Es posible ademas que sea el resultado de una
combinacion de la forma humana de la diosa con la forma cretense de su epifania como
pajaro. Si tomamos en cuenta la continuidad del tipo artistico, la continuidad religiosa se
hace mas probable. Podemos comprender mejor, entonces, por qué ciertas formas de la
diosa de la naturaleza del Asia Menor, por ejemplo la diosa efesia, llegaron a identificarse
con Artemisa. Existe entre ellas; un parentesco real. Ademas, una pareja de diosas
cretenses de indudable origen minoico, Dictina y Britomartis, han sido identificadas con
Artemisa.

Ademas de la comparacion directa de las religiones griega y cretomicénica, existe otra
manera de rastrear la influencia de esta Ultima sobre la primera; este camino, por otra
parte, puede agregar datos sobre la misma religién cretomicénica. Cuando la religion y el
arte griegos presentan una caracteristica particularmente no griega, tenemos el derecho
de suponer que esa caracteristica especial se debe a la influencia de la religion
prehelénica, si es que se trata de distritos saturados de cultura prehelénica y
especialmente cretenses. Pero la investigacion sobre esa base resulta muy dificil, ya que
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el criterio para determinar en ese sentido lo griego y lo no griego es, en cierta medida, un
criterio subjetivo. Hace falta, entonces, mucho tacto y sensatez y, por eso, debemos
limitarnos a los puntos principales donde el elemento no griego resulte definido y claro.
Esos testimonios internos deben sobre todo completarse, verificando su relacion directa
con la cultura prehelénica.

Nadie discute que Ariadna, la hija de Minos, fue alguna vez algo mas que la heroina
abandonada por Teseo. Existen huellas de su culto en islas del mar Egeo. Segun la
tradicion corriente, Ariadna llego a ser esposa de Dioniso; segun un pasaje muy discutido
de la Odisea, ante una acusacion de Dioniso Artemisa la mato. Probablemente, nos
encontramos aqui ante un reflejo del conflicto entre el culto de Dioniso y la veneracion de
la antigua diosa de la naturaleza. Algunas veces se lleg6 a la lucha; otras, a la unién de
ambos. El rasgo mas notable es la muerte de Ariadna. En Argos, estaba sepultada en el
templo del Dioniso cretense. Murié en Naxos, cuyos habitantes celebraban en su honor un
festival que era en parte "una fiesta triste y melancdlica” y en parte un festival de la
alegria. Con respecto a Ldcrida, se cita un festival parecido. En Chipre, se afirma que
murié en el parto y que fue sepultada. En su festival, un joven representaba a una
parturienta. En Creta, la tradicion dice que, desesperada, se ahorcé. Otra antigua diosa,
Helena, comparti6 el mismo destino; su templo en Esparta descansa sobre restos
micénicos. En Rodas, se supone que Helena se colgd de un arbol; luego se la veneré
como devdpiTig, la diosa del arbol. En otros sentidos, ella y también su esposo Menelao
tienen relaciones con el culto del arbol.

En la mitologia griega, llitia es conocida como la diosa que asiste a las mujeres en los
dolores del parto. Actualmente, ya no se pretende derivar su nombre de una raiz griega;
aparece con distintos nombres: Eleuto, Eleusinia, etcétera, y aparentemente esta
relacionada con Eleusis, cuyos misterios son de origen prehelénico, y con el Eliseo, la
imagen cretense del otro mundo. Tiene estrecha relacibn con Artemisa, que aparece
también en funcién de llitia y cuyo origen hemos investigado hasta la época cretense.
Todos esos detalles podrian explicarse, si llitia fuera el nombre de la diosa cretense de la
naturaleza que protegia el nacimiento de hombres y animales, pero que en la religion
griega sobrevivié solamente como partera divina.

Al forzar la comparacion con la Gran Madre, a cuyo lado aparece su joven amante Atis,
se ha llegado a creer generalmente que la diosa cretense de la naturaleza tenia también
un joven compafero. Pero ciertos detalles trasuntan una idea especial y bastante
diferente. Ningun mirto griego resulta tan curioso como la historia del nacimiento de Zeus.
Ese mito es especialmente cretense y el Zeus de esa historia es muy diferente del "rey de
los cielos de la mitologia griega. Sus rasgos caracteristicos quiza sean herencia cretense.
El mas notable consiste en que el nifio no es criado por su madre, que desaparece de la
historia después del nacimiento, sino por animales salvajes, o por ninfas; segun el mito
corriente, por la cabra Amaltea; segin otro mito, por abejas y un &guila; segin una
tradicion de la ciudad de Preso, por una cerda; segun las monedas de Cidén, por una
perra. La fabula del amamantamiento del nifio por un animal aparece en muchos lugares
referida a héroes legendarios (Ciro, Rbmulo y Remo, etc.); el hecho de que en Creta se la
aplicara a Zeus prueba que se lo consideraba alli como un nifio abandonado por su
madre. Y ese nifio nacia todos los afios. Existe una curiosa historia que cuenta que Zeus
nacio en una caverna de esa isla y que todos los afios, en cierta época, sale de alli un
resplandor "cuando fluye la sangre del nacimiento de Zeus'”". Ese nifio es el dios anual,
el éviautég daipwv de Lane Harrison, el espiritu de la fertilidad, la nueva vida de la.
primavera.

La misma idea aparece en un culto cuyo nombre prueba su origen cretense, el de
Artemisa Hyakinthotrophos. El epiteto demuestra que se pensaba que Jacinto habia sido

12 El llamado Boios, en Antonino Liberalis.



criado por Artemisa, la diosa cretense de la naturaleza. Ese nombre es también el de una
flor, y el mito cuenta que murié y fue sepultado, tal como Zeus murid y fue sepultado en
Creta.

Si buscamos mas huellas del nifio divino, criado lelos de su madre y que constituye el
espiritu de la fertilidad, las encontraremos en Eleusis, centro religioso de origen
prehelénico. Se cuenta que el hierofante pronunciaba la formula sagrada: "La Fuerte y
Poderosa ha parido un hijo fuerte"*®; esta afirmacién aparece en dos vasijas pintadas que
muestran a Gea surgiendo de la tierra y ofreciendo a Atena el niio Pluto, "la
abundancia”, en el antiguo sentido, referente a los frutos de los campos™. La misma
representacion se aplica comunmente al nacimiento de Erecteo, cuyo nombre deriva de
xBwyv, "tierra"; Erecteo quizas haya «sido en su origen un espiritu de la fertilidad de los
campos, aunque la mitologia lo haya convertido en un legendario rey ancestral de Atenas.

La misma idea se repite en la religion dionisiaca. Las bacantes de Delfos celebraban la
ceremonia del despertar del nifio en la canasta de criba (AikviTng); la cuna del nifio era la
herramienta agricola en que se colocaba el grano —llamado "Pluto” por los eleusinos—
para limpiarlo. El mito corriente cuenta que Semele, la madre de Dioniso, muri6 antes de
gue naciera el nifio, y Homero ya habla de las nodrizas del mismo. Como nodrizas, debian
de tener un nifio para criar; por lo tanto, el concepto de Dioniso como nifio recién nacido,
criado lejos de su madre, es antiguo.

Etimolégicamente, Semele significa "tierra" y Dioniso, "hijo de Zeus". Esto se ha probado
con ayuda de inscripciones frigias. Por inscripciones de la costa de Frigia, conocemos a
Zeus Sabacio y a la Madre Hipta, a la que un himno érfico invoca como nodriza de
Baco. Los invasores frigios prosiguieron los cultos de los antiguos habitantes, el mas
importante de los cuales es el de la Gran Madre de las Montafias, relacionada con la
diosa cretense de la naturaleza; ademas, los nativos de la parte occidental del Asia Menor
estaban emparentados con los cretenses.

El dios que nace todos los afios muere también todos los afios. Por eso, Dioniso murio y
fue sepultado en Delfos, Zeus en Creta, y en Esparta y en Tarento se muestra la tumba
de Jacinto. Ese tipo de deidad es muy conocido: el dios que muere y renace todos los
aflos es un espiritu de la vegetacién. Adquiere profundo valor emotivo como prototipo
divino del inexorable destino del hombre, cuyo nacimiento y muerte constituyen un rasgo
destacado de los misterios. La idea resultaria mas natural si tuviera su origen en la
religion cretense, en la que el culto del arbol parece hallar una manifestacién extatica en
las danzas sagradas, y a la que pertenece la diosa Ariadna, que muere en el parto. Pero
resulta muy singular que el espiritu de la vegetacion sea concebido como un nifio. Hay
razones para suponer gque se trata de una peculiaridad cretense.

Si las hipotesis anteriores se consideran bien fundadas, resultan de importancia
fundamental para comprender el hondo movimiento religioso que produjo la religion
dionisiaca en la época histérica mas antigua de Grecia. Me arriesgo a pensar que la
fuerza de ese movimiento puede comprenderse mejor si se considera que no constituyo la
importacion de una deidad totalmente extranjera, sino solamente el renacimiento de
antiguas ideas religiosas cretenses, que durante un tiempo habian caido en el olvido. Si
en verdad es asi, se explicaria la antigua tradiciébn sobre el origen cretense del culto
delfico.

Otra conocida idea mitoldgica, referida a los espiritus de la vegetacion, es el matrimonio
sagrado, que en los mitos griegos es el de Zeus con Hera. Este matrimonio se celebraba
en Cnosos y se cuenta que tenia lugar ademas en Gortina, debajo de un platano siempre
verde. La novia de Zeus en Gortina se llama cominmente Europa; las monedas de la
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ciudad la representan sentada en un arbol, mientras Zeus se le aproxima bajo la forma de
un aguila. Esta epifania cretense del pajaro aparece en otros mitos; en Argos, gano el
amor de Hera como cuclillo, y como cisne, engafio a Leda, El tipo cretense de Zeus, joven
e imberbe, llamado ®eAxavog en Festo, debe de ser el novio en el matrimonio sagrado.
En el monte Dicte, habia una imagen de ese joven Zeus; por eso, el famoso himno
hallado en el templo de Zeus Dicteo en Palecastro celebra a ese dios; le ruega que vuelva
todos los afios para otorgar buena suerte y fertilidad a campos, hombres y ciudades.

Resulta sorprendente que el nombre de Zeus, el dios de los cielos, se haya aplicado al
nifio divino de Creta. Pero pareciera existir un vinculo. Dioses nifios aparecen en varios
lugares de Grecia; la literatura los menciona y hay imagenes de ellos. Se los llama a
menudo davakeg, "jefes". Los Dioscuros son ademas koupol, "muchachos"”, e hilos de
Zeus. Se han convertido en jovenes arrogantes pero aparecen también con el aspecto de
nifios. Una multitud de tradiciones cretenses los acompafia. Zeus los engendrd bajo la
forma de pajaro; Helena, hermana de ellos, es una diosa micénica del arbol. El culto que
se les rinde es un culto doméstico. La serpiente es su animal sagrado y representativo; su
simbolo en los monumentos espartanos -dos vigas verticales unidas por una cruzada—
no es sino una representacion abreviada del maderamen de una casa. Son las deidades
domésticas y tutelares de los reyes espartanos, a quienes acompafian hasta en el campo
de batalla.

El Zeus nifio y los hilos de Zeus tienen relacién con la religion cretense, pero con
aspectos diferentes de la misma. El Zeus nifio era adorado en cavernas; no era dios
doméstico, como los Dioscuros. Sin embargo, resulta notable que el nombre del dios de
los cielos y arrojador del rayo se haya aplicada al nifio dios cretense, ya que es indudable
gue este ultimo es el dios original. Como dijimos, el vinculo lo constituyen los dioses
griegos con forma de nifios. Los griegos inmigrantes conocieron a Zeus como protector
del hogar y de la propiedad (£pkeiog, KTioI0G). La serpiente doméstica, que poseia la
misma funcion, prestd entonces su forma a Zeus. Zeus Ctesio y las formas afines
aparecen con el aspecto de una serpiente.

Ademas los griegos poseyeron demonios tutelares de la casa con forma de enanos, o
conocieron su existencia. Estos se convirtieron, no en Zeus, por supuesto, sino en sus
hilos, Ai6g koupol, y "jefes, sefiores”, dvakeg. Finalmente, cuando se hallé un nifio divino
en Creta, también éste se convirtid en Zeus, aunque no fuese una divinidad doméstica. La
transicion tuvo importantes consecuencias. Con la mezcla de antiguas leyendas,
surgieron el mito del nacimiento de Zeus, la historia de la deglucion y el rescate, y el
amamantamiento por animales salvajes.

Junto al culto de los dioses, aparecen el culto de los muertos y de los héroes. Se
menciona a menudo la magnificencia del culto funerario en la época micénica, pero,
desde el punto de vista de la historia de la religion, resulta mas importante el hecho de
qgue pueda reconstruirse la continuidad de un culto junto a la sepultura, desde la época
micénica hasta los tiempos clasicos. Ello surge de los restos a la entrada de la tumba de
ctpula de Menidi, en el Atica. La tumba se cerré en la época en que se usaban los vasos
del llamado tercer estilo micénico, pero el culto se prosiguié ininterrumpidamente delante
de la entrada hasta el mismo siglo V a. C. Los exvotos son los caracteristicos del culto del
héroe: escudos, caballos de terracota, vasos para bebida y para perfume, etc. Cuando a
la entrada de una tumba de cupula aparecen restos de ceramica y figuras que no han
llegado alli por accidente ni fueron utilizadas en el sepelio, el culto de un héroe resulta la
explicacion natural de su presencia en ese lugar. Es lo que ocurre con la llamada tumba
de Clitemestra en Micenas. A la entrada se hallaron fragmentos de grandes vasijas
geomeétricas, figuras de jinetes groseramente modeladas y perlas que habian pertenecido
a un collar. Hay que suponer también que sobre las tumbas de pozo de Micenas se
desarroll6 un culto, ya que se niveld el terreno y sobre €l se levantaron monumentos
familiares en épocas micénicas tardias. Existe un testimonio de un periodo posterior, pero



no basta por si mismo para proporcionar una base segura. A seis pies de profundidad,
Schliemann encontré un fragmento de un vaso con figuras negras del final del siglo VI,
una inscripcién indicaba que el vaso habia sido dedicado al "héroe". Sélo una
circunstancia muy extraordinaria pudo haber traido de otro lugar ese fragmento sin
importancia; en Ultima instancia, pudo haberse hundido desde un estrato méas elevado.
Pero, si es asi, a finales del siglo VI todavia se veneraba a un héroe sobre el cementerio
de los antiguos reyes micénicos. Esa continuidad directa del culto, desde épocas
micénicas hasta los tiempos clasicos, tiene una importancia muy grande. El culto de los
muertos y de los héroes adopta la misma forma: el de los ultimos debid tener su origen,
entonces, en el de los primeros. La diferencia estriba Unicamente en que el culto de los
muertos pertenecia a cierta familia, al paso que el culto de los héroes se separé de la
familia y pasé a ser propiedad del pueblo. Se ha objetado a este planteo que, si se
abrieran las tumbas de los héroes, no aparecerian huesos, porque los héroes, se afirma,
no son en su origen muertos sino deidades caidas. En realidad, entre ellos aparece ese
tipo de deidad: dioses locales; por ejemplo, Jacinto, el dios micénico, obligado, por los
dioses mayores, que usurparon sus funciones, a ocupar un lugar subordinado. Pero, en
principio, el culto de los héroes nace del culto de los muertos. Como el culto se remonta a
la época micénica, no resulta dificil comprender por qué la mayor parte de las sepulturas
de héroes no contienen restos materiales. jCuantas sepulturas no habran sido saqueadas
en la época incierta que media entre la decadencia de la cultura micénica y el avance de
la nueva! Una vez concebida la estructura del culto del héroe, se lo transfirié a lugares sin
sepultura. Cultos locales medio olvidados y los centros respectivos se adaptaron a ese
culto y recibieron nombres mitolégicos muy conocidos.

La linea que separa a héroes y dioses es variable; un ejemplo notable, en Delos, revela
como puede transformarse el culto de los héroes. Dentro del recinto sagrado aparecié una
sepultura micénica, sefialada por dos piedras verticales que salian de la superficie del
terreno; en la época alejandrina, se rode6 el lugar con un muro dentro del cual se
construy6 un altar. Lo notable es que esa sepultura no haya sido tocada con motivo de la
gran purificacion de Delos, realizada por los atenienses en el afio 426; en esa
oportunidad, se levantaron todas las sepulturas y los contenidos se trasladaron a Renea.
Casi seguro, ésa es la sepultura que luego se conocié como sepultura de las Virgenes
Hiperbdreas, Laddice e Hipéroque, citadas por Herddoto. Esta hipotesis recibié hace
poco estimable confirmacion con el descubrimiento de la que parece ser una segunda
sepultura micénica, cercana al templo de Artemisa; posiblemente sea la sepultura de otras
dos Virgenes Hiperboreas, Opis y Arge, citadas también por Herddoto. Las Virgenes
Hiperbdreas estan estrechamente relacionadas con el culto del arbol, con Artemisa y con
Apolo. De esta manera, el culto en una sepultura micénica sobrevivié durante mas de mil
afios, pero adquiri6 un nuevo significado, ya que las Virgenes Hiperb6reas no
pertenecen al circulo de los héroes.

Capitulo Il
ORIGENES DE LA MITOLOGIA GRIEGA

El descubrimiento de los esplendores de la Edad de Bronce se realizé a través de los
mitos griegos. Schliemann crela fanaticamente en Homero. Partio a descubrir la Troya
alrededor de cuyos muros Héctor y Aquiles disputaron su carrera, y ademas la prospera
ciudad de Micenas donde reinaba Agamendn: su vara de rabdomante desenterrd cosas
insospechadas. Sir Arthur Evans utilizé la misma vara. Siguio las leyendas del Laberinto,
del rey Minos y de su dominio de los mares. Desde ese momento, quedé revelada la
extensiéon e importancia de la civilizacién cretomicénica. So6lo en un caso fall6 la



busqueda, cuando Dérpfeld traté de localizar el palacio de Odiseo en itaca y Léucade. Lo
gue alli se encontré de realmente micénico no es mucho mas que lo que ha parecido aun
fuera de Grecia: sobre todo, restos de ceramica. Si reflexionamos un instante,
descubrimos la causa. El mito de Odiseo es reciente; no es una genuina leyenda heroica
sino una ficcidn, elaborada sobre el motivo comun de la esposa fiel que aguarda al marido
ausente y con el que se reune finalmente a pesar de todo.

En Homero se han buscado ansiosamente huellas de cultura micénica, pero es notable
gue se haya prestado tan poca atencion a las conexiones micénicas de la mitologia. A lo
sumo, han aparecido observaciones generales, como en el caso de Wide, en el sentido de
gue la formacion de las leyendas tuvo lugar, en esencia, en épocas micénicas. Asi debe
de ser, si es tanto lo que en Homero se remonta al mismo periodo. Ya en Homero la
mitologia ha alcanzado una etapa de completo desarrollo, aunque no aparezca en todos
sus detalles con la forma que nos es mas familiar. La evolucion posterior, la
humanizacion, llegé muy lejos.

Como dijimos, los mitos proporcionaron una clave para el descubrimiento de algunos de
los principales centros de la civilizacidon micénica, pero resulta muy curioso que no se
haya mantenido el interés por la relacién entre los lugares de la mitologia y los centros
micénicos, cuya prueba dan esos descubrimientos. Nadie se ha planteado el problema ni
ha tratado de resolverlo con una investigacién sistemética: ¢existe una relacion constante
entre los centros de la cultura micénica y los mitos, especialmente los grandes ciclos
miticos? Con otras palabras: ¢los centros principales de la civilizacibn micénica son
ademas los centros aludidos en los mitos? Si asi fuera, se probaria que en su mayor parte
el desarrollo y localizacion de los ciclos miticos cae dentro del periodo micénico, con
importantes consecuencias para nuestra investigacion de los mismos. Una investigacion
de ese tipo es muy sencilla y se puede realizar con un breve examen de la cuestion.

Tirinto es el hogar de Heracles; a esa ciudad pertenecen las leyendas centrales de sus
hazafias, aunque los detalles de su nacimiento estén relacionados con Tebas. Segun
Hesiodo, a esa ciudad y no a Micenas lleva los bueyes de Gerion. Desde sus muros,
arroja alevosamente a lfito. Vive alli como vasallo de Euristeo, rey de Micenas. Aqui se
refleja el hecho de que Tirinto es la ciudad méas antigua, desplazada mas tarde por
Micenas. Este es el significado de la leyenda, confirmado por la arqueologia. A Tirinto
pertenece también el mito de los Prétidas, cuya forma actual corresponde a un tipo mas
reciente. Ademas, con esa ciudad se relaciona en rigor la historia de Belerofonte, ya que
la intriga que provoca las hazafas del héroe tiene lugar en la corte real de Tirinto, aunque
a él se lo adjudique genealdgicamente a Corinto.

El famoso Heraion, el templo principal de la Argodlida, remplazé a una fortaleza real
micénica. A este lugar pertenece la historia de lo y de Argos.

En lo que respecta a la misma Micenas, basta con una simple referencia a los mitos de
las casas de Perseo y Atreo.

Argos, que luego llegbé a ser la capital, fue un lugar de poca importancia en épocas
micénicas; eso se reflela en el mito. Las leyendas alli localizadas —la de las Danaides,
por ejemplo— no tienen la misma importancia que las mencionadas anteriormente. Pero
el predominio de Argos en épocas posteriores se revela en la sistematizacion y el caracter
genealdgico de los mitos que se le adjudican.

En Esparta esta el templo de Helena, que data de épocas micénicas; y, un poco mas al
sur, la opulenta tumba de cupula de Vafio. A esa ciudad pertenecen los mitos de Helena y
sus hermanos, los Tindaridas, confundidos con los Dioscuros, y también los referentes a
sus luchas con otro par de hermanos, los Afarétidas, relacionados con Laconia y
Mesenia. Segun una de las versiones, lucharon por las hijas de Leucipo, y el santuario
de Leucipo esta en Esparta.

En las leyendas, Pilo aparece mencionada como hogar de los Neleidas, La Pilo actual
posee considerables restos micénicos, pero Dorpfeld tenia razén sin duda en situar la Pilo



homérica en CacoOvatos, un poco mas al norte sobre la costa occidental. La hipotesis
resultd brillantemente confirmada por el descubrimiento de los restos de un palacio y de
tres tumbas de clpula, cuya opulencia se nota a pesar del saqueo y la destruccién®.

En épocas primitivas, el Atica no ocupa en la mitologia el lugar dominante que tendra
mas tarde, pero es bastante rica en leyendas. La mas importante es la de Teseo, que se
agrand6 en tiempos historicos a expensas de las de Heracles; ademas aparecen las
leyendas sobre los reyes miticos. También el Atica esta llena de restos micénicos. Por
eso los mitos no pertenecen solamente a Atenas sino también a toda la region vecina.
Parece que Teseo tuyo su hogar en la parte nordeste del Atica. Eleusis, con su mito de
Demeéter, ocupa una posicion propia, pero es también una ciudad micénica.

Beocia rivaliza con Argodlida en fama mitologica. Era, en importancia, la segunda
provincia de la cultura micénica en Grecia. Los mitos de Cadmo, Anfion y Zeto, Edipo y
los Siete han hecho famosa a Tebas. Esto se ve confirmado por la importancia de la
ciudad en épocas micénicas: se descubrieron alli restos importantes de un palacio de ese
periodo; desgraciadamente, no ha sido posible desenterrarlo totalmente porque esta
situado en el centro de la ciudad actual.

En épocas miticas, Orcomeno era rival de Tebas. Segun las leyendas de Heracles, esa
ciudad obligb a Tebas a pagarle tributo. Alli existen ruinas de una magnifica tumba de
cupula que rivaliza con las de Micenas. No se ha descubierto el palacio, pero existen
fragmentos de sus pinturas murales. En ese lugar vivié la conocida tribu de los minios. La
historia de las hijas de Minias es del tipo dionisiaco comun en épocas posteriores, pero a
esa ciudad pertenecen también Atamas y su familia®™.

Segun el culto, Atamas tiene ademas relaciones con Halo, que esta en Tesalia, cerca de
Yolco, sobre el golfo Pagaseo. Otro gran ciclo mitico, el de los Argonautas, esta asociado
a Yolco. Resulta natural que esta historia haya sufrido considerables transformaciones
con el progresivo conocimiento de tierras extranjeras. Yolco es la localidad micénica que
estd mas al norte; en la vecindad se descubri6 un par de tumbas de cupula, mal
construidas pero bastante fastuosas.

La lista anterior agota los mas importantes ciclos miticos, a excepcion de uno, el de la
caza calidonica. Se han realizado excavaciones en la ciudad griega de Calidon, con las
ruinas del famoso templo el templo de Artemisa Lafria, pero no se ha explorado el centro
micénico situado un poco mas arriba, sobre un cerro, donde han aparecido restos de
muros y de ceramica micénica. La caza del jabali era un deporte muy practicado
entonces; aparece representado, por ejemplo, en pinturas murales de Tirinto.

Los grandes ciclos miticos pertenecen, por lo tanto, a los principales centros de la cultura
micénica, y —lo que es mas significativo— su riqueza y fama estan en correspondencia
directa con la importancia de las ciudades en esa época. El mas opulento de esos centros
es Micenas: es ademas la ciudad mas famosa de la mitologia. En orden decreciente estan
Tebas y Tirinto, y mas lejos, Atica, Laconia, Pilo, Orcomeno, etcétera.

La parcialidad de las tendencias principales de la investigacién mitol6gica impidié que se
hiciera una comparacién tan sencilla y evidente. Miuller antepuso el punto de vista
histérico: él y sus continuadores trataron de llegar a conclusiones sobre las migraciones y
la historia primitiva de las tribus griegas a partir de la distribucion geografica de los cultos
y de los mitos. Pero las bases de las que partieron resultaron inadecuadas. La escuela
historica se convirtié en, neohistérica: descartdé la mayor parte de la mitologia tribal y se
dedic6 sobre todo a establecer, por medio del estudio de las tradiciones literarias y
artisticas, la forma mas antigua de los mitos y su desarrollo posterior a través del tiempo.
La mitologia del arte constituye una rama de ese estudio; la otra, mas amplia, es la
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historia de los mitos en la literatura. Ambas corren parejas. Esa investigacion mitolégica
es paso preliminar y necesario para la interpretacion de los mitos y el conocimiento de su
origen, pero tiene limitaciones que no percibieron algunos de los devotos del método. Los
resultados no son en absoluto indudables ni coherentes.

En la medida en que tratemos de la literatura mas reciente, la tragedia incluida, no sera
menester preocuparnos por el problema de la época en que nacié la mitologia griega, ya
gue evidentemente el origen pertenece a un periodo mucho méas antiguo. Pero no ocurre
lo mismo respecto a una época mas remota, cuando los mitos aparecen con la forma mas
antigua que se conoce. Esta forma mas antigua debe utilizarse especialmente como base
para la comprension de los mitos y su origen. Esa literatura esta constituida
principalmente por la épica post-homérica: la épica ciclica, parte de la cual trata todo el
gran ciclo de mitos relacionados con la guerra de Troya; el resto se refiere a ciclos
diferentes. De acuerdo con lo que ocurre en las tragedias, habria que suponer que esta
épica posthomérica reelabord los mitos y, en realidad, creé otros nuevos. En el afan de
obtener un efecto dramético, el poeta tratd6 en la tragedia de extraer algo nuevo del
constante manejo de los mismos. Pero, ¢tenemos el derecho de suponer que los poetas
de la épica posthomérica hicieron algo semejante? En lo que se refiere a Homero, no se
ha afirmado que reelaborara los mitos; maneja el material tradicional, pero su grandeza
reside en la humanizacion del mismo. No se discute que la diferencia entre Homero y los
poetas épicos posteriores estriba en el interés que los ultimos adjudican al material como
tal; el problema consiste en saber si ese interés es el de la imaginacion creadora o si no
resulta, mas bien, la pasion sistematizadora del coleccionista. A juzgar por el caracter total
de la épica posterior, uno se inclinaria a creer lo segundo. Esto no excluye, por supuesto,
la utilizacidbn de mitos menos conocidos o la introduccién de pequefios cambios, en los
detalles y la localizacion de las historias, especialmente en la genealogia de relleno, que
el cantor alteraba para halagar a su protector o al auditorio. La composicion planted
ademas ciertas exigencias que debian cumplirse. Por ejemplo, puede ser verdad, como
se ha supuesto, que el conocido ciclo de los doce trabajos de Heracles tuviera su origen
en una épica perdida que ni siquiera se menciona. Si asi fuera, el proceso consistio
entonces en una seleccidn de motivos existentes y no en una nueva creacion de
leyendas. Ese poema hipotético tiene mayor importancia, entonces, para la historia de la
literatura que para la historia de los mitos.

El terreno firme sobre el cual, la escuela neohistérica quiere colocar la historia de los
mitos ha empezado a temblar sospechosamente. En realidad, la literatura de la que se
deducen las formas mas antiguas de los mitos es una magnitud mas o menos
desconocida. La reconstruccion de la antigua épica debe realizarse con unos pocos
fragmentos, a menudo insuficientes, y con secos resimenes compilados por escritores
posteriores, cuyas fuentes, ademas, hay que determinar antes hipotéticamente.
Subjetividad e hipétesis aparecen, entonces, desde un comienzo. No es menor la
dificultad que surge cuando se trata de referir la épica a ciertos lugares en particular, ya
gue los cantores andaban errantes, lo que constituye uno de los vinculos intelectuales de
la desintegrada Grecia de la época arcaica. En gran parte, los materiales de las leyendas
se trasmitian tradicionalmente en las escuelas de cantores; éstos, en sus andanzas,
recogian otros detalles. Quizas hayan introducido episodios y pequefias alteraciones para
complacer a un protector o a cierto publico, pero es poco probable que las aspiraciones e
intereses nacionales de una ciudad hayan puesto su sello a todo un poema. Los
testimonios para este tipo de planteo se presentan con un enfoque subjetivo y
extremadamente arbitrario; indudablemente, hay que adjudicar a la influencia de la épica
posthomérica sobre la formacion de los mitos un valor mucho menor que el postulado por
la escuela neohistorica. EI método de la misma no puede llevarnos mas alla de la forma
de los mitos mas antigua que se conozca, que no es necesariamente igual a la forma
original: ésta puede aparecer en un testimonio posterior. Utilizar el estudio de los mitos



para obtener conclusiones histdricas y literarias es otro problema. Estamos aqui lelos de
los origenes. Para llegar a ellos, por lo menos hipotéticamente, es evidente que hacen
falta otros métodos —criterios internos— que en seguida estudiaremos en detalle.

No es preciso ocuparse en la llamada mitologia comparada, que en cierto momento
constituyo la tendencia dominante en el estudio de la religién, pero vale la pena detenerse
a reflexionar como fue posible que se pretendiera hacer remontar las leyendas heroicas a
origenes divinos, y buscar en cualquier mito la expresién de una representacién de los
dioses, tal como lo pretendian los defensores del método. Esto nos plantea el problema
fundamental: ¢qué es la mitologia? Segun los manuales antiguos y modernos, se divide
en dos partes: mitos heroicos y mitos divinos. En realidad, el limite entre ambos no cae
donde lo sugiere esa division, sino dentro del campo mismo de los mitos divinos. La
mitologia divina consta de dos partes, separadas en principio, pero relacionadas por mil
nexos entretejidos. El origen de una es religioso y sagrado; el de la otra, mitico.

La representacion mitolégica de un dios se inicia con la descripcion de su naturaleza, su
actividad, su campo de accion, la forma que adopta al presentarse, sus atributos. Zeus
aparece asi representado como el que junta las nubes, envia la lluvia, arroja el rayo, como
el que impera sobre la casa y las costumbres y normas éticas y sociales. Artemisa es la
sefiora de los animales salvajes y la que cria la raza futura; Atena la protectora de la casa
real y mas tarde de la ciudad, y, en consecuencia, la que dirige la marcha de la guerra 'y la
gue satisface todas las necesidades de una comunidad civilizada, etc. El atributo peculiar
de Zeus es el relampago; el de Apolo, el arco, etcétera. En el periodo antropomorfico, la
forma de la epifania esta determinada por la actividad y el caracter del dios. La forma
animal es rara (por ejemplo, Zeus Ctesio con el aspecto de serpiente). Generalmente, los
animales constituyen atributos, criaturas sagradas, como el buho de Atena y la cierva de
Artemisa.

Aun con esas breves indicaciones, se hace evidente cuan humerosos resultan los puntos
de contacto y de separacion en los temas mitolégicos; hay que distinguir en forma clara y
terminante todo lo que sea resultado de creencias religiosas en los dioses y sus
actividades, de lo mitico en el sentido estricto del término, es decir, las aventuras de los
dioses, la historia de su vida, que comienza con el nacimiento pero que realmente no
tiene fin, ya que no mueren. Wundt ha sefialado correctamente que los mitos divinos, en
este sentido, estan construidos sobre los heroicos.

La combinacibn de esas dos partes en la biografia de un dios se cumplié
espontaneamente en una época muy antigua. Esto explica por qué el estudio comparativo
de la religion no fue durante mucho tiempo sino mitologia comparada. Desde un
comienzo, la religion estuvo incluida dentro de la mitologia y por eso ésta recibié en su
totalidad concomitancias religiosas. Se permitié que lo mitolégico absorbiera lo religioso y
esto forzosamente provocé errores. El gran progreso en el estudio de la religion depende
de la concepcion béasica de lo religioso y sagrado como tal, y en la adopcién de ese
concepto como punto de partida para la investigacion.

En la actualidad, se reconocen y se aplican esos principios, aun al estudio de la religion
antigua; pero lo puramente mitico —esa parte de la mitologia que no tiene relacion con lo
religioso y lo sagrado— y sobre todo el mito heroico, se vieron desplazados hacia un lugar
subordinado, o se los ha estudiado con enfoques especiales, como los ya mencionados,
gue no tienen mucha relacion con el estudio de la religién. Pero la mitologia, en el sentido
tradicional, constituye una totalidad de la que participan los conceptos religiosos y miticos;
por eso, hay que tomar la madeja entera para desenredarla. El procedimiento es
importante también para el estudio de la religion, pero en nuestro caso hay que empezar
por la otra punta, lo mitico, y tratar de separar las distintas hebras de una madeja de
muchos colores.

En general, no se discute que los temas de las leyendas populares constituyan un
importante elemento de los mitos griegos; por cierto, casi todos los estudios sobre el



folklore moderno indican de paso los temas correspondientes que aparecen en la
mitologia de Grecia. Hartland titulé6 The Legend of Perseus una voluminosa investigacion
sobre un grupo de leyendas populares representadas en la mitologia griega por la historia
de Perseo. Andrew Lang ha dilucidado brillantemente la semelanza de la cosmogonia y
los mitos divinos de Grecia con los de los pueblos primitivos®’; Wundt, en su gran obra,
insistié en la evolucién que va desde la leyenda popular —o quiz4, mas exactamente, el
cuento primitivo— hasta el mito'®. Pero hasta ahora no se ha realizado ningin intento
sistematico para aplicar los resultados del estudio de esas leyendas a la comprensién de
la mitologia griega. Esto se debe a una tendencia unilateral de las distintas escuelas de
investigacion, en lo que se refiere a materiales y métodos. La mitologia griega ni se presta
a la tendencia de la escuela escandinava, que trata de determinar la extension geogréafica
y el lugar de origen de las diferentes leyendas —las variaciones locales practicamente no
existen—, ni tampoco se presenta aun enteramente (aunque si algo mejor) a la
investigacion de los vestigios del mundo de ideas primitivo. Ambos métodos, a menudo en
conflicto o ignorancia mutua, tratan ante todo de mantener sus posiciones. Cuando nos
enfrentamos con un material de caracter especial, hay que iniciar su estudio con ayuda de
meétodos y deducciones de cualquier tipo, pero de probada confianza, cualquiera sea su
origen.

Trataré de hacerlo aqui brevemente. En primer lugar, es de fundamental importancia,
distinguir entre las dos amplias tendencias en que se reparten el mito y la leyenda
popular: las llamaré tendencia inventora y tendencia explicativa o etiolégica. La segunda
tiene una intencién muy clara; trata de explicar el origen de las criaturas vivientes, de las
cosas, de las costumbres y de las instituciones, y ademas sus caracteristicas; en realidad,
trata de explicar todo lo que rodea al hombre y llama su atencion. En todas las épocas y
etapas de la cultura aparecen cuentos etiolégicos que, ademas, se conocen desde
tiempos remotos. Calimaco escribié una obra entera con el titulo de Aitia. Ocupan un
lugar importante en el estudio de la religién. Solo indicaré aqui que el cuento etioldgico
posee un alcance mucho mas amplio que el que se admite generalmente. Volveremos
sobre el tema al final de este capitulo.

El otro grupo principal esta constituido por motivos de leyendas populares en el sentido
estricto del término. Las he llamado "inventadas”, pero, naturalmente, no en el sentido de
gue esos cuentos sean una creacion libre de la imaginacion con independencia de
cualquier base preexistente. Por el contrario, veremos que aparecen en ellos huellas de
ideas culturales, religiosas y sociales. Pero son inventadas en este sentido: a diferencia
de los cuentos etnoldgicos, no tienen un proposito definido, sino que se las crea por el
mero placer de contar cuentos. Por supuesto, hay también mezclas y casos dudosos. Por
ejemplo, a menudo resulta imposible decidir si un cuento griego sobre transformaciones
animales constituye realmente un cuento explicativo o pertenece a la variedad de los
inventados.

El cuento inventado abarca un numero limitado, pero grande, de temas que se combinan
de diferentes maneras. Uno de los resultados mas importantes del estudio de las
leyendas populares es haber demostrado lo anterior y haber descompuesto los cuentos
segun los diferentes temas. Pero es un error suponer que por eso los cuentos se
convirtieron en un mosaico confuso e inorganico. Es verdad que entre muchos pueblos
primitivos los temas aparecen hijados sin coherencia, uno tras otro, sin comienzos ni
finales definidos. Pero el cuento popular europeo, como el mito griego, es una
composicién artisticamente elaborada, aunque dentro de la estructura total los temas
puedan alternarse y sufrir variaciones. Temas de cuentos populares aparecen en los
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mitos griegos en un nimero mayor de lo que se supone comunmente; demostrar este
hecho tiene importancia fundamental. Los temas pueden variar segun la naturaleza de la
cultura y agregarse otros con el progreso de ella, pero aun en los cuentos de los pueblos
mas altamente desarrollados existe un conjunto basico, cuya peculiar naturaleza revela
gue su origen se remonta a la infancia de la raza humana. Es principalmente este rasgo el
gue resulta comun al mito griego, al cuento popular europeo y a los cuentos de épocas
antiguas y de pueblos primitivos. Llamo a esos temas simplemente "temas de cuentos
populares”, y trataré en lo posible de someterlos a un analisis sistematico para dilucidar el
papel que desempefian en la mitologia griega; al mismo tiempo, intentaré poner de
manifiesto como el rasgo caracteristico del espiritu griego, el racionalismo, provocé una
seleccion, purificacion y reelaboracion de los elementos demasiado fantasticos del
material de los cuentos populares; el mito griego nacio del cuento popular en virtud de un
proceso de humanizacion.

Comienzo con los temas que, por lo menos en una vision superficial, parecen ser los
mas caracteristicos de los cuentos populares: se los podria llamar "temas de aventuras".
El héroe del cuento pasa a menudo por una serie de combates y de pruebas que van
desde la lucha con monstruos de todo tipo hasta la limpieza de un sucio establo. El tema
de Augias aparece en cuentos populares modernos; de las luchas con monstruos, no
hace falta hablar. La mitologia griega abunda en bestias reales y fabulosas: leones, toros,
caballos, dragones, esfinges, monstruos marinos, la Quimera, el Minotauro. Algunas
veces, la lucha tiene lugar de manera mas fantastica: el monstruo devora al héroe, que
luego logra abrirse paso hacia afuera®. Pero esta versién sélo aparece en regiones
remotas de la mitologia; era demasiado extravagante para el racionalismo griego. El tema
del hombre tragado por otras criaturas y que regresa ileso es muy comun en los cuentos
primitivos; lo conocen también el cuento popular y el mito divino, Cronos devord a su
descendencia y Zeus devor6 a Metis.

Los temas de ese tipo aparecen unidos por lo comun en virtud de la estructura de la
historia. Algin enemigo del héroe, que tiene a éste en su poder, le impone las luchas o las
pruebas. La animosidad de Hera —en la versién corriente, los celos de Euristeo—
arrastran a Heracles de trabajo en trabajo; la misma idea aparece en la historia de
Psigue, a la que Venus impone tareas imposibles. Belerofonte es enviada de una
aventura a otra. En cuentos modernos, una cruel madrastra desempeia a menudo el
mismo papel. Segun la frecuente logica profunda de los cuentos, la lucha y la victoria
merecen recompensa. El premio corriente esta constituido por la princesa y la mitad del
reino. Algunos héroes griegos, Bias, por ejemplo, reclaman la mitad del reino como
recompensa, y si se les niega, los dos tercios, pero los griegos fueron ajenos a nuestro
sentimentalismo romantico, que tifie también el cuento popular, y a la idea de la sucesion
femenina. La princesa es la recompensa para el vencedor que la ha liberado del monstruo
(Andromeda, Hesione); el hecho resulta natural y evidente. Se confiere el reino junto con
la mano de la reina, cuando ésta es viuda: la circunstancia es conocida desde la Odisea.
Una idea semejante es la base mas sencilla de la historia de Edipo: después de vencer a
la Esfinge, Edipo recibe como recompensa la mano de la reina. La mano de la hermosa
princesa se anuncia como premio para el que logre superar cierta prueba. Muchos la
intentan y fracasan, hasta que al final llega el hombre apropiado. En el mito griego, el
tema sufrié cierta alteracion para adecuarlo al innato entusiasmo de los griegos por las
lides agonisticas. Eurito ofrece la mano de su hija Yola como premio al que pueda
vencerlo en el tiro al arco; Enomao, la mano de Hipodamia al que lo venza en la carrera
de carros, pero, con la malévola astucia habitual en esa clase de pruebas, hiere por la
espalda al desdichado pretendiente cuando éste lo pasa en la carrera. Se ha relacionado
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esta historia con los juegos olimpicos, como una de las muchas explicaciones de la
institucion de los mismos. El tema de la competencia se convirtid en un recurso corriente,
como es en el caso de las carreras que deben disputar los pretendientes de Penélope, de
Palene o de las Danaides. De igual manera, los hilos de Endimidon deciden en Olimpia
la posesidn del reino. Menos corriente es que la misma joven imponga la competencia;
pero un conocido ejemplo es el de Atalanta, que disputa una carrera con Sus
pretendientes, a los que mata a medida que los derrota, hasta que al final es vencida por
Melanién, con el conocido ardid de la manzana que él arroja durante la carrera.

En los mitos griegos, aparecen también enemigos envidiosos que tratan de arrebatar al
héroe el fruto de la victoria. Por ejemplo, una vez que el héroe ha matado al monstruo, los
cortesanos se apoderan del cadaver y proclaman que han realizado la hazafia, pero el
héroe, que ha cortado la lengua del monstruo, la exhibe y los avergiienza publicamente.
Es un cuento popular muy difundido, que en Grecia se refiere a Alcatoo y a Peleo. La
huida a través de peligros aparece combinada a menudo con cierto tipo de dificultades. El
héroe, como Teseo en el Laberinto, no puede encontrar la salida. Pero entonces la
princesa adorada se halla cerca con su hilo de Ariadna. ElI motivo aparece también en
cuentos populares modernos, pero es mas comun que el camino aparezca sefialado con
una hilera de guijarros, o con granos o migas de pan que devoran los pajaros, lo que
agrega una nueva dificultad. A menudo, los fugitivos se salvan arrojando por la espalda
objetos que el perseguidor se detiene a recoger —recurso algo semejante se utiliza con
otra intencidn en la historia de Atalanta— o bien los objetos que se arrojan quedan
transformados en montafas, bosques, lagos, etc., que traban al perseguidor. Este ultimo
motivo no figura en la mitologia griega; es demasiado fantastico para su mentalidad
racionalista; pero una version racionalizada aparece cuando Medea despedaza a su
hermano Absirto y deja caer el cadaver miembro por miembro. El padre de Medea se
detiene para recogerlos y, por lo tanto, no logra alcanzar a los fugitivos.

Se nota aqui un rasgo peculiar del cuento popular, que es casi mas caracteristico que el
puro motivo de aventuras: sus ideas extremadamente primitivas sobre la vida y el
universo. En el cuento popular moderno, esas ideas persisten con firmeza, o que prueba
gue el cuento primitivo dio origen al cuento popular. Pero se eliminaron en gran escala
en el mito griego —Ilo que constituye una de sus grandes diferencias— sobre todo en
virtud de la tendencia racionalizadora ya mencionada; el proceso eliminatorio llegé aun
mas lejos cuando el cuento se convirtid en mito, se relacion6é con los dioses, se recitd
delante de auditorios muy civilizados, compuestos de guerreros y principes, y ocupd su
lugar en la literatura. Esas ideas se podrian caracterizar adecuadamente diciendo que
poseen caracter magico. Asi como los dioses griegos, a diferencia de los dioses de
muchos otros pueblos, no tienen relacién con la magia, asi también el mito griego, a
diferencia del cuento popular, no posee ingredientes magicos. La magia sélo regresa
cuando desaparece el autentico espiritu griego en la gran transformacion de la filosofia y
de la religion que se inicia durante el periodo helenistico.

Asi, echamos de menos a la bruja, tan corriente en nuestros cuentos populares. Hay dos
excepciones: Medea y Circe, pero resulta muy significativo que sean mujeres extranjeras.
Medea, al menos, es asiatica, de la Colquida, pero también Circe tiene relacion
genealdgica con la misma region. Resulta sugestivo que Circe aparezca en la Odisea.
Este poema épico, que refleja la vida y las leyendas de los centros comerciales jonicos,
tiene mucho mas de cuento popular, en nuestro sentido del término, que la caballeresca.
lliada, cuyo ambito son los circulos de las cortes reales. La idea de tabu, que tiene tanta
importancia en los cuentos populares, también es rara en el mito griego. Esta prohibido
pronunciar determinada palabra, entrar en determinada habitacion; la desobediencia de
esa orden constituye el eje del cuento. Hay un ejemplo, sin embargo, en la historia de
Psique; ella no debe mirar a su prometido durante el dia. No menos comunes en el
cuento popular son los objetos magicos; objetos que cumplen deseos, como la mesa "que



se sirve sola" o el asno "que echa a la gente a coces", anillos maravillosos, armas, ropas,
y muchos otros objetos cuyo poder magico resulta salvador en momentos de gran aprieto.
En el mito griego, hay por lo menos huellas de esos objetos. Cuando Perseo parte para
matar a la Gorgona, recibe de los dioses un equipo magico: el yelmo de Hades, que lo
hace invisible, las sandalias aladas, que lo llevan por el aire, y la mochija. "El cuchillo de
Peleo" era ufia expresion proverbial que indica el rescate de un terrible peligro. El mito
so6lo cuenta que Peleo recibioé su cuchillo de manos de Hefesto y que se defendi6 con él
de los animales salvajes cuando lo dejaron alevosamente abandonado en las selvas del
Pelion. El proverbio parece demostrar que el mito es una adaptacion racionalizada de un
cuento mas primitivo. El cuento popular revela ideas sumamente curiosas y fantasticas
acerca de la vida o —podriamos decir de modo, al menos en parte, justificado— acerca
del alma, aunque, por supuesto, dentro de una concepcion totalmente material. La vida o
el alma puede separarse del individuo y quedar depositada en algun lugar inaccesible; no
se puede matar al duefio hasta que se la descubra. Es el "alma exterior*, a la que se
alude con tanta frecuencia en las investigaciones etnologicas.

La idea esta, por ejemplo, en el cuento egipcio sobre los dos hermanos®. La fecha del
cuento, que aparece en un testimonio de la mitad del segundo milenio a. C., alteré de
modo extraordinario nuestro concepto sobre la historia del cuento popular. Uno de los
hermanos, Bata, ha depositado su corazén en un arbol, una acacia, y ha delado al otro
una olla con cerveza; cuando €l corra peligro, la cerveza comenzara a espumarse. La
esposa infiel, que se ha convertido en la mujer del Faraon, derriba el arbol, y Bata muere.
Entonces, la cerveza de la olla se espuma y el hermano parte en busca de Bata. Se
encuentra con el cadaver y, después de algunas dificultades, logra ademas encontrar el
corazon; lo mete en agua y da de beber al muerto, que inmediatamente vuelve a la vida.
Bata se ha transformado ahora en un toro Apis, que es ofrecido al Faradn. La mujer mata
al toro, pero algunas gotas de sangre caen a tierra. De ellas nacen dos arboles que dicen:
"Soy Bata". La mujer los derriba, pero dos astillas vuelan hasta su boca y queda
embarazada. El hijo es de nuevo Bata, que se convierte ahora en heredero forzoso del
Faraon, y mata a la que fue su infiel esposa.

En este cuento aparecen unidos los motivos mas importantes de los que estamos
estudiando: el alma exterior o separable, los simbolos de la vida, la primitiva "migracién de
las almas" y el nacimiento milagroso. Estos motivos eran demasiado fantasticos para el
racionalismo griego. Los simbolos de la vida, que desempefian papel tan importante en
las variaciones tardias del grupo de leyendas referentes a Perseo, apenas aparecen, pero
el alma exterior, por lo menos, ha dejado huellas. EI mechon rojo que hay que cortar de la
cabeza de Niso para poder tomar su ciudad (el cuento de Escila, el mismo tema en el
cuento de Cometo), constituye un motivo algo diferente del de Sanson. En éste, la fuerza
del héroe reside en su cabello; en el otro, su bienestar depende de un solo mechoén. Es la
idea del "alma exterior" combinada con la creencia en la significaciéon del cabello. La
historia de Meleagro resulta ain mas clara. El héroe vivirh mientras no se consuma el
tizon retirado del hogar en su nacimiento. La muerte sobreviene cuando su madre,
enfurecida, arroja el tizén al fuego.

En los cuentos populares aparece el tema del desmembramiento. En la historia de
Medea, esta mezclado con otro tema de cuento popular, el del rejuvenecimiento. Medea
despedaza primero un carnero o a Esén, el padre de LasoOn, hierve los trozos, y de la
caldera surge rejuvenecido el mortal o el animal desmembrado. Pero, cuando hay que
rejuvenecer a Pelias, la hechicera deja de colocar en la caldera el filtro correspondiente y
Pelias, entonces, permanece muerto. La variacion revela la tendencia dramatica que
caracteriza a los cuentos griegos. En otro grupo, el desmembramiento tiene lugar junto
con un banquete canibalistico; se trata de las historias de Tantalo, de Tiestes y de

20 Maspero, Les contes populaires de I'Egypte ancienne.



Licadn, Los dioses devuelven la vida a Pélope, el hijo de Tantalo; un oméplato, que la
afligida Deméter devoré distraida, es remplazado por uno nuevo de marfil. Este detalle
sefala el racionalismo tipico de los griegos en medio de la fantasia del cuento popular.

Mas comun resulta el nacimiento milagroso a partir de la sangre o de los miembros
cortados, pero la identidad con la victima desmembrada —la primitiva "migracion de las
almas", tan caracteristica del cuento popular— falta en los mitos griegos, y ésta ausencia
resulta un rasgo no menos tipico en ellos. En las historias de Cadmo y de Lason, hombres
armados surgen de los dientes del dragbn muerto. El motivo aparece todavia mas escueto
en los cuentos cosmogonicos, que conservaron su crudeza primitiva en mayor grado que
los cuentos heroicos. A diferencia de estos ultimos, racionalizados y refinados en circulos
cortesanos, fue un poeta campesino y meditador, Hesiodo, el que por primera vez contd
historias cosmogonicas. De las gotas de sangre del mutilado Urano, la tierra alumbra las
criaturas para las cuales la mitologia no tenia padre a mano: furias, gigantes, ninfas, y
ninfas de los bosques, las Oréadas. De la espuma que se form6 cuando sus genitales
fueron arrojados al mar, nace Afrodita; el mito revela aqui una relacion etimoldgica
(Gppdg, "espuma’).

Existe también otro tipo de nacimiento milagroso. Helena nace del huevo de Leda;
Atena, de la frente de Zeus, y Dioniso, de su muslo. A menudo se citan ejemplos
paralelos en la mitologia india y en la escandinava; existen ademas otros en los cuentos
populares primitivos.

En el cuento popular, la relacion con animales no es menos primitivamente fantéstica.
Como en los pueblos totémicos, los animales ocupan un lugar al mismo nivel que los
seres humanos: hablan, se casan, y acttan como hombres y mujeres. De aqui nacen la
fabula animal de la Antigliedad, de caracter moral, y el cuento animal de la Edad Media.
Los animales resultan a menudo mas sabios y mas fuertes que los hombres; un tema
comun son los animales salvadores, que ayudan al héroe en aprietos. Aparecen en la
historia de Psique, el mas admirable de los pocos ejemplos del antiguo cuento popular.
Las hormigas eligen los granos de la cosecha, tarea que Venus habia impuesto a Psique,
y el aguila de Zeus va al mundo subterraneo en busca del ungiento para la belleza de
Proserpina. ElI motivo del novio que asume la forma humana sélo por la noche, segun
muchos paralelos modernos, encubre un cuento de transformaciones animales. Pero en la
Antiguedad, por lo comun, la fabula animal siguié su propio camino y dejé de pertenecer a
la mitologia.

Las metamorfosis animales son comunes en el cuento popular, pero aun mas en los
cuentos de los pueblos primitivos. El héroe pasa de hombre a animal, y viceversa, de
modo que dificilmente se puede saber qué es. Transformaciones de este tipo aparecen
también con mucha frecuencia en la mitologia antigua, pero en los mitos divinos, no
heroicos. Mas adelante veremos que, en el cuento etiolégico, esos motivos pueden tener
otro origen, pero a menudo resulta dificil, si no imposible, decidir a cuél de las dos
variedades pertenecen. Esto se debe, en gran parte, al hecho de que la mitologia sufrio
una revision literaria; en especial, los cuentos con metamorfosis se dan sobre todo en
escritores mas recientes, que los refundieron segun esquemas preestablecidos. En el
cuento popular, a menudo una bruja transforma a hombres en animales. La historia de
Circe —uno de los muchos motivos de cuento popular en la Odisea— constituye un
ejemplo.

A esta altura, seria conveniente hacer mencién de esos seres sobrenaturales que, segun
la costumbre, clasificamos como figuras inferiores de la fe popular, aunque hayan surgido
de ideas religiosas. Los elfos, las ninfas de los bosques y del mar, etc., desempeiian
importante papel en el cuento popular. Un ejemplo comun de ese tipo de historias se
refiere al matrimonio con un ejemplar femenino de esa clase de criaturas, un hada o una
ninfa marina. Se la conquista con un combate o una estratagema y obedece a su sefior
humano mientras éste respete cierto tabu, Pero cuando el marido pronuncia la palabra o



hace la cosa prohibida, la esposa vuelve de nuevo a su elemento original y sélo regresa
una vez o dos para ver a sus hilos. La mitologia griega proporciona, en la historia de Tetis,
un ejemplo tipico. Tetis era un ninfa marina que Peleo gan6 en un combate. Aunque la
ninfa tomara diferentes formas, el héroe no la dej6 escapar y la obligd a acompafarlo a su
casa. Esa capacidad de transformacion, conocida ademas en el cuento popular, constituia
en Grecia el atributo peculiar de las criaturas del mar. Proteo se transforma de la misma
manera cuando Menelao trata de arrancarle noticias por la fuerza, y lo mismo hace Nereo
cuando Heracles quiere averiguar el camino a Eritea. Sélo se rinden si se los consigue
inmovilizar a pesar de todo. En la historia de Tetis falta el motivo del tabu, pero su relacion
con el cuento popular se revela en el hecho de que ella vuelve a su elemento poco
después de nacer el nifio, aunque regrese algunas veces para ayudarlo y consolarlo. El
caracter especial del mito griego esta dado por la circunstancia de que esta version mas
original fue desplazada por otra, mucho mas famosa: Tetis fue otorgada en matrimonio
por un manejo del rey de los dioses.

También se han buscado con mucho interés en el cuento popular huellas de las
primitivas condiciones sociales. Con este enfoque, el canibalismo de las épocas primitivas
seria la explicacion de las brujas y de los gigantes devoradores de hombres. En la
leyenda griega, aparecen los Ciclopes, Tiestes y Tantalo; pero, en estos casos, puede
tratarse de un cuento etiolégico, lo que es casi seguro en cuanto a la historia de Licadn.
Sacrificios humanos formaban parte del culto de Zeus en el monte Liceo, aun en tiempos
histéricos. A menudo se afirma que también las condiciones sociales se reflejan en la
preferencia del cuento popular por el hijo menor. En el mito corriente, Zeus es el hermano
menor; en cambio, en Homero, Zeus gobierna en virtud de su derecho como primogeénito.
En ciertos pueblos, la costumbre legal sobre el derecho de herencia sefiala
preferentemente al hermano menor, no al mayor. Pero el motivo podria también atribuirse
al afecto del cuento popular por la Cenicienta, esa criatura desvalida que obtiene poder o
esplendor.

Sin embargo, los temas de este tipo estdn expuestos a mayor alteracion y revision que
los antes mencionados. Cada época y cada cultura adaptan inconscientemente el cuento
a las condiciones contemporaneas. Nuestros propios cuentos, por ejemplo, hablan
constantemente de reinos, reyes y princesas; los de los pueblos primitivos, de tribus y de
jefes. Las condiciones sociales dan su tono al cuento popular. Cuando en los mitos de
Grecia, como en los de la India, aparecen referencias tan frecuentes al rapto de mujeres o
al robo de ganado, la base de la historia no esta en alguna profunda mitologia de la
naturaleza, sino en la mera circunstancia de que, en los dias de nuestros antepasados
arios, esas cosas eran bastante comunes y constituian motivos muy corrientes de
disputas y de guerras. Es posible, hasta cierto punto, que esos temas sean una herencia
de los griegos invasores mas que del pacifico pueblo minoico, pero esto no pasa de ser
una mera hipétesis en tanto sepamos tan poco sobre las condiciones de la época minoica.
También en el periodo minoico las mujeres y el ganado desempefiaron papel muy
destacado.

Igualmente caracteristica es la gran importancia adjudicada al crimen en la mitologia
griega -crimen cometido a menudo sin premeditacién o, con mayor frecuencia todavia,
provocado por motivos insignificantes—, pero la idea de la venganza por la sangre no es
importante, como lo es, por ejemplo, en Escandinavia. No existen "vendettas” ni series de
crimenes sino que el criminal simplemente se exila. Este rasgo, sin embargo, constituye
un recurso muy conveniente para trasladar al héroe de un lugar a otro, si lo que se quiere
es armonizar variantes contradictorias de los mitos.

Si los buscamos, podemos encontrar en los mitos diferentes vestigios de una época mas
antigua, como, por ejemplo, la costumbre de transferir la tierra entregando simbdlicamente
un terron, costumbre conocida por la ley romana y la escandinava. Pero tal costumbre
desapareci6 de la practica sin dejar rastros. Lo mismo ocurre en mayor grado con los ritos



religiosos, como el sacrificio humano, que aparecen raramente en el culto real pero que
constituyen un motivo comun en el mito. La costumbre de purificar el ejército haciéndolo
marchar por entre los miembros ensangrentados de la victima persistio en regiones
atrasadas como Beocia y Macedonia; por lo demas, el mito se apoder6 de ella?*.

Se ha afirmado que el cuento popular no tiene relacion alguna con la moral. Eso puede
ser verdad actualmente con referencia al cuento popular que ha quedado como residuo
de tiempos primitivos, pero no ocurre lo mismo con respecto al cuento popular en una
etapa de desarrollo viviente. Los pueblos primitivos cuentan historias acerca del origen de
sus costumbres e instituciones, y de las penas en que incurren los que no las cumplen o
las violan. Estos temas, que podriamos llamar éticos siempre que no se adjudique al
término ningun sentido filosofico, estan mas estrechamente relacionados que otros con
las condiciones sociales. En pueblos como el griego, que en sus origenes tuvo un sistema
notablemente patriarcal, se concentran naturalmente alrededor de la familia y de sus
leyes. Aparece aqui una importante serie de temas de repertorio que se agrupan
especialmente en la historia de Edipo, de la unién incestuosa de madre e hijo y de padre
e hija (Pelopia, Tideo), de la lucha entre padre e hijo, que figura también en la leyenda
teutdnica (Hildebrando y Hadubrando), de los hermanos enemigos (Etéocles y Polinices,
Acrisio y Preto, Atreo y Tiestes), del problema de la venganza por la sangre cuando el
asesino pertenece a la misma familia que la victima (Orestes, Alcmedn). En estos casos,
como veremos; intervino Delfos y refundié los mitos en su propio interés. Uno de los
temas sobre la familia es muy comun en nuestros cuentos populares: el de la madrastra
perversa. Aparece también en el mito griego (Ino, Sidero), pero, como puede afirmarse
gue entre las clases dirigentes se practicaba la poligamia, se agrego6 otro motivo, el de la
mujer nueva y celosa (Dirce, Ino). El tema de la mujer de Putifar tampoco es desconocido
en la mitologia griega (Belerofonte y Estenobea, Peleo y la mujer de Acasto). Estos
temas, que reflejan las condiciones sociales de un periodo mas antiguo, nos acercan a un
problema muy discutido: el elemento histérico del mito. La cuestion adquiere una
importancia mucho mayor si es verdad que los grandes ciclos miticos estan relacionados
con los famosos centros de la época micénica, tal como traté de demostrarlo al comienzo
de este capitulo. Si es asi, ¢no se hace mas probable que aparezcan en los mitos
reminiscencias histéricas de esas ciudades y de sus casas reinantes? En cierta época, el
mero planteo del problema no se consider6 cientifico. El llamado modo evemerista de
interpretacion cometié muchos errores, pero no es menor la responsabilidad del método
gue reduce todos los mitos a mitos divinos. La proscripcion del método de la
interpretacion histérica fue una medida de defensa contra un rival peligroso, A raiz de las
excelentes verificaciones obtenidas con descubrimientos arqueoldgicos, la justificacion del
método no puede actualmente ponerse en duda. Un fundamento histérico constituye
indudablemente la base de la descripcion de las guerras troyanas en la lliada, de la
marcha de los principes argivos contra Tebas, como telén de fondo de la Guerra de los
Siete, y de las referencias al dominio de Minos sobre el mar Egeo. Cualquiera sea la
significacion que adquiera el nombre de Agamendn, aparece reflejado en su figura el
poder del rey de Micenas como el jefe mas poderoso de Grecia®.

2 Respecto al rito de lustracion ver mi Griechische Feste...; en los mitos, Apolodoro, Ill, 13. 7, con la nota
de Frazer, y, trasladado a Jerjes, Herédoto, VII, 39, 3.

22 Eorrer ha publicado la lectura de ciertas tablillas de Boghazkdi, que parecen probar que algunos reyes de
la mitologia griega fueron personajes histéricos reales de la época micénica. En esas tablillas aparece,
alrededor de 1325 a. C., el rey de un pais, Ahhijava, que se llama Tavagalavas, con un poder igual al de rey
hitita, y que reinaba también en Panfilia; su padre fue probablemente cierto Antaravaas. Estos nombres se
han identificado con Etéocles (cuya forma original es Etevocleves) y con Andreo, reyes mitologicos de
Orcomeno en Beocia, segun Pausanias; ademas, se ha identificado Ahhijava con Acaivoi, los aqueos.
Desde un punto de vista lingiistico, la identificacion es inobjetable. Alrededor de 1250-1225 a. C., otro rey
de Ahhijava, Attarissijas, ataca Caria y devasta Chipre; se lo ha identificado con Atreo de Micenas. (La



Pero cuando Schliemann y Dorpfeld consideran que las tumbas de pozo de Micenas
constituyen las sepulturas de la antigua casa real, la de los Persidas, y que las tumbas de
cupula pertenecen a la casa mas reciente, la de los Atridas, se justifica que dudemos de
sus conclusiones. Nada mas peligroso que tratar de sacar historia de los mitos: solo es
posible dejar al descubierto el elemento histérico cuando se cuenta con medios de
verificacion externos, independientes del mito. La leyenda maneja personas, tiempos y
lugares con extremada libertad: los mezcla y les agrega elementos puramente miticos. El
Cantar de los Nibelungos constituye un ejemplo instructivo: poseemos, elementos que nos
permiten verificar y observar con qué libertad y capricho el mito maneja personajes,
acontecimientos y fechas historicas.

Volvamos, en cambio, al otro grupo principal: el mito y el cuento explicativos, o
simplemente el aition, como se lo llama a menudo, por la voz griega aiTiov, que significa
"causa". Estos cuentos tratan de explicar todo lo que llama la atencion del hombre en la
naturaleza que lo rodea, con respecto a las costumbres y a las instituciones, y remontan
su interés hasta la creacion del mundo; entre el pueblo son tan conocidos, por lo menos,
como el cuento popular. De mi nifiez en un distrito rural de Suecia, apenas recuerdo algun
cuento popular propiamente dicho, pero si muchos cuentos explicativos. Los antiguos se
refunden y constantemente aparecen otros nuevos inventados sobre el modelo antiguo.
Existe un intercambio permanente entre el cuento explicativo y el popular. Del primero
muy bien se puede pasar al segundo agregandole una conclusion etioldgica; la intencion
de cuento etiolégico, ademas, puede perderse, de modo que sélo quede la anécdota: el
cuento no puede distinguirse, entonces, de un cuento popular ordinario, salvo que algun
paralelismo revele su verdadero caracter. Encontraremos ejemplos de ambos casos.

Quiza sea mejor comenzar con los cuentos explicativos mas evidentes y cuya
importancia no se pone en duda desde hace mucho tiempo: los &itia cultuales, cuya
intencidén es explicar el origen de alguna practica caracteristica del culto. La explicacion
tiene este sentido: se obré asi en un momento dado, y por lo tanto, siempre se debe obrar
asi. De la victima del sacrificio, los dioses recibian solamente los huesos y algunos pocos
bocados envueltos en grasa. ¢Por qué? Porque cuando los dioses y los hombres se
guerellaban en Mecone, Prometeo separo los pedazos de la victima del sacrificio en dos
montones y pidié a Zeus que eligiera. El dios eligié el peor de los dos, y por lo tanto, los
dioses todavia reciben el mismo. Cuando Orestes, el matricida, lleg6 fugitivo a Atenas, el
rey Pandion separ6 para cada huésped un cantaro de vino, de modo que nadie resultara
contaminado al beber de la misma vasija que el asesino; por eso, en la fiesta de los
Céantaros (x6¢g), nunca se sacaba el vino de un recipiente comun sino que cada uno
llenaba su copa en un cantaro propio.

En la introduccién histérica a la descripcion de la provincia de Fécida, Pausanias (X,!,6)
cuenta lo siguiente: en ocasiéon de una lucha desesperada con los tesalios, los focenses
amontonaron todos sus bienes en una alta pira, reunieron a las mujeres y a los nifios, y
ordenaron a los soldados que quedaron encargados de custodiarlos que, si el ejército
resultaba derrotado, los mataran, colocaran los cuerpos sobre la pira y quemaran todo.
Esto parece una anécdota histdrica, aln mas, quizas historia misma. La "desesperacion
focense" (wkikrp &movoia) se convirtié en proverbio. Pero Plutarco agrega algo que
traiciona la conexion. Los focenses resultaron victoriosos; para recordar esa victoria se
celebraba en Hiampolis una gran fiesta, las Elafebolias. En esa ocasion se levantaba una
gran pira, donde se depositaban bienes y figuras parecidas a seres humanos, y luego se
prendia fuego a todo. La costumbre es muy conocida: se trata de la fogata anual donde se
gueman toda clase de cosas, aun animales vivos, y algunas veces seres humanos. Lo
gue suponiamos un hecho histérico no resultd sino un cuento etioldgico inventado para
explicar costumbres tipicas de la fogata anual.

identificacion de algunos nombres mencionados en las tabletas hititas con los de los reyes miticos griegos
es inadmisible, aunque la de Ahhijava con el imperio de los aqueos resulte probable pero discutible).



Esa hoguera era una costumbre en la antigua Grecia y, como algunas veces en la
actualidad, se la encendia en la cima de una montafia. El mito segun el cual Heracles se
guemod a si mismo sobre el monte Eta nacié de esa costumbre que, en lo referente a ese
monte en particular, estaba relacionada con el culto del héroe. Cuando se plante6 por qué
se depositaban figuras humanas en la pira, el mito explicativo respondié que el mismo
Heracles se cremO una vez en la pira y que la costumbre se repetia anualmente en su
memoria.

Con menor frecuencia, un cuento de ese tipo toma la forma de explicacion de ciertos
cambios que aparecieron en las costumbres de algun festival ya establecido. Un ejemplo
es la larga historia del festival jonico de las Bufonias, donde se explica cobmo un sacrificio
incruento fue desplazado por otro en que se vertia sangre. Comunes son los ejemplos de
cuentos etiologicos donde se narran las circunstancias de la fundacién de un culto. En
Corinto, era costumbre que siete jovenes y siete doncellas enlutados y rapados —segun
una costumbre conocida en el culto del héroe— se lamentaran por ciertos héroes-nifios
gue estaban sepultados en el santuario de Hera Acrea. La historia afirma que eran los
hijos de Medea, asesinados por los corintios; para expiar la culpa, se fundé el culto. En
Euripides, por primera vez, es Medea misma la que mata a sus hijos. Este tipo de historia
tuvo tanta influencia, que varias tragedias de Euripides son etioldgicas. Al final de ellas se
logra la reconciliacion por medio del establecimiento de un culto.

Este prolifico grupo resulta especialmente importante para la historia del culto: los
cuentos aclaran a menudo ciertas practicas. Por ejemplo, yo intenté reconstruir las
costumbres del festival de las Eoras a partir del mito etiolégico. Al parecer, habia virgenes
que recorrian cantando las colinas con vifiedos y sacrificaban un perro para fomentar la
cosecha. Desde el punto de vista historico, es ejemplar la importancia de los Aaitia
cultuales. A menudo estan construidos mecanicamente segun cierto esquema Y,
frecuentemente, sélo tienen una relacion superficial con los mitos vigentes.

Muy préximo a este grupo hay otro que también tiene su origen en el culto. Esta
constituido por cuentos etiolégicos que tratan de explicar ciertas caracteristicas de la
epifania del dios, sus atributos y aun sus imagenes. A este grupo pertenecen sin duda,
entre otros, cierto nimero de cuentos sobre transformaciones animales, aunque el
antropomorfismo triunfante haya borrado la mayor parte de las huellas. El ejemplo mas
claro proviene de la atrasada Arcadia. En Telfusa y en Figalia se afirmaba que Poseidon,
bajo la forma de un caballo, se unié a Deméter, bajo la forma de una yegua; de la unién
nacié una potranca o una hija, Déspoina-, y el potro Areion. Hasta aqui, la historia es
semejante a cualquier cuento con metamorfosis animales. La base etioldgica se hace
evidente cuando nos enteramos de que, en Figalia, Deméter era representada con cabeza
de caballo. En Licosura, se afirmaba que Déspoina era la hija de Deméter y de Poseidon
Hippio ("Poseidon Equino"). Lo que este cuento etiolégico trata de explicar es una
reminiscencia de la representacion de los dioses bajo la forma de un animal. A menudo,
todo lo que queda de esa representacion es un epiteto. Por lo comun han desaparecido
sus huellas, de modo que las conclusiones mas o menos seguras hay que deducirlas de
las relaciones del dios con el cuento animal. La ninfa Calisto, convertida en osa por la ira
de Artemisa, se considera probablemente una forma de la epifania de la misma Artemisa,
gue tenia ciertas relaciones con el 0so. A las nifias que atendian su templo en Atenas se
las llamaba "osas";

A este grupo pertenece también, segin mi opinién, un cuento etiolégico de otro tipo: el
mito que relata que Hera arrojé a la tierra al recién nacido Hefesto y lo estropeo de tal
modo que quedd cojo. Los herreros de la mitologia se distinguieron por piernas
contrahechas y tendones cortados, y aun en la actualidad los herreros tienden a adquirir
brazos fuertes, pero piernas débiles, por estar constantemente martillando junto al
yungue. Los hombres eligen el oficio que mejor les acomoda y por eso, en condiciones



primitivas, los ciegos se hacen trovadores y los cojos, herreros. En consecuencia, su dios
también es cojo; y es este hecho lo que el mito trata de explicar.

Los cuentos etiolégicos que explican los atributos de algun dios tienen poca importancia.
Atena recibe de Perseo la cabeza de la Gorgona; Hermes arroja su vara contra dos
serpientes que luchaban, ambas se enroscan alrededor de la misma y el dios logra asi su
caduceo. Como nifio recién nacido, fabrica la primera lira con un caparazéon de tortuga y la
ofrece a Apolo. Tampoco hay mucho que decir sobre las imagenes de los dioses. La
mayoria de los cuentos se refieren a su origen; por ejemplo, el del Paladion y el de la
imagen de Artemisa T&urica, que varios lugares reclamaban para si. Cuando Hermes
maté a Argos, los dioses debieron juzgarlo; para evitar el contacto con la deidad
contaminada de sangre, arrojaron contra él los guijarros con que votaban,
amontonandolos a sus pies®®. El mito trata de explicar por qué el herma aparece
comunmente dentro de un montén de piedras.

Con el grupo siguiente, llegamos a los cuentos explicativos de un tipo muy comun
también en otros pueblos primitivos y modernos: los aitia de la naturaleza, que tratan de
explicar ciertas caracteristicas de la naturaleza animada e inanimada que nos rodea.

Un cuento, difundido por todo el mundo, habla de un ser humano, entre nosotros un
gigante, convertido en piedra. Evidentemente, se trata de un cuento etioldgico que
procura explicar la apariencia humana de alguna roca. El exceso de afliccion hace que
Niobe sea transformada en una roca que llora constantemente. La roca existe hasta
ahora en la cima del monte Sipilo. Una fuente surge y se derrama desde la cabeza. En la
Odisea, Poseidon convierte en piedra el barco de los feacios; se trata quiza de explicar
ecoldgicamente la forma de barco de alguna roca en el mar.

Los arboles notables también estéan relacionados con los mitos. En Cortina, Zeus y Hera
celebraron su matrimonio debajo de un gran platano. Pero, en estos casos, es indudable
gue en su mayor parte los arboles habian sido objeto de culto desde un comienzo. En
Grecia, los aitia de lugares son a menudo también aitia cultuales. Ya sabemos cémo,
entre nosotros, las alusiones histéricas se han utilizado para explicar caracteristicas de
lugares que resultaron monumentos a reyes sin importancia, escenarios de encuentros
con merodeadores, etc.; ademas, sabemos como leyendas de las del tipo de Robin Hood
en Inglaterra vagan de un lugar a otro. En Grecia, la mitologia se utiliz6 constantemente
de la misma manera. Historias conocidas por todos se adjudicaban y daban su nombre a
lugares que ocupaban la imaginacién popular. Por eso, cuando el nombre de algun
famoso héroe legendario aparece relacionado con una sepultura o un santuario, conviene
contemplar la posibilidad de una adscripcion posterior del mismo. Edipo, por ejemplo,
tenia cuatro tumbas, ninguna de las cuales era autentica. Es que Edipo fue, desde un
comienzo, no un héroe de un culto sino un héroe legendario®. Por eso hay que considerar
con muchas reservas los intentos realizados para demostrar, con ayuda de esas
tradiciones locales, que los héroes troyanos pertenecieron originalmente a la madre
patria. Fueron tan famosos, que en cualquier lugar pudo adjudicarse su nombre a un culto
medio olvidado o0 a una sepultura sin nombre.

Pausanias habla de un ejemplo muy evidente en la Argdlida. Sobre el camino de
Micenas a Argos, estaba la tumba de Tiestes. Tenia como adorno la imagen en piedra de
un carnero y al lugar se lo llamaba Kridi ("Los Carneros"), de modo que sin duda habia alli
varias imagenes del mismo tipo. Sobre todo en épocas mas antiguas, las tumbas estaban
a menudo adornadas con imagenes de animales —aparecen en gran cantidad en la
necropolis de Atenas, en el Dipilo—, de modo que la asociacién con el mito del carnero de
oro robado a Atreo por Tiestes provoco la adjudicacion a éste de esa tumba.

2 Escolio a la Odisea, XVI, 471.

24 En una resefia del Oidipus de Robert, expongo los argumentos en contra de su opinién de que Edipo fue
en su origen un dios y que el lugar de su culto (la sepultura), en Etéonos, es el tnico verdadero.



Los cuentos etioldgicos que explican caracteristicas de los animales son sumamente
comunes en todos los pueblos que viven en estrecho contacto con la naturaleza. Kipling
cuenta una leyenda india de como el tigre, después de matar por primera vez a un ser
viviente, huyo a través de la selva; las cafias castigaron sus flancos y por eso quedo
rayado. La golondrina tiene garganta redonda y rola y la cola partida porque fue una
sirvienta ladrona que rob¢ a la Virgen Maria un ovillo de lana rola y un par de tijeras. En
este caso interviene también la idea de una transformacion animal.

La mitologia griega posee un ejemplo notable y citado a menudo. Nadie sospecharia que
el sangriento drama de Procne y Filomela encubre un cuento animal; pero cuando las
heroinas se llaman también Aeddn y Quelidén (el Ruisefor y la Golondrina) la relacion
comienza a hacerse evidente. Elijo una versién mas reciente y menos conocida®. En
Colofon vivia Politecno (el artesano habil) con su mujer Aedon y su Unico hijo, Itis. Los
esposos competian en habilidad artistica, Aedoén tejiendo y Politecno fabricando un carro.
De esta rivalidad, surgié una disputa. Politecno atrajo a la hermana de su mujer, Quelidon,
y la sedujo; cuando ambas hermanas se dieron cuenta de la accién, se vengaron matando
a ltis. Todos los personajes de la historia, incluso sus parientes, quedaron transformados
en pajaros (Politecno en un pajaro carpintero). En la historia de Procne, Tereo le corta la
lengua a Filomela para que no denuncie su mala accion. La naturaleza explicativa del
cuento resulta clara. La golondrina gorjea con tan poca claridad porque tiene la lengua
cortada; el ruisefior grita constantemente "ltis, Itis", lamentandose por el hijo que mato6. El
palaro carpintero, el carpintero del mundo animal, martilla constantemente. Las diferentes
versiones revelan las grandes diferencias que pueden existir en los detalles, al paso que,
en general, nunca se pierde de vista la idea etiolégica. En otra de las versiones, Procne,
celosa de los hermosos hijos de su hermana, quiere matar a uno de ellos, pero, por error,
mata a su propio hijo Itis. Estas versiones revelan ademas, segun lo hemos ya
mencionado, como el caracter etioldégico del cuento puede desaparecer completamente y
surgir en su lugar el cuento animal, con un valor equivalente al de la mitologia
antropomorfica ordinaria. Los nombres animales se cambian por otros; pero el motivo de
la lengua cortada, por demasiado brutal, ya no aparece en Homero.

Las metamorfosis son muy comunes en la poesia mitol6gica mas reciente; se producen
por lo comun a causa de una gran pena o de la ira de los dioses. Aracne (la arafia) estaba
tan orgullosa de su habilidad para tejer, que se lactdé de ser superior a Atena. Por eso la
diosa la convirtié en una arafia que teje constantemente su tela. Un muchacho del campo,
Ascalabo (el lagarto), se burl6 de Deméter cuando ella, sedienta, bebia un caldo. Irritada,
arrojo la comida sobre él; el muchacho quedé salpicado por las partes sélidas del caldo y
se convirtié asi en el lagarto manchado.

Resulta notable que los mamiferos apenas aparezcan en este grupo; la mayor parte son
pajaros y, algunas veces, animales inferiores. El hecho se explica porque las historias
sobre metamorfosis en mamiferos estan ligadas a las representaciones de los dioses en
forma de animal, de modo que ese grupo de animales ha ocupado su lugar en otra parte.
El resto quedo, por lo tanto, para los cuentos explicativos que estamos tratando.

Desde la tierra, el hombre levanta los ojos hasta el cielo, cuyos fenébmenos muy pronto
se apoderaron de la imaginacion primitiva. Entre los pueblos naturales, existen muchas
historias que tratan de explicar la creacion de los cuerpos celestes, el curso del sol y las
notables y diferentes fases de la luna. Todos estos cuentos constituyen aitia de la
naturaleza, pero pertenecen a otro campo. Respecto del firmamento, los pueblos
primitivos ya agrupan a las estrellas para formar imagenes que puedan representar algo
incluido en el mundo de sus ideas. Esa distribucion de las estrellas no es, en si, etiologica,
pero pronto suscita un cuento de ese tipo. Las constelaciones se convierten en objetos y
seres vivientes que han pasado de la tierra al cielo.

25 El llamado Boios, en Antonino Liberalis.



De los cuerpos celestes mayores, los griegos sélo dieron explicaciones breves, que de
ninguna manera., se desarrollaron en largos mitos, tales como se los encuentra entre los
pueblos primitivos. El sol cabalga en su carro por el cielo, y vuelve del oeste hacia el este
en un tazon de oro que una vez pertenecié a Heracles; la luna cabalga o hace de cochero;
el lucero matutino cabalga. Una pintura de vaso representa a las estrellas como
muchachos que, a la salida del sol, se zambullen en el mar.

Mitos sobre estrellas existen muchos, porque eran muy populares en la época
alejandrina. Pero no es seguro que esta rama de la mitologia sea de autentico origen
griego. Homero conocia algunas de las constelaciones mayores: Sirio o el Can Mayor; su
amo Orion, el cazador; las Pléyades; las estrellas de la lluvia, las Hiades, la Osa Mayor o
el carro. El boyero, Bootes. La mera transferencia de objetos terrestres a las estrellas
puede dar origen a mitos con transformaciones estelares, pero pocos de esos mitos
pertenecen a la época antigua de Grecia. Sin embargo, resulta dificil separar el mito de
Orién de su constelacion, Mucho después, en el siglo VI, Babilonia proporcioné el zodiaco
y sus signos. Quizas esto haya hecho posible la aparicion de la mitologia de las estrellas;
pero, por lo menos, no hay duda de que el interés por la astronomia en épocas
posteriores la popularizo.

Aln menos es lo que se puede decir de los fendbmenos atmosféricos. Solo
mencionaremos la grotesca explicacion de Aristofanes (Las nubes) acerca de la lluvia, y el
conocido cuento popular, que aparece en la Odisea acerca de los vientos encerrados en
un odre. Para la mente primitiva, el hombre es un ser natural como las demas criaturas;
resulta evidente, por lo tanto, que €l mismo, su origen, idiosincrasia e instituciones seran
objeto de las explicaciones fantasticas de los cuentos etiologicos. ¢De donde viene la
cultura, que, por insignificante que sea, distingue el mundo del hombre del mundo de las
bestias? ElI mito responde con el héroe cultural: entre los pueblos primitivos, es un
poderoso mago de otras épocas o0 el animal totémico; entre razas mas civilizadas, es un
dios o un héroe. Prometeo robo a los dioses el fuego, base de toda cultura humana, asi
como, segun cierta tribu indigena americana, un pez lo rob6 al Creador Quawtéatl.
Personajes miticos ensefian al hombre la agricultura, el proximo gran paso de la
civilizacion. Enviado por Deméter, Triptélemo recorre la tierra en su carro y difunde su
conocimiento. Sobre este mito, se cred el del primer cultivador de vides, Icario. En el mito
griego, los héroes culturales son dos: Prometeo, que, segun Esquilo, se lacta de haber
arrancado al hombre de su dejadez semianimal por medio de sus inventos, y Palamedes,
gue invento la escritura, el calendario y el juego de damas.

El cuento etiolégico explica el origen del hombre y de los animales. Poseidon creé el
caballo con un golpe de su tridente sobre una roca. Prometeo hizo la mujer con arcilla y
los dioses le proporcionaron alma, belleza y astucia. En todas partes se cuentan historias
parecidas. El cuento griego nos hace recordar el biblico, entre otras cosas, porque la
creacion de la mujer es posterior a la del hombre. Esta presuncion masculina revela que
fue el sexo viril el que cred los mitos. En muchos, otros se afirma que el hombre tuvo su
origen en la tierra, en los arboles —como en la mitologia escandinava—, o en el mundo
animal —sobre todo en los pueblos totémicos. Pero si un mito griego cuenta como Zeus,
por el ruego de Eaco de que poblara su pais, convirti6 hormigas (pUpunkeS) en hombres,
los Mirmidones, estamos entonces frente a un cuento etiolégico nacido en virtud de un
juego de palabras. No son raros los mitos etiologicos de este tipo. Se ha pensado que la
pregunta, frecuente en Homero, "¢Acaso has nacido de una piedra o de una encina?",
tiene relacion con la idea ya mencionada de que el hombre tuvo su origen en arboles o
piedras. Esta idea aparece en la historia de Deucalion y Pirra. Cuando el diluvio destruyé
el mundo, ambos arrojaron piedras por la espalda y de ellas nacieron hombres y mujeres
nuevos,; pero también este mito tiene un fondo etimoldgico: la semejanza fonética de
Adag, "piedra”, y Aadg, "gente”.



Cuando el cuento etiolégico trata de explicar el origen de la raza y de la cultura
humanas, es que ha llegado a los problemas mas importantes y mas amplios; de alli a
tratar de explicar el origen de todo el mundo en que vive y se mueve el hombre hay un
paso no muy largo. La respuesta es muy facil y sencilla. EI hombre ordena las cosas
como mejor puede y conviene a sus simples necesidades, construyendo una choza, y
fabricando unas pocas herramientas, y los héroes culturales llevan a cabo el progreso de
la misma; de igual manera, se afirma, en el principio del tiempo existié alguien, mucho
mas poderoso que el hombre, que ordend el mundo como mejor convenia para
proporcionar al ser humano todo lo que éste necesitare. Ese creador, que aparece en
muchos pueblos primitivos, es para los australianos "el Hacedor" (Baiame), nombre
bastante significativo. EI mismo fijo también las costumbres y las instituciones de la tribu.
A primera vista, pareceria que estamos ante un tipo de divinidad monoteistico y muy
evolucionado, pero la idea se debe en realidad a la indolencia de habitos primitivos del
pensamiento. El creador es una divinidad mitolégica, no religiosa; por lo tanto, no tiene
culto y nadie se preocupa por él.

En pueblos menos primitivos, que ya han desarrollado un sistema de divinidades, lo
natural es que la creacion sea adjudicada a los dioses, como en Babilonia y Escandinavia,
La mitologia griega no pertenece a ninguno de ambos grupos. "El Hacedor" so6lo aparece
en los pueblos primitivos, y los dioses griegos no fueron tan grandes y poderosos como
para crear el mundo: su antropomorfismo era demasiado sélido. El racionalismo les quito
muy pronto el poder magico que los dioses exigen para ese trabajo.

Por eso, s6lo encontramos en Grecia el otro tipo de mito sobre la creacién: en él, la
creacion se desarrolla automaticamente. Este tipo es también muy comun en otros
pueblos con un nivel de desarrollo algo mas elevado que el de los inferiores. Una idea
muy difundida supone que el mundo naci6 del agua o tuvo su origen en un huevo. Cuando
Homero habla del Océano como origen de los dioses y de Tetis como su madre, la
afirmacién probablemente tenga como base la idea del agua primordial. Vuelve a
aparecer en la cosmogonia orfica, cuya base es primitiva. En un comienzo, estaba el
agua primordial, de ella nacié un huevo, y de éste surgio la primera criatura, el dios
Fanes. En Hesiodo, el mito cosmogonico es todavia mas crudo. Urano (el cielo) se
instalo sobre Gea (la tierra), cubriéndola completamente, y ocultd a los hijos de ambos en
las entrafias de la madre, Gea convencié a su hijo Cronos de que separara a ambos
cortando los genitales de Urano. Hay curiosos paralelismos en el mito egipcio de Geb y
Nut, el dios de la tierra y la diosa del cielo, y en el mito maori de Rangi y Papa. Segun los
maori el cielo se acostod sobre la tierra en estrecho abrazo y los dioses debieron habitar la
oscuridad entre ambos. Tane Mahute los separé y levanto el cielo. Luego los dioses se
dirigieron a sus respectivos lugares en el aire, la tierra y el mar; asi se establecié el
mundo.

En los cuentos citados en dltimo término, las partes del mundo, cielo y tierra, han pasado
a ser antropomorficas. La cosmogonia se ha convertido en un mito divino, pero los
nombres personales sélo constituyen un transparente disfraz. Estos dioses, como el
"Hacedor", son de origen mitoldgico, no religioso, y carecen de importancia para el culto.
En Grecia, Urano, Océano y, por varios motivos, también Gea, constituyen ejemplos de
esas deidades mitolégicas. Helios y Selene se les parecen; desempefian un papel
insignificante en el culto, salvo Helios en Rodas, pero esta excepcion se debe
probablemente a influencia extranjera. Hades practicamente no poseia culto; el nombre
parece ser un término colectivo, utilizado para caracterizar el reino de los muertos y luego
personificado. Cuando la meditacién, en su afan de explicar el origen del universo, llevo la
cosmogonia todavia mas atras, hasta su comienzo informe, se agregaron otras deidades
semejantes y aln mas descoloridas. En Hesiodo, Caos, Erebo, Noche y otros nombres
no representan sino principios césmicos, aunque las palabras aparezcan escritas con
mayuscula, como nombres personales. El tipo de imaginacion griega es antropomorfico, y



la creacion del mundo tiene lugar como una serie de procreaciones: se lleva a cabo en la
acostumbrada forma genealdgica. La naturaleza real del proceso se aprecia claramente a
través de ese delgado velo. La creacién consiste en la transformacion del material
césmico que existia desde un comienzo y que tiene su origen en si mismo; la evolucion
acontece en la unica forma entonces concebible: a través de la procreacion y la
concepcion. Con solo quitar el disfraz mitolégico, aparece la filosofia natural que, durante
largo tiempo, utiliz6 para sus principios nombres mitologicos. Hesiodo ya percibe
vagamente la diferencia fundamental entre materia y fuerza al conceder a Eros, el amor
(la fuerza directriz de la generacién), un lugar como uno de los poderes césmicos. De esta
manera, el cuento etiolégico, en su forma mas eminente, da origen a los comienzos de la
ciencia. En otros pueblos, los primeros elementos de una explicacion cientifica del
universo estaban tan inseparablemente unidos con lo mitico, como Urano y Gea en el
mito de Hesiodo. Pero los griegos los separaron con el agudo filo del pensamiento. Las
extraordinarias cualidades de espiritu, el racionalismo y la claridad intelectual de los
griegos no podian soportar ambigiiedad o confusion alguna. Por eso nace en ellos ese
libre afan por la verdad que constituye la ciencia, el producto mas eminente del espiritu
griego.

Acabamos de ver que la misma cualidad, en una forma inferior, que quiza podriamos
llamar racionalismo, proporcioné a los mitos griegos un caracter peculiar, diferencidndolos
del cuento primitivo y del cuento popular de los cuales nacieron. Su humanizacion, el
antropomorfismo caracteristico de la mitologia griega, es otra consecuencia del mismo
tipo. Esa humanizacion no se debe solamente a la imaginacion plastica de los griegos con
su capacidad intuitiva, sino también a su antipatia por las ideas y caracteristicas primitivas
y fantasticas del cuento popular; esto los llevd a desembarazarse de todo lo que
contradecia vivamente las experiencias de la vida humana. El mito griego se convirtio asi
en algo diferente del cuento popular corriente, y por eso es correcto que lleve otro
nombre. Lo que perdi6 en importancia religiosa, en virtud de ese proceso de
racionalizacion y humanizacién, lo capitalizé en méritos propios. Se convirti6 en una
potencia que afrontd los cambios de religion y el paso de los siglos y que aun no ha
muerto.

El andlisis detallado de los mitos debera probar la exactitud de la teoria cuyas lineas
generales hemos expuesto. Llevé a cabo ese analisis para ciertos ciclos importantes, pero
me resulta imposible incluirlos aqui por falta de espacio. Mas adelante, volveremos sobré
la evolucion posterior de la mitologia griega. Pero la base de la cual parti6 para su
desarrollo futuro quedo establecida en épocas prehistoricas.

Capitulo Il
CREENCIAS Y RITUALES PRIMITIVOS

En las paginas anteriores traté de penetrar en la religion de la época cretomicénica y de
demostrar su influencia sobre la religién y el mito griego posteriores. Esa época logré un
elevado desarrollo artistico y, segun ciertos indicios, podemos suponer que también
alcanzé un alto nivel en la evolucion social y religiosa. Pero detras debieron de quedar
formas religiosas mas primitivas. Y, como la investigacibn moderna de la historia de las
religiones trata justamente de desenterrar y dilucidar los restos de esas formas primitivas,
es necesario que tengan su lugar en este libro, aunque los hechos que sefale sean, en
general, muy conocidos,

Ante todo, unas pocas palabras en cuanto al método que nos vemos obligados a seguir,
ya que es importante que la naturaleza y limitaciones queden en claro para que se
comprenda correctamente hasta dénde llega su aplicacion. No es un método historico, en



el sentido estricto del término. Los materiales recopilados pertenecen sobre todo a épocas
posteriores, a la tradicion escrita del periodo posthomeérico. Histéricamente, entonces, es
muy posterior al material manejado en el primer capitulo, y también —aungque menos—
posterior a la reconstruccion general de la religion en Homero, en la que nos ocuparemos
a continuacion. Sin embargo, se justifica que busquemos en ese material supervivencias
de una etapa religiosa muy anterior al periodo homérico, y aun al cretomicénico, porque
su caracter es primitivo y ademas porque aparece en todos los pueblos del mundo, entre
razas primitivas y también entre las poblaciones rurales de los paises europeos.

Para usar una antigua imagen, una religibn sumamente evolucionada es como la
vegetacion total de un bosque. Los grandes dioses son los arboles altos, que levantan su
copa poderosa hacia lo mas elevado, que mas se destacan ante la vista y que determinan
el caracter del bosque. Pero son también los mas faciles de derribar y de remplazar con
otros nuevos. Mas dificil resulta extirpar la maleza, que esas copas ocultan y privan de
aire pero sin ahogarla; eso que acostumbramos a llamar figuras menores de las creencias
populares. El pasto pegado a la tierra es todavia més tenaz, siempre nacen las mismas
holas y siempre florecen las mismas flores sencillas. Esta vegetacion inferior de creencias
y costumbres es lo que ahora trataremos de estudiar.

La investigacion etnoldgica intenta trazar la curva ascendente de la evolucion social y
religiosa —la relacién entre ambas es muy estrecha— analizando todo ese complicado
esquema, pero, sobre todo, investigando el estado de los pueblos primitivos entre los
cuales se conservan todavia intactas las creencias mas rudimentarias. En el proceso, se
descubren ciertos grupos importantes y difundidos de ideas y ritos relacionados con
ciertas primitivas formas de sociedad; el problema consiste en saber si esos grupos
representan necesariamente etapas de transicion en la evolucion general que siempre
debemos buscar. El problema mas discutido esta dado por la curiosa relacion entre
grupos humanos consanguineos y ciertas especies animales, y por el notable sistema
social llamado totemismo, estructurado sobre esa relacién; se pregunta si debe
suponerse gque ese estado de cosas existio en el caso de los primitivos antepasados de
los griegos. Aunque se han realizado afanosos intentos para descubrir sus huellas®, en la
religion griega nada hay que exija necesariamente una explicacion totémica. El totemismo
no tiene el monopolio sobre el culto y el cuento de animales, que bien pueden tener otro
origen. Lo mas sensato sera plantear las cosas de esta manera: no se ha probado y
resulta dudoso que el totemismo haya existido entre los antepasados de los griegos vy, si
existio, las ideas y ritos totémicos se transformaron bajo la influencia de un nuevo mundo
de ideas, en especial, ideas agrarias, de modo que ya no se los puede caracterizar
exactamente como totémicos.

Menos todavia me convence el intento?” para descubrir huellas de ese curioso estado
social y religioso en el que la sociedad se agrupa segun la edad; la ceremonia principal
consiste en la iniciacion del joven en la cofradia de los hombres ya formados, y
predominan concepciones generales de las cuales, en Ultima instancia, surgen las
divinidades. Esta forma de religion, mas que cualquier otra, tiene una relacion indisoluble
con una determinada etapa de la evolucion social; cualquier cambio de ésta la hace
también modificarse y desaparecer. Pertenece a esa primitiva democracia que solo
aparece en razas con un bajo nivel de civilizacion. En Grecia, la cultura cretomicénica
predominé durante un milenio antes del comienzo de la época histérica; esta cultura tuvo
un alto nivel social y pertenecio a un tipo totalmente diferente: un rey o rey-sacerdote
gobernaba en forma mas o menos absoluta a un estado con una poblacién claramente
determinada por diferencias de rango y de clase. Un orden social de este tipo debio
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desechar el sistema de las clases de edad y todo lo que con él se relaciona. En lo que se
refiere a los invasores griegos, las posibilidades de supervivencia de ese sistema no son
mayores. Una cosa resulta clara: los griegos, como los demas pueblos arios, edificaron su
orden social sobre la familia patriarcal. Esto se opone al sistema de grupos, que debe
desaparecer donde el orden patriarcal predomina. La teoria de la supervivencia del
sistema de grupos implica un "escorzo" inadmisible en la perspectiva histérica.

Los indiscutibles vestigios de ideas y ritos primitivos tienen un caracter mas general que
las ideas y costumbres que acabamos de sefialar y que representan un sistema
estructurado bajo condiciones especiales. Resulta imposible determinar si provienen de la
poblacién nativa o de los invasores griegos, pero el problema carece de importancia ya
gue las ideas son universales y, en sus rasgos principales, debieron de existir en ambos
pueblos. Como dijimos, el conocimiento de las mismas debe buscarse en el periodo
histérico, cuando ya estaban mezcladas con el politeismo griego. Por medio, de
deducciones en cuanto a su caracter, podemos remontarnos con ellas hasta la base
primitiva de la religion. Por eso, el método mas adecuado consistiria en partir de una
porcién del producto que mostrara la presencia de la mezcla y luego, gradualmente,
separar los elementos y seguirlos hasta sus distintos origenes.

Desde el punto de vista de una religion mas avanzada, es evidente que todo lo que
perteneciera a los dioses estaba fuera del uso profano y debia tratarse con la reverencia y
el respeto correspondientes. Pero ese respeto se manifiesta como un temor escrupuloso
que realiza tareas de devocion innecesaria. Arrojamos los desperdicios al monton de la
basura, pero no se puede tratar asi la propiedad de los dioses, aunque carezca en
absoluto de valor. En los templos, el tiempo deterioraba los pobres exvotos acumulados,
gue se convertian en meros desperdicios; en ocasiones, se hacia una gran limpieza, pero
ni aun entonces se los tiraba, sino que se los guardaba en grietas o fosos cavados en
suelo sagrado y se los cubria con tierra. Son estos depositos los que la pala del
arquedlogo ha desenterrado en épocas posteriores. La misma prescripcion se aplicaba a
los sacrificios de animales; muy a menudo, aunque estaba lejos de ser un uso universal,
la regla establecia que la carne del animal sacrificado no debia llevarse a casa, sino que
debia comerse en el lugar, dentro del dominio del dios. Resulta muy curioso, pero la regla
parece haberse aplicado en forma todavia mas estricta con respecto a los desechos del
sacrificio. Por lo comun, alrededor de algun altar de la época arcaica aparecen depdsitos
de ceniza, huesos carbonizados de animales y ofrendas votivas. Eran propiedad del dios
y no debian quitarse de ese lugar aunque, segun nuestras ideas, constituyen un montén
de basura bastante objetable. Aun en épocas posteriores, las cenizas quedaban en el
lugar del sacrificio y se las amontonaba formando altares; un ejemplo muy conocido es el
altar de cenizas de Zeus, en Olimpia. Los craneos de las victimas del sacrificio se
colgaban de un arbol del bosque sagrado o de las paredes del templo. El bucranio
resultd asi un motivo comuan en la ornamentacion de templos y altares.

El templo era sagrado, pero este caracter tenia diferentes grados. En algunos templos
s6lo se podia entrar en cierta época: por ejemplo, al de Dioniso Limneo, en Atenas, soélo el
dia de su fiesta, el doce del mes Antesterion; a otros, Unicamente tenian acceso los
sacerdotes; en la cella interior del templo de Sosipolis, en Elide, s6lo podia entrar la
sacerdotisa pero, aun ella, con la cara velada. En otros templos, habia por lo menos un
adito inaccesible para el publico. Existian areas sagradas que el pie humano no podia
hollar, por ejemplo, el bosque de Deméter y Core en Megalodpolis, y el area consagrada a
Zeus sobre la cima del monte Liceo. Cualquiera que la violara, perderia su sombra y
moriria en el término de un afio. Los dioses mismos podian sefialar un lugar como
sagrado; un lugar tocado por el rayo debia cercarse y dejar de ser transitado; por eso, a la
persona muerta por un rayo no habia que trasladarla sino sepultarla en el lugar. Lo
consagrado es inviolable y, en los ejemplos anteriores, esta cualidad ha llegado a un
extremo tal que se parece a lo maldito. Lo mismo ocurre con la tierra perteneciente a los



dioses. Ocasionalmente se la podia arrendar, pero nadie podia llevarse ni talar los arboles
del bosque sagrado. En algunos casos, la prohibicion de profanar la tierra del dios se
entendia de manera tan estricta que la tierra no se cultivaba sino que debia quedar
yerma. Esto ocurria, por ejemplo, con la llanura de Crisa, consagrada a Apolo. Es muy
conocido el papel que, en las luchas politicas de mediados del siglo 1V, desempefiaron las
guejas por haberse cultivado esa tierra. En la Guerra del Peloponeso, el distrito al pie de
la Acropolis de Atenas, conocido como el Pelargicén, desempefid un papel no menos
importante. Un oraculo habia ordenado que no se lo utilizara, pero, cuando la poblacion
del Atica se congreg6 dentro de los muros de Atenas, también el Pelargicon se ocupé con
viviendas; muchos consideraron que esa transgresion de la orden habia acarreado los
desastres de la guerra.

Aparece aqui un claro ejemplo de la doble significacion de santidad, a la que ya hemos
aludido. Segun nuestro concepto, el Pelargicén estaba maldito. En latin, la palabra sacer
tiene ambos sentidos: significa a la vez "sagrado” y "maldito”. La lengua griega posee la
idea correspondiente, pero no la palabra. El verbo apdoBai significa a la vez "rogar" y
"maldecir’, y Homero llama dpnt¢ al sacerdote. El vinculo esta constituido por el hecho
de que ambos, lo sagrado y lo maldito, quedan apartados del uso corriente; se entregan a
los dioses, como motivo de su cuidado o de su ira. Pero el origen de esta idea se remonta
a una época muy antigua, anterior a la aparicion de los dioses. No hace falta el poder de
los dioses para desplazar una cosa del uso comun. En la mayoria de los pueblos, existe la
creencia en un "poder" (mana, etc.) que lo penetra todo; s6lo en Grecia quedd al margen
—ahora trataremos de descubrir sus huellas— hasta que, con el recrudecimiento religioso
de una época posterior, retorn6 como duvapig, "poder magico", o, en un sentido mas
elevado, como ¢uwg, "luz, conocimiento”, y en el cristianismo también como xdpig,
"gracias"®. En las dos Ultimas formas, se considera el "poder” bajo su aspecto bueno y
noble. La "gracia" es conferida por un Dios personal, y a menudo, también la "luz", pero
ésta es, en si, también una fuerza. En los pueblos primitivos, el "poder" es su propia
causa; existe con anterioridad y con independencia de los dioses y de los espiritus. Es
meramente "poder”; su bondad o maldad depende de las circunstancias en que entra en
contacto con el hombre. EI hombre debe estar alerta y proceder con cautela respecto de
él, ya que, si bien puede ayudar, también puede dafar. Hay que tomar ciertas
precauciones para tratar cualquier cosa llena de "poder": sélo algunos, especialmente
habilitados, pueden acercarsele; los demas deben evitarlo. Es tapu. La idea de "tabu" es
la raiz y el origen de lo sagrado y de lo maldito. Sélo se ha producido un desplazamiento
del motor de la causa; lo esencial de la santidad es la posesion por un dios. Lo maldito
también esté dedicado a un dios, pero a su ira y a su venganza.

Las ideas de tabu afectan la vida entera del hombre primitivo; Se acumulan sobre todo
alrededor de los puntos criticos de la vida humana, nacimiento, muerte y matrimonio, en
gue el hombre estd mas expuesto que otras veces al "poder" o a los "poderes". En esos
puntos, las mismas ideas aparecen también en la religion griega. Ciertas hierbas se
depositaban junto a una parturienta para protegerla del mal, y, en Atenas, se disponia de
su ropa para dedicarla a Artemisa Brauronia. Al quinto dia, se paseaba al nifio alrededor
del fogén y luego se lo recibia en el seno protector de la familia. La proximidad de la
muerte supone la presencia de fuerzas peligrosas, contra las cuales se busca proteccion
de muchas maneras. En general, los medios de protecciéon se llaman purificaciones,
porgue pretenden mantener alejada la fuerza maligna que, como una plaga, contamina a
todo el que entre en contacto con ella. Por eso se consideraba que la mujer parturienta y
el hombre muerto estaban infectos e impuros, y se establecieron muchas ceremonias
purificadoras. Cualquiera que visitara su casa se volvia impuro y debia purificarse. Fuera
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de la casa de duelo se colocaba un recipiente con agua para que todos los que salian
pudieran hacerlo.

El agua y aun el fuego y la comida de la casa resultaban impuros y habia que
conseguirlos afuera. Después del sepelio, se purificaba la casa, como Odiseo purifico su
palacio con fuego y azufre después de la matanza de los pretendientes.

Las ideas de tabu se transformaron en ideas de pureza e impureza al asociarse con una
creencia en los dioses. Ademaés, éstos exigian sobre todo pureza en los que se
aproximaban a ellos. Por eso el recipiente con agua se colocaba a la entrada del templo
para que todos los que entraran pudieran lavarse. En Homero, al volver de la batalla,
Héctor no ofrecera ninguna libacion a Zeus con las manos sucias. Hesiodo exige purezay
limpieza (dyvwg kai kaBapwg) del que ofrece un sacrificio; una regla de aplicacion general
establecia que el adorador estuviera limpio para el sacrificio y la oracion, y al entrar a un
santuario. En las leyes sagradas aparece una amplia y variada casuistica. Los periodos
de prohibicion estan determinados, digamos, segun la violencia del miasma. Aqui
tenemos unos pocos ejemplos: las parturientas no podian asistir al templo durante
cuarenta dias; el que habia estado en contacto con ellas, so6lo durante dos; los que habian
tenido una muerte en la familia, de veinte a cuarenta dias; los que habian visitado la casa
de duelo, tres dias, y aun los que sdlo hubieran visto un cadaver o hubieran participado de
las ceremonias generales relativas a un funeral tenian prohibido visitar a los dioses en
esos momentos. Las relaciones sexuales entre hombre y mujer también los dejaban
impuros por un corto periodo. Por eso, nadie podia ser concebido, nacer o morir dentro de
los recintos sagrados. Los atenienses extremaron las cosas a tal punto que, en dos
ocasiones, exhumaron las tumbas antiguas de la isla de Delos, consagrada a Apolo, y
trasladaron los restos.

En los grandes festivales, la severidad de las ordenanzas de purificacibn aumentaba y
se mezclaba con otras de origen magico —como la prohibicion de usar el cabello recogido
con un rodete o de llevar anillos— o con disposiciones que trataban de conservar, a la
manera antigua, la simplicidad del culto— como la prohibicion de llevar joyas valiosas o
vestiduras purpuras o recamadas. Los misterios se iniciaban a menudo con un rito
purificador. El primer dia de los misterios eleusinos recibe su nombre del bafio de
purificacion en el mar; ademas, los que debian iniciarse se purificaban en especial con el
sacrificio de un cerdo. Los sacerdotes y otros ministros del culto estaban sujetos a
prescripciones aun mas estrictas. A un sacerdote le estaba prohibido, por ejemplo, entrar
a una casa donde hubiera una parturienta o a una casa de duelo, visitar una sepultura o
participar de un banquete funerario. En Mesena, el sacerdote o la sacerdotisa que perdia
un hijo debia renunciar a su puesto. Por la misma razon, los muchachos que ayudaban en
el culto debian tener los padres vivos (Traig du@iBaAng). Pero los griegos no fueron
propensos a los exagerados escrupulos que en los pueblos primitivos son bastante
comunes. Las prescripciones relativas al sacerdote y a la sacerdotisa de Artemisa Himnia,
en Orcomeno de Arcadia, son Unicas en Grecia. No debian tener relaciones entre ellos,
no debian bafiarse o alimentarse de la misma manera que los demas, y no debian entrar
en una casa particular. Nos recuerdan mas bien el Mikado o algun cacique de Nueva
Zelandia que servidores de los dioses griegos.

Las exigencias de limpieza y purificacion rigen para toda la vida, pero se modifican por
razones practicas. En sentido estricto y literal, sélo las observaban unos pocos, que los
griegos llamaban despectivamente deio16aipoveg, palabra para la que no existe traduccion
exacta; "supersticioso” no es un equivalente estricto, ya que la palabra griega se aplica a
los que sienten un gran temor frente a "los poderes". Psicolégicamente, resulta facil
comprender que lo perentorio de la exigencia dependia de la violencia de la impresion
provocada por la causa de la impureza. Por eso, el homicida era sumamente impuro.
Debia purificarse a través de un esmerado sacrificio antes de que se le permitiera entrar
de nuevo al templo junto con los demas hombres. La muerte accidental y el suicidio



producian el mismo efecto. En Cos estaba prescripto que, si alguien se ahorcaba, no sélo
el cadaver sino también la soga y el arbol que habia servido de horca debian llevarse
fuera de los limites del pais. En Atenas, se trataba de la misma manera al objeto que
habia ocasionado la muerte de alguien. En épocas posteriores, violentas pasiones
politicas provocaron grandes matanzas de adversarios. Un par de anécdotas revelan el
panico que eso causo. Cuando los emisarios de Cineta, donde ocurrié6 una matanza de
ese tipo, visitaron Mantinea, los habitantes llevaron a cabo sacrificios en toda la ciudad y
sus alrededores (Polibio, IV, 21, 8). También los atenienses, al saber simplemente que los
demdcratas de Argos habian apaleado a sus adversarios hasta matarlos, en seguida
purificaron la asamblea popular (Plutarco). En este caso, el sentimiento natural se
manifiesta bajo la forma de un rito. La exigencia purificadora contenia un germen que
produciria frutos en el futuro; mas adelante, nos ocuparemos en ese resultado.

El estar impuro se consideraba como un miasma, una cosa material que se podia lavar
con agua o con la sangre de las victimas del sacrificio, quitar frotando o por medio del
fuego, o expulsar con el humo del azufre. Esta idea simple y primitiva aparece claramente
en el caso de enfermedades, que se consideraban también obra de un poder maligno y se
conjuraban, por los mismos medios, como ocurre en los pueblos primitivos. El ejemplo
clasico aparece en el primer canto de la lliada. Después de la peste, se llevd a cabo una
gran purificacion en el campo griego, y los residuos de las impurezas (AUupata) se
arrojaron al mar. De esta manera, se desembarazaban de ellas y del poder maligno que
alli estaba alojado. Todo esto constituia una practica corriente. De Esculapio se decia
gue quitaba las enfermedades frotando (dmmowdw)y, a la inversa, que infundia en un
hombre todo su poder curativo tocdndolo con su "suave mano" (ATTiog xeip). El que queria
gue las ninfas del Samicén lo curaran de la lepra debia enjugar primero los miembros
enfermos y luego nadar en la corriente. La palabra griega para contaminacion, "miasma",
todavia hoy conserva ese sentido material.

La misma costumbre y la misma idea aparecen en el rito establecido. El cerdo era el
animal corriente en los sacrificios purificadores y expiatorios. EI homicida se purificaba
con el sacrificio de un cerdo y lo mismo ocurria con el que iba a iniciarse en los misterios
eleusinos. En Atenas, antes de cada asamblea popular, se purificaba el lugar de reunion
con el sacrificio de un cerdo que era paseado por todo el recinto. También se utilizaban
otros animales. Cuando el ejército macedonio se purificé en el mes Xandico, los soldados
marcharon por entre las partes sangrantes de un perro despedazado. El pueblo de Beocia
se purific6 de la misma manera, y el mito cuenta que, en estas purificaciones, se
despedazaba a un ser humano en lugar de un perro. Esto no es inverosimil, ya que los
sacrificios humanos aparecen precisamente en los ritos purificatorios hasta bastante
entrada la época historica. En toda la region jonica estaba muy difundido el festival de las
Targelias. Tenia lugar poco antes de la maduracién de los granos y su intencion era la de
preservar las cosechas de cualquier influencia perjudicial; sus ritos se celebraban,
naturalmente, con relacion tanto al campo como a la ciudad. Se las considera un festival
apolineo, pero los ritos son mucho mas antiguos que Apolo; su significado intrinseco es
el de una purificacion, que obra por si misma sin la intervencion del dios. En este festival,
se paseaba por toda la ciudad a un ser humano —en tiempos histéricos, un criminal—,
después se lo mataba, se quemaba su cuerpo sobre ramas de arboles estériles y se
arrojaban las cenizas al mar.

En general, esos ritos se llaman sacrificios, pero el término es equivoco. No son
sacrificios en el sentido ordinario, en el que la victima se ofrece a los dioses o sirve como
medio de comunicacion con ellos. Esos llamados "sacrificios" no son sino medios de
purificacion, establecidos para apartar la impureza relativa a la ciudad y al campo. Por
eso, los animales se pasean por toda la ciudad o los hombres deben marchar por entre
los pedazos de la victima. Una vez que absorbieron toda la impureza, como la esponja
gue seca una mesa, se los destruye completamente de modo que esa impureza



desaparezca también con ellos: se los tira, se los quema o se los arroja al mar. Y por eso
en este "sacrificio" no se exige, como en los otros, pureza y perfeccion. Podia utilizarse un
perro, que de otro modo nunca se sacrificaba, o un criminal sentenciado; se lo llamaba
@dappakog, "remedio”, kdBapua "residuo”, Tepiynua, "lo que se ha quitado frotando”; en
particular la Gltima palabra revela claramente el sentido del rito®. Podemos comprender
por qué esas palabras llegaron a tener el sentido de "hez" y se convirtieron en el peor
insulto de la lengua griega. Una victima de ese tipo constituye una victima expiatoria, en la
gue se acumula todo mal y que se destruye totalmente con su carga maligna en lugar de
dejarla libre y arrojarla al desierto.

Un rasgo notable de estos ritos es el paseo por la ciudad u otro sitio. Un rito que parece
muy semejante tenia lugar en Metana cuando el viento del sudoeste amenazaba dafiar
los vifiedos. Se partia un gallo por la mitad y dos hombres paseaban los pedazos, en
distintas direcciones, alrededor de los vifiedos; en el lugar del encuentro, se enterraban
ambas partes. Aparece en este caso, ademas, una nueva idea: se traza un circulo méagico
gue ningun mal puede atravesar. Los agricultores tenian muchas costumbres de ese tipo.
Una doncella debia caminar alrededor de la propiedad con un gallo en las manos para
preservarla de las malezas y de los insectos, pero éstos quedaban destruidos con mayor
seguridad si una mujer menstruante recorria el huerto. Evidentemente, esto constituye
una destruccion por medios magicos; en la sangre menstrual existia un poder peligroso,
como en el ojo maligno; ese poder se utilizaba con fines de destruccion, aunque solo se lo
dirigiera contra las plantas y los insectos dafiinos.

No comprendo por qué esta magia ha de ser diferente, en principio, de la que se utiliza
para perjudicar a otra gente; con otras palabras, no concibo que la diferencia entre magia
y religion pueda corresponder a una diferencia entre un propdsito antisocial y otro social.
Para mi, todavia, la diferencia esencial esta constituida por el hecho de que una accion se
cumpla como un opus operatum, por si misma, o que esté dirigida a una voluntad superior
a través de la cual pretende llevar a cabo su propésito. Es verdad que las practicas mas
evidentemente magicas se conservan en los encantamientos y brujerias antisociales. Se
derrite una figura de cera o se la pincha con alfileres para que la persona representada en
ella sufra de la misma manera. En las sepulturas, se depositan figuras de plomo con
grillos para dominar al enemigo alli representado. La supersticion popular creia que se
impedia el restablecimiento de un enfermo si uno cruzaba las manos o colocaba un pie
sobre el otro. Por eso, en un nacimiento habia que desatar todos los nudos y, en los
misterios de Licosura, estaba prohibido llevar anillos o el cabello trenzado.

Todas estas son practicas condenadas, no reconocidas, porgue su intencion es maligna,
pero una investigacion revelaria ritos enteramente analogos en la religion oficial,
prescriptos por la tradicion y el respeto a los dioses; su caracter magico se olvidé cuando
la religion los adoptd y los relacion6 con la veneracion divina. En el llamado "sacrificio del
juramento"”, se aprecia claramente la naturaleza real de la ceremonia. La forma corriente
establecia que el juramentado tocara la victima del sacrificio e invocara una maldicion
para si mismo en el caso de romper el juramento. Un pasaje de la lliada (lll, 299), aclara
aun mas el problema. Se sacrifica un animal y se derrama una libacién de vino
acompafada con las siguientes palabras:

Cualquiera sea el pueblo que primero rompa este pacto, que sus sesos queden esparcidos sobre
la tierra, como hoy aqui este vino.

Las palabras resultaban todavia mas eficaces si se pronunciaban en el momento de
matar la victima del sacrificio. Esto es magia condicional. El perjuro invoca para si el
destino de la victima del sacrificio. Lo ultimo no es en realidad un sacrificio, sino un
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instrumento magico del que uno se deshace cuando la ceremonia ha terminado, como en
el sacrificio purificatorio.

Antes de que el hombre aprenda a rogar a los dioses por el éxito de sus empresas,
utiliza la magia para lograr sus fines; y, cuando ha aprendido a creer en los dioses, no se
olvida de los ritos antiguos. Estos sobreviven dentro del culto o al margen de él, si es que
se trata de un culto con antiguas tradiciones. Los cultos griegos mas recientes repiten con
tediosa monotonia el llamado "ritual olimpico™: el sacrificio corriente con procesion,
himnos, danzas corales y banquete sacrificial. Pero los campesinos son siempre
conservadores; en la antigua Grecia, como en la Europa moderna, las costumbres
rasticas conservaron muchas reliquias de una etapa religiosa ya envejecida.

En Grecia, la lluvia constituye un don muy preciado, y a menudo es demasiado escasa;
por eso, el arte de provocar la lluvia era importante. La ciudad de Crandn dibuja en sus
monedas un carro con un anfora que se utilizaba para ese fin. Probablemente, la vasija se
llenaba con agua y el carro se llevaba de aqui para alla de modo que el agua salpicara en
todas direcciones. En el Liceo, el monte de Zeus en Arcadia, existia un pozo llamado
Hagno. En tiempo de sequia, el sacerdote de Zeus se encaminaba al pozo y agitaba el
agua con una ramita. Inmediatamente se observaba que del pozo una niebla surgia, se
concentraba en forma de nube y llovia en toda Arcadia. El rito constituye el ejemplo méas
sencillo posible de la magia pluvial corriente, pero lo celebra un sacerdote de Zeus y esta
acompafado por un sacrificio; la religion se ha hecho cargo de él. Cuando hace falta
agua, los hombres se vuelven hacia Zeus, el dios de la lluvia. Este vive en las cimas de
las montafias y a ese lugar concurren los hombres para rogar por la lluvia, por ejemplo al
Pelion, a Cos y a Ceos. Los que subian hasta el santuario de Zeus Acreo, sobre el
Pelion, lo hacian envueltos en pieles de oveja recién desollada. En esta costumbre, se
oculta un antiguo resto de magia meteoroldgica: la costumbre popular utilizaba el pellejo
de algunos animales como proteccion contra el rayo y el granizo. Cuando Empédocles, el
filosofo, cuelga cueros de asnos sobre las montafias que rodean a Agrigento como
proteccion contra el viento, lo que hace es seguir una antigua creencia popular. El vellén
de Zeus, el tan discutido Ai6¢ kwdiov, corresponde al "Zeus turbulento” (Maipaktng). Me
inclino a creer que en estos ritos se halla la clave de la explicacion del mito del vellocino
de oro; tiene relaciéon con el Zeus del monte Lafistio.

En nuestro clima, la magia del fuego es mas comun que la magia de la lluvia. Se discute
si hay que considerarla como magia solar o como un rito purificador. No hace falta entrar
en este problema todavia sin resolver; sefialaremos Unicamente que la hoguera anual es
bastante corriente en la antigua Grecia. Se quemaban en ella, como también en la
costumbre moderna, mufiecos con forma de hombres y de mujeres, animales vivos y
ofrendas votivas. Esto ocurria, por ejemplo, en las Elafebolias, que tenian lugar en
Hiampolis de Focida, en las Lafrias de Patras, trasladadas desde Calidon. Algunas veces,
como en la actualidad, el fuego se encendia sobre la cima de una montafia, por ejemplo,
sobre el Eta o el Citeron en el festival de las Dédalas.

En todas partes, en los ritos relacionados especialmente con la agricultura, aparecen
ejemplos del mismo circulo magico de ideas. El festival mas difundido de Grecia era el de
las Tesmoforias, celebrado en otofio para asegurarse de que el poder fertilizante hiciera
gue las semillas, que pronto irian a parar a la tierra, luego crecieran y prosperaran. El
festival se celebraba en honor de Deméter, pero los ritos se cumplian con independencia
de la diosa. Un ejemplo repulsivo, pero esclarecedor en cuanto al encantamiento para
provocar la fertilidad, es el rito conocido como peyapileiv. Se arrojaban cerdos vivos a una
camara subterranea; después de un tiempo, se sacaban los restos en putrefaccion, se los
disponia sobre el altar y se los mezclaba con la semilla. EI mito cuenta que, cuando
Hades se llevd a Perséfone y la tierra se abrié para recibirlo, el porquerizo Eubuleo se
perdio en el abismo junto con su rebafio. Esto constituye un cuento etiologico que trata de
explicar esa practica. Las camaras subterraneas (u€yapa) constituian un rasgo notable del



culto de Deméter. En Cnido, de donde proviene la famosa estatua de Deméter que esta
en el British Museum, se descubrié una cripta de ese tipo y en ella muchos cerdos de
marmol y otros animales.

Como los cerdos, en las camaras subterraneas se colocaban otras cosas relacionadas
con la fertilidad, por ejemplo pifias y falos. El falo es el simbolo evidente del poder
procreador de la naturaleza. El lugar que ocupa en los ritos de la fertilidad resulta natural,
por el paralelismo entre la fertilidad humana y la vegetal, que resulta evidente para todos
los pueblos agricolas en una etapa mas primitiva. Mas a menudo que en el de Deméter,
aparece también en el culto de otro dios vegetal, Dioniso. En sus festivales, se lo
paseaba al frente de la procesion. Aun las grandes Dionisias, que se celebraban con esa
elevada creacion del espiritu griego, la tragedia, se abrian con una procesion falica para la
gue se pedian falos también a las colonias de Atenas.

Mientras el grano permanezca en la tierra, esta encomendado al cuidado de los poderes
y el hombre no debe tocarlo. Al cosecharlo, ritos especiales deben hacerlo accesible al
uso humano. Este es el sentido del sacrificio de las primicias. A estos ritos, que implican
el levantamiento de un tabu, se mezclan otros que suponen la transferencia de la fuerza
vegetal al hombre y a la nueva cosecha que surgira del grano almacenado. Primicias de
todo tipo se hervian en una olla o se molian para hornearlas como una torta. EI nombre
griego de ésta es thargelos o thalysion, y la mezcla de todas las primicias se llamaba
panspermia. Estos detalles aparecen en gran niumero de festivales, en el ya mencionado
de las Targelias, que precedian a la cosecha, y en el verdadero festival de las cosechas,
las Talisias. En las Pianopsias. que se celebraban en el otofio y recibian su nombre de
las legumbres hervidas en la panspermia, todos los miembros de la familia la comian, y lo
mismo ocurria en las Oscoforias, festival ateniense en ocasion de las cosechas de la vid
y de los frutos. La panspermia tiene un equivalente en las costumbres europeas
referentes a la cosecha: en Suecia se la conoce como "torta de las sementeras”; se la
fabrica con el grano de la Ultima gavilla, aparece en la mesa de Navidad y, en la
primavera, antes de comenzar el trabajo del campo, la come la gente de la casa v,
algunas veces, también los demas recolectores. El "poder" que reside en la cosecha del
afo esta encarnado en la panspermia y en la "torta de las sementeras”; por intermedio de
ambas, se traslada a la gente de la casa y a la nueva cosecha que nacera de la semilla de
la antigua. En épocas posteriores, la panspermia se consideraba sin duda como una
ofrenda para los dioses, por ejemplo, para Zeus Georgo ("el Agricultor"), pero en la
costumbre popular el sentido original resulta claro. En Sicilia, existido una practica que nos
recuerda nuestras costumbres del mes de mayo: el rito conocido como las Bucoliastas.
Un grupo de gente salia con un paquete de lentejas y un odre de vino. Al llegar a una
casa, cantaban una sencilla cancién, esparcian lentejas en el umbral y ofrecian a los
habitantes un trago de vino con las siguientes palabras: "Recibid la buena suerte, recibid
la bendicién que traemos de parte de la diosa que ordend esto" (0 sea, la costumbre).
Artemisa aparece como el origen del ofrecimiento, pero, indudablemente, se supone que
la bendicidn reside en las lentejas y el vino, y que se comunica por intermedio de ellos, de
la misma manera que esta presente en la rama recién cortada que se planta frente a las
casas el primero de mayo, segun la costumbre moderna. En Suecia, los muchachos que
cumplen este rito entonan un canto de bendicion. Procesiones similares, en las que un
grupo de gente, a menudo nifios, llevan de puerta en puerta un objeto portador de
bendiciones, cantan una cancion con referencias al mismo y luego reciben regalos, fueron
tan comunes en la antigua Grecia como lo son en la Europa moderna. En la isla de
Samos, se paseaba la eiresioné; en Rodas, una imagen de la golondrina, que anunciaba
la primavera, como ocurre actualmente en Macedonia; en Colofon, un cuervo.

He mencionado la rama sagrada, que confiere vida y fertilidad y cumple un papel tan
importante en las costumbres agricolas de la Europa moderna. Desempefaba el mismo
papel en la antigua Grecia, donde se la llamaba eiresioné o korythalé. Aparece en las



Targelias anteriores a la cosecha y en el verdadero festival de las cosechas, las
Pianopsias. La eiresioné de las Pianopsias se parece mucho a la rama que se pasea en
las modernas costumbres de la cosecha. Era una rama de olivo de la que colgaban todo
tipo de frutos y pequefas botellas de vino y de aceite; se la llevaba en procesion y se la
depositaba delante de la casa, donde podia quedar por el término de un afo, para ser
luego remplazada por una nueva. Pero Apolo se aduefi6 del festival, de modo que la rama
también podia depositarse delante de su templo. En las Oscoforias, el festival de la
vendimia, se utilizaba una rama con un racimo de uvas.

En nuestras costumbres populares, el poder benéfico que reside en la rama sagrada se
ha aplicado a todos los momentos importantes de la vida. Se la enarbola cuando se
celebra un casamiento o se construye una nueva casa. Lo mismo ocurria en Grecia. La
rama sagrada se disponia en un casamiento y en el importante momento en que el efebo
entraba en la edad viril. Se convirti6 en un agregado inseparable de todos los ritos y
festivales. Cualquiera que buscara la proteccion de los dioses llevaba la rama del
suplicante (iketnpia), una rama envuelta en bandas de lana. La corona que cefiia la
cabeza de los participantes en todos los festivales y sacrificios tiene indudablemente su
origen en la creencia en un poder benéfico de la rama en flor.

El poder que reside en la rama sagrada podia trasmitirse, por su mera presencia o a
través de un contacto con ella, de la misma manera en que se trasmite el poder de la
"torta de las sementeras" a los que la comen. En el festival de Artemisa Ortia, en
Esparta, se azotaba a los jévenes delante del altar de la diosa. Se consideraba esto como
una prueba de resistencia al dolor y constituia un elemento de la rigurosa preparacion
espartana. Pero no fue tal el origen de la practica. Es muy probable que esta costumbre
tenga relacion con el golpe de la rama sagrada, en virtud del cual su poder se comunica al
hombre, costumbre ésta muy comin también en los tiempos modernos®. En todas estas
practicas, la idea fundamental es evidentemente magica. El poder que reside en la torta o
en las ramas se trasmite a cualquier cosa que se ponga en contacto con ellas. El hombre
entra en comunicacion con el poder sobrenatural; incluso, se lo podria llamar una
comunion, si el uso de la palabra no estuviera limitado a los casos en que el hombre
resulta henchido con un poder que proviene de un dios, Pero, aun en este caso, la idea es
esencialmente la misma.

La comunion, la unién con la divinidad, desempefia bajo diversas formas un papel muy
importante en las religiones posteriores de la antigledad, de tendencia mistica. En la
antigua religion griega, aparece en un caso importante y tipico, el culto de Dioniso. En las
orgias de Dioniso, el rito central estaba constituido por la omofagia. En la embriaguez del
éxtasis, los adoradores despedazaban un animal y comian la carne cruda. El dios mismo
estaba encarnado en el animal; en virtud de la omofagia, el hombre lo recibia en su propio
ser, se henchia de su poder y, arrebatado, pasaba de la esfera humana a la divina. En
este caso, el rito se transforma en un medio para fines misticos, y por haber
proporcionado una salida para esa tendencia el culto de Dioniso tuvo tanta importancia en
la historia de la religion griega. Mas adelante, nos ocuparemos nuevamente en él; solo
quise sefalar aqui su origen en los ritos e ideas primitivos.

En Grecia, el sacrificio animal corriente presenta ciertas particularidades que prueban la
insuficiencia de la antigua explicacién de que constituye una ofrenda a los dioses. El
animal pasa a la esfera de lo sagrado en virtud de una consagracién especial —aun los
desperdicios son sagrados—, pero no entra en la porcién de los dioses. Por el contrario,
los dioses so6lo obtienen una pequefia parte, los huesos y unos pocos pedazos de carne
envueltos en grasa. Esta porcion se quema sobre el altar, pero los hombres se apoderan
de los mejores pedazos y celebran un banquete, aunque en muchos casos la carne del
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sacrificio no podia apartarse del lugar sagrado y, algunas veces, debia comerse alli antes
del anochecer. Se han realizado intentos para explicar esas caracteristicas a travées de la
idea de una comunion totémica. El dios estaba encarnado en la victima del sacrificio y los
adoradores recibian en si mismos el poder de la divinidad, reforzando el vinculo al comer
la carne del animal sacrificado, es decir, la carne del mismo dios. Resulta dudoso que se
pueda utilizar una explicacion totémica en Grecia, pero, en condiciones primitivas,
cualquier banquete posee significacion sagrada. Cualquiera que coma y beba en
compairiia de un grupo de hombres esta unido a ellos por un vinculo sagrado; el acceso a
una comida implica el acceso a la paz y a la proteccion. Odiseo presta un solemne
juramento en la mesa de la hospitalidad. En la forma mas sagrada de matrimonio de la
antigua Roma, la confarreatio, ambas partes comian juntas un pan. En el sacrificio de
Eumeo, en la Odisea, se revela claramente que los dioses estaban incluidos en la
comunidad del banquete: de las siete partes del animal sacrificado, los presentes reciben
seis, Hermes y las ninfas, una. De esta manera, el banquete comudn ya resulta, en si, una
comunion al unir a los participantes en una confraternidad; los dioses participan también
del mismo. En este sentido, la explicacion del sacrificio animal como una comunion resulta
indudablemente correcta. En él entran no solamente la carne de la victima sino también el
pan y el vino, y se consagra al animal rociandolo con granos de trigo triturados; ademas,
ésta es la manera en que se comian los cereales en la época antigua.

La idea de comunion también esta en la raiz de ciertas ofrendas votivas. Por lo comun,
los objetos dedicados a los dioses y colocados en los templos se consideran como dones
por medio de los cuales se desea ganar el favor del dios o mostrarle gratitud. En muchos
casos, eso resulta correcto, especialmente en épocas posteriores, pero hay otros
ejemplos con ciertos rasgos que no se pueden explicar de esa manera. El don
acostumbrado para un dios de las curaciones esta constituido por una representacion del
miembro enfermo. Visto como un don, esto resulta curioso. La explicacion probablemente
consista en que la imagen, como ocurre a menudo, se propone ocupar el lugar de lo que
esta representando. EI miembro enfermo se consagra al dios para que participe de su
poder curativo. Probablemente haya que explicar la ofrenda de cabello de la misma
manera. Al entrar en la edad adulta, cuando la joven se casa o el efebo se hace hombre,
se corta un mechén y se lo dedica como recompensa por la crianza del nifio, "salario de
nodriza”, como se lo llama comunmente (BpemTApia) el destinatario es un dios,
generalmente el dios del rio o la ninfa de la fuente que haya en el lugar. El cabello
representa al ser humano; un mechdn en manos de los dioses coloca al hombre entero
bajo su cuidado y proteccién.

El primitivo mundo de ideas que hemos examinado posee dos caras: una positiva, la
magia, que en virtud de ciertos actos trata de lograr ciertos resultados; otra negativa, el
tabu, que prohibe ciertos actos por temor de que sobrevenga un mal. Ambas constituyen
aspectos de una misma creencia en el "poder", cuya maléfica influencia se desea evitar,
pero cuya benéfica influencia se desea aprovechar. El tabd es un concepto general que
puede aplicarse a cualquier acto y situacion religiosos. En si, no es sino una prohibicion.
Sin embargo, puede adquirir cierta categoria y refinamiento al transformar y exaltar sus
contenidos. Las prohibiciones del tabu se adaptan facilmente a una religion mas refinada.
Se las considera como reflejo de la voluntad de los dioses y se las jerarquiza en la forma
de disposiciones sobre la pureza y el respeto para todo lo referente a lo divino. Esas
disposiciones conservan su caracter ritual, pero, en principio, preparan el camino para un
cambio fundamental de la motivacion, cuyo punto de partida es el temor al dafio pero cuya
etapa final constituye la aparicion de la conciencia moral. El tabu da origen a ritos
sagrados solo a los efectos de lavar una mancha o expiar una culpa, y s6lo unos pocos
poseen caracter especial. Lo inverso ocurre con los ritos magicos positivos, que poseen
caracter a la vez especial y diferenciado. Un rito claramente especifico resulta mucho mas
dificil de cambiar y de transformar; por eso, los ritos magicos conservan su forma original



en las religiones mas refinadas, y lo Unico que ocurre es que se pierde el motivo magico,
remplazado por la tradicién y las 6rdenes de los dioses. Se inventan, entonces, cuentos
etiolégicos para explicar costumbres que ya no se comprenden.

De esta manera, desaparece de la religion griega la creencia en la magia, pero quedan
los ritos que le dieron origen. Con ella, desaparecen también sus oficiantes. Los hombres
dotados de poderes magicos evidentemente no aparecen en Grecia, aunque abunden en
la mayoria de los demas pueblos. No existen magos, y s6lo con dificultad se pueden
descubrir en un pasaje homeérico (Odisea, XIX) huellas del primitivo rey-dios en virtud de
cuya justicia la tierra produce sus cosechas, los arboles se cargan de frutos, las ovejas
dan cria, el mar proporciona peces y los hombres prosperan. Se supone que el mito de
Salmoneo, que imit6 el rayo y el trueno, contiene reminiscencias del antiguo hacedor de
la lluvia, mago y rey en una sola persona. Indudablemente, la ausencia de magos se debe
en parte a una caracteristica especial del espiritu griego que rechazaba la sujecion a la
hechiceria, a la supersticion y al dominio sacerdotal, pero la razén también hay que
buscarla en gran parte en las instituciones patriarcales de los griegos inmigrantes, en
virtud de las cuales el jefe de la familia era a la vez el sacerdote y el mago de ella. Este
hecho impidi6 la especializacion profesional y la acumulacion de poder y autoridad en
manos de sus caracteristicos representantes.

Para la veneracién de los dioses, se adoptaron los ritos mégicos, convirtiéndoselos en
ritos sagrados. Resulta, entonces, que muchos de éstos —salvo el mas comuan de todos,
el sacrificio animal— son mas antiguos que los dioses, hecho que hay que subrayar con
insistencia. En realidad, ni la victima propiciatoria de las Targelias, ni la magia pluvial del
monte Liceo, ni la rama sagrada, ni la panspermia y ritos similares presuponen un dios.
Un rito de ese tipo es predeistico; constituye un opus operatum que obra en si y por si
mismo, sin la intervencion de ninguna deidad antropomorfica.

Si estudiamos las costumbres sagradas de los griegos, y especialmente las que
aparecen en épocas determinadas del afo, los ritos de los festivales, encontraremos, por
consiguiente, un gran niumero de ésas practicas magicas predeisticas. Estan relacionadas
en especial con la agricultura, que en una época muy alejada en los tiempos prehistoricos
debi6 de constituir la fuente de subsistencia mas importante o, en todo caso,
indispensable. La agricultura se corresponde con los cambios del afio y todas sus etapas
necesitan la proteccion del mismo poder: cuando se arroja la semilla a la tierra, cuando el
grano crece y madura para la cosecha, cuando se cortan las mieses, se trillan y se
almacenan en los graneros, sin hablar de la recoleccion de los frutos. Por eso Aristételes
(Ethica Nicomachea, 1160 a) hace remontar el origen de los festivales a la agricultura vy,
en general, lo hizo correctamente. Los campesinos son aun mas conservadores en su
religion que en sus métodos de cultivo; en consecuencia, los ritos magicos, predeisticos,
aparecen en gran numero precisamente en los festivales agrarios: Tesmoforias, Targelias,
Oscoforias, Pianopsias y muchos otros que no mencionamos aqui pero que no olvidamos.
Esos ritos estan relacionados con los cambios de las estaciones, y por eso nace un ciclo
de festivales. En épocas posteriores, el hecho origina la ordenacion del calendario.

El otro gran campo de la religion primitiva es la relacion con el mundo de los muertos. En
Grecia, poco antes de que se iniciara el periodo histérico, ocurrié un gran cambio que se
puede documentar arqueolégicamente; la cremacién remplazé a la inhumacién. Durante
el periodo cretomicénico, los muertos se enterraban. Los primeros inmigrantes adoptaron
las costumbres funerarias del pais, pero la cremacién gané terreno con la dltima y mas
poderosa oleada inmigratoria, la dorica. Es probable, entonces, que ése fuera el método
de los inmigrantes griegos con respecto a los muertos. Es adecuado, ademas, para un
pueblo semindbmada, como debemos suponer que lo fueron. Lo usual ha sido considerar
gue un cambio en las practicas funebres constituia la expresién de un cambio profundo en
las ideas referentes a los muertos. En realidad, el hecho tuvo cierta influencia —
volveremos sobre el problema al ocuparnos en la religion homérica— pero en general la



teoria no puede verificarse en Grecia, por lo menos si queremos comprobar su exactitud
con las costumbres y creencias conocidas. En este caso, conviene seguir una linea de
continuidad.

El rasgo mas primitivo y sustancial esta constituido por la burda creencia de que la vida
se continla en la sepultura, de donde algunas veces los muertos se levantan, con la
forma corporal entera, para ayudar a los amigos y dafar a los enemigos, tal como lo
hacen los héroes de la ciudad. De épocas posteriores, nos ha quedado cierto nUmero de
tipicas historias de fantasmas. La mas conocida es la que utiliza Goethe en La novia de
Corinto. Plinio el Joven habla de una casa en Atenas, donde el fantasma de un anciano
macilento y desgrefiado se aparecio engrillado y ahuyenté a los ocupantes. Cuando
cavaron el jardin en el lugar donde habia desaparecido el fantasma, encontraron un
esqueleto encadenado. Indudablemente, este tipo de historias acompafia a una
supersticion incipiente; representan la creencia popular originaria, que nace de oscuras
profundidades. No citaré las apariciones en la tragedia, donde es usual que los espiritus
se presenten en forma humana; pero, en un pasaje, Aristofanes habla de una vieja que
volvié de entre los muertos, y el folklore mas primitivo conoce figuras semejantes, aunque
las llame héroes. Los habitantes de Témesa lapidaron a un atleta que habia violado a una
doncella. Para mantener alejada la ira del mismo, debian sacrificarle una doncella todos
los afios, hasta que el boxeador Eutimo lo venci6 en lucha franca y lo arrojé al mar. Segun
la creencia popular, en Atenas, el fantasma de Orestes solia caminar de noche
saqueando y maltratando al que encontraba en su camino. Un motivo semejante aparece
disimulado en el antiguo mito de Protesilao y Laodamia. Existia una costumbre primitiva y
brutal, llamada paocyxaAiopdg, en la que el asesino separaba las manos y los pies de la
victima, los ensartaba en un cordel y los colgaba asi; del cuello del cadaver. La idea era la
de impedir que el muerto se vengara, de igual manera que los aborigenes australianos
cortan el pulgar de su victima, para que el espiritu no pueda arrojar la lanza contra el
asesino.

Un rasgo mas importante lo constituye el hecho de que las costumbres funerarias y el
culto de los muertos revelen la misma idea®. En la época micénica, se colocaban en la
tumba armas y joyas, alimentos y un brasero para que el difunto pudiera proseguir su vida
de la misma manera que antes. Se ha afirmado a menudo que en el timulo de las tumbas
de pozo de Micenas se habian encontrado huesos de esclavos sacrificados que debieron
acompafar a sus amos en la muerte. La afirmacion no es correcta. Cuando se trazé el
plano del lugar, en época micénica mas reciente, la tierra que se utilizé para formar el
timulo trajo consigo huesos de otras sepulturas®. Pero las imagenes de animales y de
seres humanos que aparecieron en gran cantidad en las sepulturas micénicas responden
a la misma intencion que los ushabtis en Egipto: servir al muerto en el otro mundo. En
Homero, existe una conocida reminiscencia de esas antiguas costumbres sepulcrales: en
la pira de Patroclo, Aquiles sacrifica a doce prisioneros troyanos, ademas de caballos,
perros, bueyes y ovejas. Los grandes vasos que adornaban las tumbas de la época del
Dipilo no tienen fondo; las ofrendas alli vertidas bajaban hasta la tumba. Si se sacrificaba
un animal, la sangre se vertia en un agujero hecho en la tierra, y el cuerpo se quemaba.
Sobre la tumba se colocaban comidas; se las llamaba "banquetes ofrecidos segun la ley y
la costumbre" (daiteg évvopol); los muertos son eudeittvol ("bien servidos”). A veces, las
piedras sepulcrales tienen la forma de una mesa. Mas adelante, aparecen tubos que
corren de la superficie de la tumba hasta la urna cineraria. La cremacion no pudo anular la
idea de que el muerto, en la tumba, debia recibir alimento y bebida reales; aun el muerto

31 Ver los capitulos "Die Heroen" y "Der Seelenkultus”, en la Psyche de Rohde.
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La afirmacion de que se trajeron huesos de otras sepulturas cuando se nivel6 el lugar de las tumbas de
pozo de Micenas no es correcta. Esos restos humanos pertenecen a sepulturas del cementerio del Heladico
Medio, que tuvo esa misma localizacion.



desconocido, del que ya nadie se acordaba, debia recibir su porcién. Una vez al afio, se
celebraba un festival general de almas. Los muertos visitaban las casas y se los
agasajaba con una panspermia; al final de la fiesta, se les rogaba que desapareciesen de
nuevo. El mismo festival, en algunos casos con la misma forma, aparece en la mayoria de
los pueblos arios, desde la India hasta nosotros. Resultaria extrafio que, en este caso, no
existiera relacion alguna. Segun esas practicas, la vida del muerto es una continuacion de
su vida sobre la tierra. Todas las noches se oia el resonar de las armas y el relincho de
los caballos alrededor del timulo de Maratén. La evocacion de los muertos en la Odisea
conserva la idea pero la ha trasladado de la sepultura al mundo subterrdneo. Minos es
todavia el rey que administra justicia a sus subditos, y Agamenon aparece con su séquito
real, que murio junto con él.

Esa unidad esencial de la persona viviente con la forma en que persiste después de la
muerte, se debilité en época muy temprana. Indudablemente, en todos los pueblos existe
un concepto de alma en una forma u otra, pero, paralelamente, la idea del espectro
sobrevive con tenacidad. En Grecia existe cierto numero de ideas acerca del alma, que
oscilan, como ocurre siempre, entre una fuerza vital y un doble. Muy cerca de la fuerza
vital esta la psykhé, que alguna vez debio de significar "aliento", pero que llegé a tener el
sentido de "espiritu”. El alma, como doble del hombre, aparece representada de un modo
groseramente material; a menudo como un animal. La serpiente es el animal animico méas
corriente, pero también lo es el pajaro. El alma de Aristeas salié volando de su boca con
la forma de un cuervo; en las representaciones alegéricas, el péjaro animico es
sumamente comuan. A veces, toma forma semihumana; este tipo, en virtud de la historia
de las sirenas en la Odisea, resulta conocido en un aspecto completamente diferente. La
figura que los mismos griegos llamaban éidélon ("imagen") y que constituye la
representacion clasica del alma es el resultado de la integracion de los tres tipos. Consiste
en una imagen vaga del muerto, cuya representacion artistica es una figura diminuta y a
menudo alada. El espectro le ha prestado la semejanza fisica; el alma aérea, la ligereza,
el alma como pajaro, las alas. La aparicion de la cremacién debié de producir una idea
mas espiritualizada del alma, pero resulta asombroso que haya ejercido tan poca
influencia sobre el culto de los muertos, que siguié desarrollandose de la misma manera:
sobre la base de la creencia en la supervivencia del muerto con su completa forma
corporal.

La igualdad después de la muerte es una quimera. AUn mas que en la actualidad, lo era
en una época en gue el hombre creia en la continuaciéon del poder de los muertos. El
hombre comudn era igualmente insignificante en la vida y en la tumba; aun sus mas
allegados pronto lo olvidaban. Pero el principe era principe aun en la tumba; la muerte no
disminuia su poder, meramente lo trasladaba a una esfera en que se lo consideraba con
mayor veneracion. Los descubrimientos arqueoldgicos atestiguan la continuacion del culto
de la sepultura como expresién material de ese poder y esa creencia. Cabe suponer que,
al paso que el hombre comun sélo era recordado después de la muerte por los seres mas
allegados y méas queridos, el principe era venerado por todo el pueblo, tanto en la vida
como en la muerte. El culto de su sepultura concernia no so6lo a su familia sino también a
todo el pueblo.

Aqui esta la clave del culto griego del héroe. Surgid del culto de los muertos; debi6 de
fortalecerse en virtud de las instituciones patriarcales de los inmigrantes griegos y
extenderse a un circulo mas amplio a través del amor propio de las familias poderosas, ya
gue las condiciones sociales, afirmadas en la idea de linaje y familia, hallaron su
expresion religiosa en el culto de los antepasados. En su origen, el culto del héroe no
constituye sino el culto de un muerto que pertenecia no solo a una familia en particular
sino también a todo el pueblo. Si nos remontamos a la época caballeresca de Grecia,
podremos comprender que la palabra hérés significa, en el origen (y también en Homero),
principe o noble; "sefor" seria la mejor traduccion, si lo que se quiere indicar con la



palabra es una persona de alto linaje. Ademas, se puede observar como el caballo,
simbolo y orgullo de la nobleza, se convirti6 en el atributo del héroe®, y se lo colocé sobre
la piedra sepulcral, como normalmente la cota de mallas en la época moderna. El culto del
héroe nacio6 de la creencia en la existencia corporal, prolongada después de la muerte, de
un hombre poderoso. El héroe obra desde la sepultura y solo en el lugar donde estan sus
restos; su poder esti ligado a esos restos fisicos. El culto de los héroes absorbid
elementos extrafios, pero constituye, en el fondo, un culto de muertos poderosos, cuya
fuerza abarcaba todo su territorio y todo su pueblo. Dejando al margen la propia idea
general de los griegos, respecto a los héroes y a su culto, podriamos hallar la prueba de
lo afirmado méas arriba en la naturaleza del culto mismo, que es una continuacion y
amplificacion del antiguo culto de los muertos.

El fondo de la religién griega esta constituido, entonces, por ideas universales referentes
a los muertos, que deben ser alimentados y venerados por los vivos y que se levantan de
la tumba para ayudar y vengar a sus parientes; ademas, por las que se refieren al poder
gue penetra en todo, amenazando a los hombres con peligros que éstos tratan de evitar,
pero otorgando también beneficios que se desean obtener. Ya hemos sefalado los
cambios que sufrieron esas ideas como consecuencia de la creencia en los dioses. Nos
ocuparemos ahora en esta creencia, el estrato religioso que cubrié a otro inferior y se
mezclo con él.

Capitulo IV
DIOSES DE LA NATURALEZA Y DE LA VIDA HUMANA

Lo que separa al "poder" de "los poderes"” no es grande, no mayor que la diferencia entre
el singular y el plural de la palabra. Sin embargo, inmediatamente se nota el cambio de
sentido al poner la palabra en plural. La corriente de poder, homogénea, integra, que fluye
constantemente y se expresa a través de manifestaciones individuales, queda
fragmentada en centros de poder. EI hombre proyecta su propio yo, consciente y volitivo,
sobre el mundo que lo rodea; se ve obligado a ello porque sélo a través de la analogia
puede lograr un conocimiento de lo subyacente en los fenbmenos, sea real o imaginario, y
la primera analogia esta constituida por su propio ser. De ahi que adjudique a los poderes
sentimiento, voluntad e intencion. Hasta aqui, seria dificil afirmar que esas entidades son
personales, y menos aun antropomorficas, pero, al entrar en posesion de las mismas
propiedades fisicas que el hombre, estan en vias de serlo. Las Kéres, como a menudo
llaman los griegos a los poderes que ejercen una influencia perniciosa sobre la vida
humana, han sido comparadas con los bacilos. La comparacion resulta esclarecedora,
pero su correccion es dudosa. El problema, indudablemente, pertenece mas bien al
campo de la seméntica que al de la historia de las religiones.

En lo que sigue, trataré de sefalar huellas de la idea de "poder". Fue desplazada por el
antropomorfismo, vigorosamente desarrollado, que también transformo "los poderes”. Los
griegos llamaron daimones a los ultimos, pero, en gran parte, los daimones resultaron
personales, antropomorficos; ademas, la palabra daimdén puede indicar también alguno de
los grandes dioses. Huellas demonisticas en los ritos son sumamente raras, pero el
intercambio de ropas entre el novio y la novia al casarse podria quizas interpretarse de
esa manera: la idea podria ser la de inducir a error a los espiritus en esa importante
ocasién, de la misma manera que los pueblos primitivos cambian las ropas de un enfermo
para que los espiritus de la enfermedad no puedan reconocerlo y pasen de largo.
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La creencia en los daimones puebla de espiritus el mundo. Viven en los desiertos, entre
las montafias, en la selva, en las piedras, en los arboles, en el agua, en rios y
manantiales; son los que ocasionan todo lo referente al hombre; envian prosperidad y
miseria, suerte y desgracia. Son ellos los que dieron origen a la antigua afirmacién de que
"el miedo cre6 a los dioses". Pues el hombre se siente mucho mas consciente de la
interferencia de los poderes superiores en su vida cuando se enfrenta con las desgracias
gue cuando las cosas siguen un curso normal. Como consecuencia necesaria de esa
idea, el objeto del culto mas primitivo, de una manera u otra, debe mantener los poderes
alelados de la vida; es un objeto apotropaico, una proteccion contra el mal. Este enfoque
de la religion y del culto ignora la magia o la considera perjudicial, pero, en su etapa
primitiva, la misma posee una funcion muy distinta. Por medio de los ritos magicos, los
hombres tratan de asegurar fertilidad y prosperidad para si y para los demas; la magia
esta al servicio del bienestar individual y del bienestar social. Se revela asi la intenciéon
mas elevada de la religion: esta dirigida, bajo la forma de magia, al bien general,
evolucion de la que dimos muchos ejemplos en el capitulo anterior.

Un rito magico hace referencia al "poder" en general, pero éste mismo puede ser
desplazado por "los poderes" o por un "poder" determinado, y ya estamos aqui ante el
primer escalon que lleva hasta los dioses. En el totemismo, al cumplir ciertos ritos —por
ejemplo, para la multiplicacién del animal totémico—, el individuo cree que su éxito
depende del favor del ser totémico primordial; en este caso, podria nacer un dios con
forma de animal. Parece que esto ocurri6 en algunos casos, pero resulta innecesario
estudiar esta posibilidad en lo que se refiere a Grecia. Entre los ritos agrarios, existen
ejemplos mas seguros y mas evidentes.

Los espiritus vegetales pertenecen a uno de los capitulos mejor conocidos del folklore
europeo y de las religiones no europeas. El "poder" que se expresa en el follaje verde de
los arboles y en las espigas de los campos resulta fragmentado en "poderes”, que toman
la forma de un animal o de un hombre. Ademas de los ritos puramente magicos donde
esta implicito el "poder", a los que hemos aludido antes, aparecen otros que implican la
existencia de "los poderes"; en un comienzo, el hombre no llega a estos ultimos a través
de la plegaria y del sacrificio: esta tan poseido por la idea méagica de que lo semejante
produce lo semejante, que, para promover el crecimiento y el aumento de la vegetacion,
cumple ciertos actos con las representaciones e imagenes de los espiritus vegetales. Una
idea que aparece con frecuencia es la de que hay que capturar y matar, en la cosecha, al
espiritu vegetal con forma animal o humana. El mito de Litierses se explica de esta
manera, pero es mas bien frigio que griego. En las Carneas, festival de la cosecha en
Esparta, muchachos que llevaban ramas de vid disputaban una carrera; el jefe estaba
adornado con cintas, y si los demas lo alcanzaban el hecho era considerado de buen
augurio. Wide ha deducido, segun ciertos indicios, que ese muchacho ha remplazado a un
carnero. Una costumbre semejante se observaba en las Oscoforias, en Atenas. En este
caso, la interpretacion depende totalmente del alcance que queramos adjudicar a los
paralelismos que aparecen en las costumbres de la cosecha de la Europa moderna. Una
costumbre de Magnesia, sobre el Meandro, habla con mayor certidumbre. Al iniciarse la
siembra, se compraba un toro que se dedicaba a Zeus Sosipolis. Se lo alimentaba a
expensas de la comunidad, y a todo el que traficaba en el mercado se le aseguraba que al
proporcionarle comida realizaba una buena accion. Se lo sacrificaba en un momento que
coincidia con la cosecha, y todos los que habian tomado parte en el festival compartian la
carne. Es indudable que ese toro personifica la mies en pie, entre la época de la siembra
y la cosecha, y que su sacrificio constituye una comunién con el espiritu vegetal. Esta
costumbre asegura para el curioso rito de las Bufonias, en Atenas y otras ciudades
jénicas, una explicacion semejante, tal como hace ya mucho se propuso. Se mataba un
buey de labor con ceremonias que indican que el sacrificio se sentia como cosa ilegal. Se



rellenaba luego la piel, se colocaba delante del arado, y los concurrentes al festival
comian la carne.

En estos casos, el espiritu de la vegetacion aparece con la forma de un animal. Puede
presentarse también con forma humana, y esto ocurre en un ritual de la cosecha, que
tiene importancia mucho mayor, porque dio origen a una de las grandes divinidades de
Grecia. Se sabe muy bien que el espiritu de las mieses esta representado por las Ultimas
espigas cosechadas, y que a menudo se lo imagina con forma humana como la Madre de
las Mieses. La Madre de las Mieses griega es Deméter, cuyo mismo nombre quiza tenga
ése sentido; en el festival de la cosecha, su imagen se levantaba entre los montones de
grano con una gavilla y las amapolas del campo en las manos. Esta interpretacion ha sido
discutida, pero esta respaldada por el hecho de que, en los misterios de Deméter en
Eleusis, la siega en silencio de unas pocas espigas se consideraba el rito mas sagrado.
Nuestra informacion es de una época posterior confirmada por una pintura de vaso que
muestra unas espigas en un templo. Las espigas de cereales ocupaban un lugar en el
culto; por eso la afirmacion de que la diosa de los cereales tuvo su origen en ellas resulta
fundamentada. Existe una larga serie de epitetos de Deméter que se refieren a los
cereales, la gavilla, la cosecha, la trilla y los montones de grano. Al cereal se lo llama
"fruto de Deméter", y es ella la que separa el grano de la pala. El genio de la gavilla tuvo
via libre para llegar a ser una diosa, sin que lo hayan trabado en su evolucion ideas
religiosas de orden superior. Deméter extiende su proteccion a la agricultura en general,
cuyos ritos llegaron a relacionarse con ella. La mas antigua de las fabulas sobre este
tema, las nupcias de la diosa con Yasio sobre un campo en barbecho, aparece
mencionada en Homero y constituye el disfraz mitico de un rito muy conocido, en virtud
del cual la procreacion humana trata de suscitar la fertilidad de los campos. La magia
vegetal de las Tesmoforias estaba relacionada con Deméter; en los misterios eleusinos,
gue tuvieron su origen en un festival agricola, se trasladé a la vida humana, por una facil
analogia, la germinacion y la decadencia de las mieses y naci6 asi la expresibn mas
profunda del sentimiento religioso griego. La hija de la diosa es Core, "la doncella, la hija".
La hija de la Madre de las Mieses, la Muchacha de las Mieses, como se la llama algunas
veces en la Europa moderna, ocupa su lugar natural en este circulo de ritos y de ideas; es
la nueva cosecha futura, pero ha entrado en otro ciclo, en el cual nos ocuparemos muy
pronto.

En el caso de Hermes, existe una evolucion semejante. Es uno de los pocos nombres
con una clara etimologia; significa "el del montén de piedras". En Grecia existen diversos
ejemplos del culto de la piedra. En la piedra habia un poder; por eso se la ungia, se la
envolvia en taeniae sagradas y era objeto de culto. El famoso omphalés de Delfos es una
piedra de ese tipo; lo mismo ocurre con el pilar que era emplazado frente a la casa y que
la protegia. Apolo se apoder6é de ambos y dio su nombre al ultimo, Apolo Agieo. Una gran
piedra se levantaba sobre la cima del tamulo sepulcral, que a menudo estaba formado por
otras mas pequefias. Era una costumbre muy difundida que todo el que pasara junto a
uno de esos montones de piedras agregara a €l la suya. En un pais sin caminos, esas
piedras podian constituir mojones, y es probable que en su origen no todos fuesen
timulos. En ese monton y en la gran piedra vivia un daimén. Como el conjunto constituia
un mojén, ese daimbn se convirtid en guia y protector del viajero; como era también el
tumulo de una sepultura, resulté ademas guia de las almas, mostrandoles el camino hacia
Su reino; y como aparecié en Arcadia, tierra de pastoreo, promovio el aumento de las
majadas y fue el patrono de los pastores. Las funciones del daimén se concentran,
entonces, alrededor del mojon y la gran piedra. Su imagen, el herma, no era sino una gran
piedra erguida sobre un monton de ellas; desde un comienzo, esa piedra fue la morada
del daimén; después se la consider6 como su imagen y se le adjudicO una cabeza
humana. No lleg6 a ser totalmente antropomorfica, pero siguiod protegiendo los caminos y
las calles y se la coloco sobre las sepulturas. En ésos dos ejemplos se puede investigar



como un dios tuvo su origen en la creencia en un poder demonico y en el rito
correspondiente. Pero todavia nos queda un problema de importancia fundamental. Todo
campo posee una ultima gavilla y una madre de las mieses; todo montén de piedras tiene
en si un daimén que vive y obra. De esta multiplicidad, ¢cémo nace la unidad; es decir,
una madre de las mieses, que protege todos los campos, y un dios de los montones de
piedras, que vive en todos ellos? Los procesos difieren un poco en ambos casos. Todos
los afios reaparecia el ritual de la cosecha y, con él, la madre de las mieses: la fecundidad
de un afio provenia de la del afio anterior, y la misma madre de las mieses volvia todos
los afios, de la misma manera en que el sol sale todos los dias. De igual manera, las
madres de las mieses de los diferentes campos se vieron obligadas a coincidir, asi como
el nombre era el mismo. No habia nada que pudiera mantenerlas separadas: los cultivos
cambiaban de tierra todos los afios en virtud del sistema de doble campo. Por otra parte,
el espiritu del mojon estaba localizado en el determinado montén de piedras en que vivia.
También en este caso, el nombre comun produjo el descubrimiento del mismo espiritu en
todos ellos; pero pudo producirse también otro tipo de evolucién: que cada espiritu,
localizado en su montdn, se convirtiera en un dios en pequefia escala. Deidades de este
tipo, menores y locales, son bastante comunes en Grecia.

Los daimones de la naturaleza constituyen el grupo mas numeroso. Aparecen en todas
partes: las ninfas viven en las montafias y también en los arboles, manantiales, rios y
mares®: los silenos son daimones de las fuentes y, junto con los séatiros, constituyen
dadimones de la fertilidad; los Panes son de la misma naturaleza y el hecho de haber
nacido entre pueblos pastores les proporciona un caracter especial; los centauros
pertenecen también a esta categoria, aunque aparezcan sobre todo en la mitologia. La
naturaleza esta llena de estos daimones; son innumerables, ya que cada manantial, cada
arbol, cada objeto natural, tiene o al menos puede tener el suyo; De ahi que surjan
multitudes de daimones de la naturaleza de distintos tipos. Dentro de cada grupo
homogéneo, lo individual desaparece en el conjunto; el daimén que reside en un
determinado objeto natural posee un circulo de adoradores sumamente limitado; la mayor
parte no poseian culto, sino que existieron solamente en la creencia y la imaginacion. En
otros campos, también aparecen grupos colectivos de espiritus o dioses, semejantes a los
anteriores, como "los dulces dioses" (B¢oi pelAixiol), "los turbulentos” (MaipakTtrpeg), las
diosas de los nacimientos (las llitias), "las venerables diosas", las Erinias (oepvai B¢eai) y
los "jefes" (Avakeg), los dos hilos de Zeus, los Dioscuros.

Estos espiritus intervienen en la vida y en la suerte de los seres humanos. Los hombres
se vuelven hacia ellos en busca de paz, felicidad y prosperidad. Asi como el ritual de la
cosecha no podia abarcar todas las mieses del campo y se elegia una gavilla que
representara al conjunto, tampoco el culto podia dirigirse al grupo colectivo, La atencién
se filaba sobre un espiritu determinado entre una multitud de otros similares. Si tienen un
lugar fijo, se elige él mas cercano; nace entonces un dios local. Si la localizacién no
constituye un rasgo notable, lo singular ocupa simplemente el lugar de la pluralidad: en
lugar de los Panes, se invoca a Pan. Resulta significativo que en un documento tan
reciente como el registro del festival secular del emperador Augusto, las llitias aparezcan
en plural, salvo en la invocacién, donde se lee; "jOh tu, llitia!" En una caverna dedicada al
culto de las ninfas en Atica, donde se grabaron varias inscripciones en el siglo V a. C., se
habla de las ninfas siempre en plural, salvo una dedicatoria que dice: "Arquedemo lo
[construyd] para la ninfa.

Las necesidades del hombre crearon los dioses, y el culto resulta la expresion de esa
necesidad. Un dios es un daimén que ha adquirido importancia y ha filado la forma a
través del culto. De entre una multitud de seres semejantes, el culto elige uno como
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objeto, y éste se convierte en un dios individual. Pero sobrevive la creencia en numerosos
daimones vy, si el espiritu concibe simultaneamente ambas cosas —la divinidad Unica y el
grupo de daimones—, estos ultimos adquieren un jefe. Por eso aparecen Pan y los
Panes, Sileno y los Silenos, aunque Sileno se redujo a una figura semicomica cuando
sus acompafiantes pasaron a integrar el séquito de Dioniso. Artemisa es una gran diosa
gue parece haber nacido de esta manera. En esencia, no es sino la mas notable de las
ninfas de los bosques y de las montafias. Va de caza y danza con ellas por las montaias,
las selvas y los verdes prados. Como ellas, maneja los animales en la naturaleza virgen y
alimenta a sus cachorros. Como ellas, extiende su influencia hasta los hombres: ayuda a
las madres en el momento de suprema necesidad y protege a la generacion que nace,
pero puede también repartir una muerte violenta con sus dardos. Esa tendencia a exaltar
hasta un lugar supremo a uno de muchos seres semejantes estaba tan arraigada, que ha
dejado un ejemplo correspondiente a la época de transicion hacia la fe cristiana. Los
"dioses salvajes” licios estaban representados por doce figuras semejantes; se les
agrego6 una decimatercera como jefe, colocada en el centro y de tamafio un poco mayor,
pero igual al resto en lo demas. Lo que acabamos de exponer explica sé6lo una parte del
variado y complicado proceso que condujo a la creacion de los dioses mayores del
politeismo griego. Existe una diferencia entre las deidades localizadas y los dioses que
imperan sobre determinado fendmeno y se expresan a través de €l. Un dios del altimo tipo
constituye una deidad universal que es en todas partes la misma. Acabamos de ver como,
de un grupo colectivo de espiritus de la naturaleza, el culto selecciona y crea ese tipo de
dios; pero otros debieron de ser o, al menos, trataron de ser dioses universales desde su
mismo origen. El ejemplo mas claro es el caso del dios sol y de la diosa luna, ya que no
hay duda de que el mismo sol y la misma luna brillan en todas partes; pero ambos
desempefian un papel muy poco importante en la antigua religiéon griega. En cambio,
mucho mayor importancia tiene el dios que impera sobre los fendmenos atmosféricos:
tormenta, lluvia y trueno. La lluvia trae mayores consecuencias que los rios y los
manantiales: de ella depende la fecundidad de los campos y, como en Grecia no es muy
abundante, los habitantes sentian agudamente su importancia. En Grecia, cualquier
viajero podia apreciar como las nubes se reunian suavemente alrededor del pico mas alto
de las cercanias. En pocos instantes, el cielo se cubre de nubes, resuena el trueno y cae
la lluvia. Alli, en la cima de esa montafia, habita el que redne las nubes y arroja el trueno,
el que envia la lluvia y, por lo tanto, asegura la fertilidad. Cada cima y cada poblacion
tienen su Zeus, pero, no obstante, se siente que es el mismo Zeus el que en todas partes
reune las nubes, arroja el rayo y envia la lluvia. Los fendmenos atmosféricos no pueden
localizarse.

Resulta, entonces, que el caracter universal de ciertos dioses les fue inherente desde un
comienzo; otros nacieron de la multitud de espiritus de la naturaleza. Por otra parte,
existieron dioses ligados a ciertos objetos naturales, a ciertos lugares. Poseian un limitado
circulo de fieles, pero también sufrieron la misma evoluciéon al ampliarse ese circulo. La
poblacion y la importancia de una zona podian aumentar y, en consecuencia, aumentaba
también la importancia del dios. Hay que suponer que en la época primitiva, aunque en
menor grado, también tuvieron vigencia las condiciones que en la época moderna y en la
Grecia antigua acrecientan la creencia en una cierta deidad y producen centros de
peregrinacion. La jerarquia que podian alcanzar los dioses locales debio de depender de
circunstancias cuyo conocimiento nos resulta insuficiente; a lo sumo, podemos conjeturar
gue en ello participaron el caracter del pueblo y aun circunstancias accidentales. La
religion semitica proporciona un ejemplo de este tipo de evolucién en el que predominan
los dioses locales. Los Ba'alim, semejantes en naturaleza, diferentes en localizacion,
asumieron funciones generales y hasta se convirtieron en dioses solares. Todas las
poblaciones tenian su propia deidad que subvenia a las sencillas necesidades de cada
una. En el @mbito de la tribu, prevalecié el monoteismo: los dioses de tribus diferentes



eran amigos o enemigos segun que las tribus mismas lo fuesen. En una cultura mas
evolucionada, como la babildnica, los fendmenos de la naturaleza aparecen mas tarde
distribuidos entre los dioses; éstos, en consecuencia, tienden a adquirir un caracter
universal. Pero la localizacion de las divinidades semiticas estaba tan arraigada, que las
funciones generales se distribuyeron entre los dioses de las ciudades: el dios del mar, Ea,
pertenecia a Eridu; el dios del sol, Shamash, a Sippar; el dios de la luna, Sin, a Ur;
etcétera. El amo del pantedn era el dios local cuya ciudad habia ganado una posicion de
supremacia sobre las demas: Marduk de Babilonia.

Estos hechos nos ayudan a comprender la evolucion en Grecia. En este caso, la
tendencia a la universalidad, es decir, la distribucion de atributos y funciones entre dioses
adorados en todas partes, resulto victoriosa y desplazo a los dioses locales hacia un lugar
subordinado. Es indudable que se veneraba a las ninfas de las fuentes y a los dioses de
los rios de cada lugar, pero el dios de las aguas era uno, Poseiddn, que domind y eclipso
a todos ellos. Los dioses universales se convirtieron ademas en dioses protectores,
particulares para cada ciudad; en realidad, de esta Ultima funciéon naci6 una diosa de una
ciudad, pero universal: Atena. Es verdad que, en algunos aspectos, Zeus 0 Atena en
Atenas constituye una divinidad; en Tebas, otra; en Esparta, otra diferente, etcétera, de la
misma manera en que varian las Madonas de distintas ciudades; pero, por otra parte,
nunca seria excesiva nuestra insistencia en sefialar que, aun en la conciencia general, el
mismo Zeus y la misma Atena imperaban en Atenas como en Tebas, Esparta y otras
ciudades, aunque llevaran diferentes epitetos. Un nombre constituye un poder, y esto
resulta verdad también con respecto a los nombres de deidades, en lo que se refiere a
unidad y universalidad, y también en otros aspectos.

En Grecia, los grandes dioses evolucionaron a expensas de los espiritus de la
naturaleza y de los dioses locales. Aln mas, convirtieron a éstos en acompafiantes y
servidores. Artemisa aparece rodeada por ninfas de la montafia y de la selva; Poseidon,
por ninfas del mar; Dioniso, por silenos y satiros. Pudieron también absorber divinidades
colectivas: en lugar de los dioses "amables" o "turbulentos" (8€oi peIAiXI0I, JAINOKTAPEG)
aparece generalmente el Zeus "amable" o "turbulento” (Zeus Meilikhios, Maimaktés). Los
grandes dioses usurparon las funciones de los dioses menores, se aduefiaron de sus
nombres para usarlos como epitetos, o los convirtieron en sus servidores y subordinados.
Por ejemplo, en Amidas, Apolo, se apoderé del culto del dios prehelénico Jacinto. Jacinto
guedo reducido a una posicion de héroe que recibia un sacrificio preliminar en el festival
de Apolo, que alguna vez le pertenecié y que todavia llevaba su nombre: las Jacintias.
En el mito, Jacinto se convirtié en el favorito de Apolo, a quien el dios mat6 por accidente.
A veces, Apolo recibia ademas su nombre y se lo llamaba Apolo Jacinto. Los dioses
locales que escaparon a ese destino vivieron tranquilos y oscuros, limitado su culto a un
pequefio circulo de fieles. Algunos de ellos adoptaron una carrera mas modesta, como
Aqueloo.

Se ha afirmado que un rasgo esencial de los dioses consistia en que cada uno debia
representar alguna especialidad, alguna funcion peculiar. La afirmacion implica un
problema: ¢cudl era el campo de esa especializacion? Teoricamente, podia llegar a
limites casi indefinidos. Algunas religiones crearon dioses para funciones especiales hasta
en pequefios detalles. El ejemplo mejor conocido esta constituido por los dioses romanos
de los indigitamenta. Pero estos dioses con funciones sumamente especializadas no son
originales, sino el producto de la especulacién sacerdotal y de un formalismo minucioso.
El hombre comin no especializa sus necesidades de esa manera formal, y son las
necesidades del hombre las que crean los dioses. Elige a uno de los poderes o daimones
gue habitan en su imaginacion y se dirige a €l para inducirlo a satisfacer sus
requerimientos. En una religion como la griega, con una evolucion natural, existen
entonces pocos dioses que puedan considerarse deidades de ese tipo, con funciones
especiales. La mayor parte de estas divinidades son locales, o bien constituyen epitetos



muy claros que indican una funcion del dios en especial. No creo que exista mucha
diferencia entre un epiteto como koupoTpd@og ("nodriza de los nifios”) aplicado a
Artemisa o Deméter, y dotepotntig; ("el que arroja el rayo") como epiteto de Zeus, aun
cuando el primero aparezca como epiteto en el culto, y el segundo solamente en poesia.
"El que arroja el rayo" nunca se utiliz6 como nombre para un dios del rayo como funcién
original, dios que, por otra parte, bien pudo sugerirse sobre bases generales. Las
necesidades del hombre primitivo estaban muy poco especializadas y por eso Unicamente
surgié un limitado niamero de dioses con funciones particulares. Los grandes dioses
surgieron de entre ellos y de su mutua rivalidad. A lo largo de su evolucién, asumieron
nuevas funciones que respondian a necesidades mas especializadas de sus fieles, en
virtud de una cultura en aumento. Pudieron también asumir funciones que pertenecian a
otros dioses. Nada les impedia, ademas, invadir mutuamente sus dominios respectivos.
Ademas de los dioses locales y de los espiritus de la naturaleza, existen algunos otros
elementos que estaban destinados a producir los dioses griegos. Los ritos les agregaron
elementos sumamente importantes. En el capitulo anterior sefialamos que, después
gue surgio la creencia en los dioses, los ritos magicos que obraban en si y por si mismos,
COmMOo un opus operatum, se agregaron a los dioses y se transfirieron a su culto. De este
modo, la magia meteoroldgica paso al culto de Zeus; las purificaciones y la curacion de
enfermedades, al de Apolo; los ritos de la fertilidad, a los de Deméter y Dioniso; las
fogatas anuales, al de Artemisa. Asi los dioses adquirieron la mayor parte de sus ritos y
festivales que, en su origen, eran predeisticos, por lo menos en lo que respecta a los que
tienen mas interés para la historia de las religiones. No hace falta decir que ese proceso,
gue acompafio al dios en constante evolucion desde sus mismos comienzos, contribuy6
poderosamente a desarrollar su influencia y autoridad. La recompensa de los dioses
consistio en desplazar hacia el fondo el caracter magico de los ritos, con lo que se gané
en elevacion religiosa.

En el intento de explicar los origenes del politeismo griego, nuestras ideas respecto a la
significacion fundamental de los distintos dioses desempefian un importante papel. El
problema es dificil pero no siempre insoluble, si se parte de premisas correctas. Para
ilustrar el método, quiero citar las palabras del eminente filblogo Karl Brugmann respecto
a la significacién fundamental de las formas linguisticas.

Hay que distinguir cuidadosamente entre el significado general y el significado original de una
forma. El primero constituye la fusién de los distintos usos de la forma dentro de una idea comdn
mas amplia; es una férmula general a la que intentamos referir funciones separadas y, como
producto de la abstraccién légica, sélo vale para el estudio del uso real de la forma. La
significacion fundamental constituye la funcién original a partir de la cual, en el curso del tiempo,
se desarrollaron las distintas significaciones y, por lo tanto, es la Unica funcion, estrictamente
hablando, que la forma tenia cuando nacio.

Mutatis mutandis, lo mismo se puede afirmar de los dioses, pero el problema es quiza un
poco mas dificil. Un dios nace no solamente de una evolucion interna a partir de la funcion
original, sino también por el agregado de elementos exteriores. Puede ocurrir que el
centro de cristalizacién original en la concepcion de las funciones del dios quede bastante
en la periferia. Es indudable que en los ultimos afios no se ha prestado gran atencion al
problema, porque se exageraron sus dificultades y se subestimd su importancia para la
historia de las religiones. Me atrevo a alentar la esperanza de que mi exposicion
demuestre, por lo menos, que la solucion de ese problema resulta indispensable para
comprender la evolucion de la religién griega.

Una visidn general del pantedn griego como resultado de la evolucion que hemos
trazado debe romper con las ideas tradicionales. Su base esta en la premisa de que las
necesidades del hombre crean los dioses y que €l mismo, si bien comienza con los dioses
de la naturaleza, se eleva hasta los que resultan una expresion de las funciones



superiores de su vida. Esta afirmacion implica que las personas divinas no pueden
tomarse como unidades, como se hace generalmente, sino que hay que fragmentarlas en
sus diversos componentes.

Cualquiera que desee comprender realmente la religion de la antigiedad debiera tener
delante de si un cuadro limpido y vivo del paisaje antiguo, tal como aparece representado,
por ejemplo, en ciertos relieves helenisticos y en los frescos pompeyanos. Ese paisaje
posee una saturacion religiosa que nos resulta bastante extrafia. Nadie podia transitar
fuera de la casa sin encontrar un pequefio templo, un recinto sagrado, una imagen, un
pilar de culto, un arbol sagrado. En todas las cavernas y manantiales vivian ninfas. Esos
cuadros responden exactamente a la descripcion de los bajos de la boca del rio Alfeo que
aparece en Estrabdén (VIII, 343). "Toda la zona esta llena de santuarios dedicados a
Artemisa, a Afrodita y a las ninfas, situados en bosques con flores, que se deben sobre
todo a la abundancia de agua; a la vera de los caminos hay muchos hermes y, sobre los
promontorios cercanos al mar, santuarios de Poseidon". Este cuadro pinta la expresion
mas persistente, aunque no la superior, de la religion antigua; fue la Ultima forma en ceder
su lugar al cristianismo. Estas caracteristicas de las épocas posteriores también las tuvo
en épocas mas primitivas: la creencia en los espiritus de la naturaleza tenia entonces el
mismo vigor.

Lo que interesa al hombre no es la naturaleza en si, sino la vida de la naturaleza en la
medida en que interviene en la vida humana y constituye su base necesaria y evidente.
Los peligrosos y temibles poderes de la naturaleza no se destacan tanto, por lo menos en
Grecia, como podria esperarse segun una teoria ampliamente aceptada sobre el origen
de la religién. En primer plano, aparecen las necesidades del hombre, la naturaleza como
medio para la existencia humana, su generosidad, ya que de ella depende que el ser
humano muera de hambre o viva en la abundancia. En Grecia, tierra poco regada, las
arboledas y los campos verdes donde el agua produce rica vegetacion resultan, por lo
tanto, las moradas de los espiritus de la naturaleza, y lo mismo sucede con los bosques y
colinas donde habitan los animales salvajes. En épocas mas primitivas, la caza constituia
un importante medio de subsistencia. En los bosques, las ninfas bailan y cazan,
merodean satiros, silenos y centauros; los Panes protegen los rebafios, pero pueden
también dispersarlos aterrorizados. La vida de la naturaleza esta agrupada alrededor de
Artemisa, que en épocas primitivas era la sefiora de los animales salvajes y alguna vez
fue representada quiza con la forma de un animal; ama las colinas, los bosques y los
lugares bien regados, y promueve la fertilidad natural que no depende del esfuerzo del
hombre. Afrodita, con menos frecuencia, aparece como diosa de la vegetacion
exuberante; se la llama a veces "la de los jardines"”, y lo mismo que Artemisa y las ninfas
tenia santuarios en la boca del Alfeo.

Existe un tipo de diosa en Arcadia que se asemeja a Artemisa, pero cuyo nombre
aparece a menudo en plural; extendia su proteccién también a la naturaleza cultivada, a la
fecundidad de los campos, y por eso se la ha identificado sobre todo con Deméter y Core.
Estas diosas a menudo no tienen nombre y se las conoce como "las grandes diosas"; una
de ellas se llama Despoina, la "sefiora". Ya hemos dicho que este tipo proporciona el
mejor ejemplo de las divinidades teriomérficas. Figuras de animales con vestiduras
humanas adornan el manto de la Despoina en la estatua de Licosura —quizas aludan a
una mascarada animal en el culto— y esta diosa, como Artemisa, posee una cierva
sagrada. Esas deidades nacieron de la misma raiz que Artemisa, pero son mas primitivas,
no tan especializadas en su origen y, en su pluralidad, conservan algo de su naturaleza
colectiva original.

Ese tipo de diosas aparece en relacion con Poseidon, cuya esfera de actividades es
mucho méas amplia que el mar, al que lo redujo la mitologia ortodoxa originada entre los
navegantes jonios. Se lo adoraba ardientemente también en el interior, en Arcadia,
Beocia, Tesalia. En la Acropolis de Atenas creé un manantial con un golpe del tridente; en



Tesalia, abri6 el valle de Tempe para el rio Peneo; en el Peloponeso, donde los rios a
menudo siguen un curso subterraneo, es "el que se mueve por debajo” (yaidoxog). Para
los habitantes de la costa, como los jonios, resulta naturalmente el dios del mar. Para la
imaginacion de muchos, las corrientes de los rios y las olas del mar adquieren forma de
toros o de caballos. En Escocia, todavia persiste la creencia en un espiritu del agua con
forma de caballo, y todavia hablamos metaféricamente de "caballos blancos" y de las
vacas de la reina del mar. Por eso, Poseid6n es el dios de los caballos y de los toros
(itrmoo, Taupelog); en Arcadia, cred el caballo y él mismo se transforma en uno de ellos.
La palabra "caballo" [hippos] entra en la composicion de muchos nombres de fuentes.
Hipe, Hipocrene, Aganipe. El Aqueloo es un rio de la parte central del occidente de
Grecia; esta divinidad estuvo a punto de convertirse en el dios general de los rios y fue
venerado en muchos lugares griegos; se lo representa como un toro con cabeza humana.
Poseiddn es sobre todo el dios del elemento —pocos dioses estan ligados a su elemento
de manera tan estricta—, pero en su culto raras veces se destaca el poder fertilizante del
agua. En ocasiones, se lo venera como el germinador de las plantas (QutdAuIog) y ocupa
un lugar en las Haloas, el festival atico de la vegetacion.

El grano con el que se hace el pan constituye el medio de subsistencia mas importante
y, por lo tanto, el agua que cae en forma de lluvia resulta mas necesaria que cualquier
otra. Proviene de Zeus, dios del tiempo atmosférico, quien, en consecuencia, se convierte
en dispensador y dios de la fecundidad. A veces, se lo llama con nombres tales como "el
agricultor" (yewpyog). Ese aspecto de su naturaleza se revela con mayor claridad aun en
los ya mencionados ritos agrarios que estaban incluidos en su culto. La familia de los
Buzigas, que cumplian la sagrada operacion de arar al pie de la Acropolis, —rito agrario
nativo de Atenas—, estaban, al menos, en relacion estrecha con el culto de Zeus. La
analogia entre la criatura humana, que nace de la semilla depositada en el seno de la
madre, y el grano que germina de la semilla depositada en la tierra, se presento al espiritu
de los griegos, como al de muchos otros pueblos, y qued6 expresada en costumbres que
trataban de promover la fertilidad de los campos por medio de la procreacion humana. Ya
hemos mencionado algunas; otro grupo importante se conoce con el nombre de
"matrimonio sagrado”. En la mitologia, aparece representado como el matrimonio de Zeus
y Hera, y su significado natural se aprecia en unos conocidos versos de Homero. Ciertas
huellas del matrimonio sagrado aparecen también en el ritual, pero aqui, como en las
costumbres populares modernas, la novia constituye el rasgo mas importante y a veces
aparece sola. La lluvia se vierte y fertiliza el regazo de la tierra, idea que Esquilo encerrd
en una magnifica alegoria. La tierra es la madre de todo, pero su personalidad, como su
imagen —una mujer con las piernas hundidas en el suelo— nunca se separé del elemento
ni adquirié una forma independiente. Su culto no es frecuente, es mas una idea de la
naturaleza que una divinidad. EI mismo Zeus, como dispensador de fertilidad, se convierte
en un dios de la tierra, en una deidad ctonia (x86viog); no debe entenderse como dios
del mundo subterrdneo que impera sobre los muertos, sino como el poder que habita en
la tierra y hace aflorar los frutos del campo. Por eso, Hesiodo recomienda al agricultor
gue, al apoyar la mano sobre el arado, ruegue al Zeus de la tierra (B6viog) y a la sagrada
Deméter para que las espigas del grano de Deméter se hagan pesadas y maduras. En
Micono, Zeus Ctonio y Gea Ctonia recibian un sacrificio en comun, y dos dias antes se
ofrecia otro a Deméter, Core y Zeus Buleo. Pareciera que Zeus, en este caso, hubiera
absorbido al Eubuleo que aparecia en el cuento etioldgico sobre el ritual aludido en
relacion con las Tesmoforias.

Zeus entra asi en estrecha relacion con la diosa de la agricultura, Deméter, cuyo sentido
ya hemos estudiado. En Flia, en el Atica, existi6 un altar comdn para Deméter "que envia
los dones (del grano)" (Avnoidwpa) y Zeus "propietario” (ktrjo1og). En Homero y Hesiodo,
Zeus es el que dispensa la riqueza; en Esparta se lo llama "el opulento” (TTAoucI0g) v a
veces se le dice 6ABiog, que tiene el mismo sentido. En condiciones primitivas, la riqgueza



consiste en la provision de grano que debe mantener al hombre durante el periodo del
afio en que la naturaleza no produce nada. El que nada posee, debe morir de hambre;
pero el que ha acumulado, puede ayudar al vecino necesitado. El dios de la riqueza,
Pluto o Plutén, representa, pues, la provision de grano. En la antigua Grecia, como
ocurre en la actualidad en muchos lugares del sur, se lo almacenaba en camaras
subterraneas o en grandes vasijas sepultadas en la tierra. Después de la cosecha, en
junio, se guardaba de esta manera no solo la provision que debia convertirse en pan sino
también la que cuatro meses después, en octubre, debia sembrarse para producir la
nueva cosecha. En Sicilia, el festival de la cosecha se llamaba por eso Kopng kataywyn
"el descendimiento de la doncella (del grano)”, es decir, hacia el almacén subterraneo. Alli
abajo quedaba en poder de Pluto, el dios subterraneo de la riqueza, hasta que se la
sacaba de nuevo, en la época de la siembra, y se la unia a su madre Deméter, la diosa
de la agricultura. La religion de Deméter, que ya conocemos, nacié de una fusion natural
de los dioses subterraneos de la provision del grano con los dioses del mundo inferior que
imperaban sobre las almas, y del paralelismo existente entre la aparicion y muerte de las
cosechas y la vida humana. La hija de Deméter, Core, era arrebatada por el sefior del
mundo subterrdneo y trasladada a su reino. Pasaba una tercera parte del afio alli, y los
dos tercios restantes con su madre. El origen escueto y poco profundo de este mito hay
gue buscarlo en lo que podriamos llamar la religion de lo doméstico.

Resulta sugestivo, respecto a la posicion predominante de Zeus y a su relacion con las
cosechas, que se lo identifique con los dioses de la casa. El Zeus propietario (KTrj010G)
protege la despensa. Alli se coloca para €l una vasija con panspermia. En su origen, fue
la serpiente guardiana de la casa, y con esa forma se lo representa hasta muy avanzada
la época clasica. No se permitia que los extranjeros participaran de su culto, y su altar
constituia el centro alrededor del cual se reunian los esclavos del hogar. Los dioses de la
casa aparecen a menudo en plural. Se los llama entonces "hilos de Zeus" (AI6¢ koupol), y
sus simbolos son los mismos, dos vasijas entrelazadas con serpientes. Una figura
semejante es "el buen espiritu” (Ayabd6¢ daipwv) que recibia una libacién de vino puro al
final de la comida; también se lo representaba como una serpiente. Ademas de él,
tenemos referencias sobre los "dioses buenos” (dyaboi 6¢oi). Zeus Filio y Zeus Miliquio
son afines a Zeus Ctesio; ademas de Zeus Miliquio, aparecen los B¢oi peiAiyiol "los dioses
amables". Todos estos dioses recibian theoxenia, es decir, una comida servida en mesa
aparte; las deidades del hogar recibian su alimento, lo mismo que los duendes de épocas
posteriores.

El centro de la casa y de su culto era el hogar fijo en el medio de la gran habitacién
donde vivia la familia, la ¢oTia. No se hacia culto de una imagen sino de ese lugar y del
fuego que ardia en él. Por eso, Hestia a menudo no resulta totalmente antropomorfa; la
idea original se manifiesta claramente. Se recibia al recién nacido en el seno del hogar
paseandolo alrededor del fogon. Todas las comidas se iniciaban y finalizaban con una
libacion dedicada a Hestia, es decir, sobre el fogon (de igual manera, en Roma, los
penates recibian en todas las comidas una porcién del alimento y de la bebida,
depositada alli en pequefios recipientes que se vaciaban luego dentro del fuego). El
sentido de la expresion proverbial "sacrificar a Hestia" (EoTtia 80g1v) muestra que ninguna
parte de las ofrendas del fogon se retiraba o se donaba a otros. En épocas prehistéricas,
esa santidad estricta del culto doméstico se extendié también a las cenizas, que se
enterraban dentro de la casa. La santidad del fogén es griega, no cretense, porque en
Creta no aparece el fogon fijjo y solo se encuentran braseros moviles. Sin embargo,
también alli se admitié a Zeus como dios del hogar (£@£0TIOQ).

En épocas antiguas, la casa griega estaba situada dentro de un patio rodeado de un
cerco (¢pkog). Alli dentro, los habitantes se sentian seguros, protegidos contra los ataques
de los enemigos y de las bestias salvajes. En el patio se levantaba el altar donde se
celebraban los sacrificios de la casa. Estaba dedicado a Zeus Herqueo; en Homero y en



los mitos se lo menciona a menudo. Se sefiala como algo muy tremendo que Neoptdlemo
haya matado a Priamo junto al altar de Zeus Herqueo. Hay que suponer, evidentemente,
gue en todas las casas habia un altar semejante. En la Acrdpolis de Atenas, el altar de
Zeus Herqueo estaba al oeste del Erectedn, en el Pandrosedn, debajo del olivo sagrado
en el patio del antiguo palacio real micénico; por eso, es acertado llamar de la misma
manera al altar que se levanta en el patio del palacio de Tirinto. Cuando las casas se
amontonaron en las ciudades, los patios se redujeron y, ademas, cambiaron las
condiciones de vida. En épocas posteriores, se menciona con menos frecuencia el altar
de Zeus Herqueo. Otros dioses protegen la casa: el herme de la calle, el pilar de piedra
dedicado a Apolo Agieo y la triple imagen de Hécate mantenian alejadas las hechicerias.
Sobre la entrada habia una leyenda: "Aqui habita el hijo de Zeus, Heracles el vencedor:
ningun mal puede entrar".

En un pasaje de la Antigona (verso 487) de Séfocles, Zeus Herqueo aparece como el
dios de los lazos sanguineos. Resulta bastante natural que el dios de la casa y de la
familia se convirtiera ademas en el dios de la gens. La sociedad griega tenia su base en la
familia patriarcal y en la idea de consanguinidad; de ahi que esta ultima debid recibir
también expresion en el culto. Los dioses universales del parentesco, Zeus Patroo y Apolo
Patroo, constituyen una evolucion posterior, resultado de la tendencia a universalizar las
deidades. Originalmente, cada gens tenia sus dioses y cultos propios, diferentes de los de
las demas. Ademas, cada una vivia en su propio distrito, de modo que a menudo los
dioses eran dioses locales, aunque esto no ocurria invariablemente. El culto era
propiedad de la familia, cuyos miembros podian admitir extrafios si asi lo deseaban, pero
también estaba en su poder excluirlos. En su origen, los cultos griegos fueron en gran
parte hereditarios; eran propiedad de la gens. No hace falta mas que observar las grandes
familias aticas para comprobarlo, comenzando por las familias sacerdotales eleusinas,
cuyo culto privado fueron alguna vez, y hasta cierto punto siempre, los misterios. De la
familia de los Butadas, se elegian las sacerdotisas de Hefesto y de Atena Poliade en la
Acropolis; los Buzigas celebraban la sagrada operacion de arar; los Licomidas eran
duefios de los misterios en Flia; los Eunidas, del culto de Dioniso Melpémeno; etcétera.
Aln en época tan bala como el final del siglo Il a. C., al fundar Euriclides un santuario
dedicado a Demos y a las Gracias, el sacerdocio se hizo hereditario para su familia. De
ahi que el conocimiento del culto quedara reducido a las grandes familias, y que los
intérpretes de las leyes sagradas (los exegetas) se eligieran siempre entre la nobleza.
Hay que destacar que se permitia a los efebos actuar personalmente sélo en casos
legales relativos a una herencia o a un sacerdocio perteneciente a la familia. Herédoto (V,
66) dice de Isagoras que no conoce su linaje, pero que sus parientes ofrecen sacrificios a
Zeus Cario. El culto era una divisa de la gens. Las inscripciones demuestran que lo mismo
ocurria en todas partes, no solamente en Atenas. Tampoco hay que olvidar el culto de los
antepasados, cuya importancia es evidente para el mantenimiento de la familia.

La sociedad antigua estaba edificada sobre la familia y en relacion estrecha con el culto.
Restos de ese sistema quedaron aun después que la democracia, en su avance
conquistador, quebrd el poder de las grandes familias y nivel6 sus diferencias. De la
misma manera que la familia tuvo su origen en un antecesor comdn y veneraba como
fuente a un héroe, se crearon antecesores para el estado como unidad; cada poblacién
tuvo su eponimo. Incluso las nuevas tribus que Clistenes cre6 segun una base geografica
tuvieron nombres de héroes. En toda la antigiedad, domin6é la idea de que una
comunidad estaba compuesta de grupos consanguineos, aunque la relacién solo fuera
ficticia, y por eso los cultos, que fueron la expresiéon de las ideas sociales, recibieron una
estructura semejante al culto de la familia. Como cada casa tenia un fogon sagrado, cada
ciudad lo tuvo, situado en el edificio que era la sede del gobierno, donde los miembros se
reunian para la comida en comun (el Pritaneo). Hestia se convirtid, en consecuencia, en
una diosa de la ciudad con estos epitetos, "la del Pritaneo" y "la del Consejo" (EoTia



TrpuTaveia, BouAaia). En el fogon ardia el fuego sagrado del estado; al partir una colonia,
tomaba fuego del fogdn de la ciudad madre para llevarlo al de la tierra extrafia y constituir
asi el centro de la nueva ciudad. En épocas muy posteriores, se establecio la costumbre
de un fogdn comun como centro ideal de una confederacion de estados; por ejemplo, el
fogobn comuan de los arcadios en Tegea y el altar de Hestia en el templo de Zeus Amario
para la Liga Aquea en Egion.

Hestia siempre estuvo unida al hogar; nunca llegd a ser completamente una diosa
antropomorfica. Zeus tiene todavia mayor importancia que ella en el culto doméstico, y
forzosamente debid aparecer en un lugar mucho més destacado en la vida del estado, ya
gue éste tenia exigencias superiores. Asi como el padre en el hogar es el sacerdote de
Zeus, en la monarquia patriarcal de las épocas primitivas Zeus mismo es el protector
especial del rey y, por lo tanto, el custodio supremo del orden social. En Homero,
Agamenoén esté bajo la proteccion especial de Zeus. Pero el dios no resultdé destronado
con la caida de la monarquia. En calidad de Zeus Polieo, es el sefior divino de la ciudad-
estado. Junto a él, aparecio la antigua diosa micénica de la ciudad, Atena, que recibio el
mismo epiteto, Poliade. Zeus Polieo y Atena Poliade aparecen uno al lado del otro en
muchas grandes ciudades. La relacion entre ambos era tan estrecha y tan semejantes sus
funciones que, para una época con tendencia a pensar en genealogias, result6 muy
natural expresar geneal6gicamente la relacion entre ambos, y Atena se convirtié en hija
de Zeus. Los dos protegen la existencia y la libertad de la ciudad, y a menudo a Zeus se
lo llama "salvador" (ocwTtAp) y "libertador" (éAeutépiog). Pero ambos son deidades
universales, en contraposicion, por ejemplo, con los dioses tribales semiticos. Es verdad
que, en Homero, Atena y Ares marchan a la cabeza del ejército, pero no podia ocurrir lo
mismo en las guerras civiles entre ciudades griegas, ya que a menudo Zeus Polieo y
Atena Poliade tenian también su sede sobre la acrépolis de la ciudad enemiga; el
sentimiento de su identidad era tan poderoso que impedia, por ejemplo, que Atena de
Atenas y Atena de Tebas aparecieran como enemigas. Por el contrario, la tendencia a la
universalidad demuestra su vigor en el hecho de que la diosa de la ciudad, Atena,
desplaz6 a otras diosas de ciudades, como Alea e Itonia. Pero los hombres necesitan
protectores y jefes divinos en la batalla, para que se pongan de su parte contra los
enemigos. Ese papel lo desempefiaron en Grecia los héroes de las ciudades.

La ciudad necesita proteccion para su existencia politica y también para su existencia
material. En épocas mas primitivas, la dltima dependia sobre todo de la agricultura, pero
junto a ella aparecieron luego el comercio y las profesiones. Atena y Zeus se separan
aqui. Como hemos visto, Zeus era el patrén de la agricultura. Atena participé de esa
funcién sélo hasta cierto punto: en Atenas, ciertos ritos de la vegetacién tuvieron relaciéon
con ella. Sin embargo, por ser una diosa especial de la ciudad, en oposicién al campo, se
convirtié6 en protectora de los comerciantes y artesanos, cuyos miembros pertenecian a
las ciudades. Como mujer, protegio las labores femeninas, especialmente el arte de tejer.
El primer artesano especializado es el forjador, que aparece ya en Homero y cuyo hombre
(xaAkeug, "forjador de cobre") demuestra que tuvo su origen en la Edad de Bronce. Atena
se convirtié en la patrona de los forjadores, pero en Grecia, como en otros pueblos, éstos
tenian prototipos miticos: los Dactilos ideos y los Telquinos, como los gnomos en
Escandinavia. De Asia Menor llegé un demonio del fuego, Hefesto, que vivia en el fuego
gue surge de la tierra. Naturalmente, se convirtié en el dios de los forjadores, y ese fuego
resultdé el que se levantaba de su fragua subterranea. En la ciudad industrial mas
importante de Grecia, Atenas, Hefesto y Atena aparecen por eso en estrecha relacion, y
se apoderaron ademas de otra de las industrias mas importantes de la ciudad, la alfareria.

La vida social dependia en épocas pretéritas de leyes no escritas, y cualquier
intercambio amistoso entre los pueblos se regia por ellas. Zeus protege al fugitivo
suplicante que ruega clemencia y amparo. Por eso se lo llama ikétag y @uélog. Protege al
extranjero que, en sentido estricto, no poseia derechos legales pero que, como huésped,



gozaba de un amparo consagrado por la religion. Por eso, Zeus se llama también &évioc.
En Atenas, donde muchos extranjeros vivian como extrafios (pétoikol, metecos), habia
para ellos un Zeus aparte, uetoikiog. En épocas pretéritas, el crimen era a menudo la
razon que obligaba a un individuo a convertirse en fugitivo de su pueblo. El asesino debia
purificarse antes de reunirse con otros hombres. Posteriormente, Apolo se encargaba de
las purificaciones como esfera de actividad propia, pero existen indicios de un estado de
cosas anterior, en el que Zeus, como protector de los fugitivos, era también el encargado
de expiar las culpas de sangre. El primer asesino, Ixién, apel6 a él para purificarse; Zeus
era llamado también "el purificador" (katdpoiog) y, como tal, tenia un altar en Olimpia.

Por ser tan natural y conocido, seria innecesario mencionar el hecho de que Zeus
protegia también los derechos de la familia y los lazos sanguineos. Su consorte Hera
tenia como funciones principales los mismos deberes relativos a la esposa y a la sefiora
del hogar. Protegia el matrimonio y, dentro de él, los derechos de la mujer; por lo tanto, la
vida entera de las mujeres. Su caracter severo y celoso lleva el sello de esas funciones.

Las funciones a que aludimos se desarrollaron totalmente sobre la base de la vida social
primitiva, pero ninguna de ellas fue capaz de sufrir una evolucién moral mas profunda. Un
sentido ético mejor desarrollado elevé a Zeus hasta convertirlo en una expresion de la
conciencia moral; se colocoé a su lado a Diké, la Justicia, como hija y ayudante. Las
exigencias de la vida social impusieron estas funciones a los antiguos dioses de la
naturaleza. Se oponen esencialmente al caracter de los mismos, ya que los poderes
naturales no tienen nada que ver con la moral y nunca renuncian a su verdadero origen.
No se los pudo desarraigar del suelo que los generd. De ahi que se introdujera en la
concepcién de los dioses un elemento de tension y de discordancia que contribuyo, en
mayor medida que otros elementos, al quebranto final de la religién griega.

Al quedar asegurada la existencia material, social y politica, se satisfacen las
necesidades mas importantes del hombre y quedan establecidas sus principales
exigencias respecto de los dioses. Pero sus exigencias no se limitan a eso, y hay que
mencionar brevemente, por lo menos, algunas de las que quedan. La curacién de las
enfermedades desempefia en todas partes un importante papel; en los pueblos primitivos,
estuvo en manos de hechiceros y sacerdotes. En la Grecia primitiva, existié una clase de
adivinos y sacerdotes purificadores que cumplian, en lo esencial, esa funcion. El arte de la
curacion consistia en ceremonias magicas, purificaciones y encantamientos. En épocas
posteriores, se los llamaba comdnmente £mwdai, "encantamientos”, pero anteriormente
se los llamo realmente "peanes” (TTaidv), ya que Homero habla del dios de las curaciones,
Pedn, que tom6 de ahi su nombre. Con el encantamiento se mezclaba la alabanza del
dios, de ahi que el pean se convirtiera en un canto de agradecimiento y, a veces, de
victoria. En épocas posteriores, Apolo se apropioé del arte de curar, que pasé después a
su hijo Asclepio.

En la expulsion de las enfermedades, la prediccion del futuro constituye en todas partes
un rasgo esencial de la ceremonia. Por eso, el médico-mago es, en muchos casos, al
mismo tiempo un adivino. También respecto de otras cosas la prediccién del futuro tiene
gran importancia para los pueblos primitivos. Los métodos varian, pero las predicciones,
en general, cuando no se comunican en un estado de éxtasis, dependen de presagios y
signos relacionados con los acontecimientos a través de un arbitrario sistema de
asociacion de ideas.

En épocas primitivas se prestaba la mayor atencién a los suefios, que parecian ser un
mensaje del otro mundo, y a los pajaros, cuyas imprevisibles apariciones constituian el
presagio mas importante y ubicuo. Zeus envia los pajaros y ademas —como lo demuestra
el segundo canto de la lliada— suefios en los que no aparecen figuras de muertos. Suya
era la encina sagrada de Dodona, cuyos murmullos revelaban el futuro. En época
posterior, aparecio Apolo con un nuevo método, la profecia extatica, y se convirtié en el
dios oracular por excelencia. El sacrificio era aceptable para los dioses segun las



condiciones de la victima y la manera en que ardia sobre el altar; de esta circunstancia
nacio también una ciencia oracular especial.

Ademas de estas necesidades mas o menos racionales, existen las exigencias de los
instintos. Se mueven en un plano profundo y oscuro y raramente adquieren expresion
clara y consciente. Veremos como en Homero aparecen disimulados bajo el aspecto
mudable de los daimones y personificados con figuras que poco tienen que ver con la
religion y el culto autentico. Dos de los instintos mas poderosos del hombre primitivo
adquieren forma de dioses individuales. El instinto sexual en Eros, que sin embargo casi
no es un dios con un culto real sino que tiene méas bien el caracter de una alegoria o
especulacion semifilosoéfica, y en Afrodita, que llegd del Oriente. Quizas haya sido en su
origen una diosa de la fecundidad, pero en Grecia tiene poco que ver con eso y con el
matrimonio como institucién social. El otro instinto, el coraje guerrero en una forma que
orilla el frenesi de los Berserker, esta personificado en Ares, cuyo nombre significa
simplemente "el destructor”. No hay que asombrarse de que exista hostilidad entre él y
Atena, que representaba el combate ordenado en virtud del cual la ciudad se salvaba por
la valentia unida a la prudencia y al método. Cualquiera sea su naturaleza original, Ares y
Afrodita representan para los griegos apenas algo mas que dos poderosos instintos. Los
cultos respectivos son escasos, especialmente en el caso de Ares. La relacién entre
ambos quedd expresada en el mito acerca de sus amores. Dos grandes dioses, cuyos
nombres hemos mencionado de paso, han quedado ausentes de este estudio: Apolo® y
Dioniso. Ambos fueron inmigrantes y llegaron a Grecia en épocas prehistoricas. Su
importancia corresponde a un plano superior al de la simple religion de necesidades que
hemos analizado en este capitulo, y se revela con todas sus caracteristicas propias en la
gran crisis que sufrio la religion griega: la aparicion del legalismo y del misticismo en la
época arcaica. Mas adelante, trataremos de conjeturar su contribucion en virtud del
contenido de los nuevos valores religiosos que ellos introdujeron. Se trata de un
movimiento religioso que uno esta tentado de calificar como no griego. Indudablemente,
no paso sin dejar huellas, pero en total no fue sino un episodio, después del cual el
sentido religioso de los griegos retomo el cauce mas racionalista que le dictaban las
preferencias innatas del pueblo.

Hay que suponer que existié una religion de este tipo, pero mas simple y primitiva, bajo
la antigua monarquia patriarcal y la autoridad doméstica, religion creada por las sencillas
necesidades materiales y sociales de la época. En las paginas anteriores he tratado de
esquematizarla, y resulta evidente que Zeus ocupa alli, respecto a todos los problemas de
la vida, una posicién aun méas predominante que la que tiene en la religidbn que se conoce
comunmente. Esto constituye una grata confirmacién de nuestra teoria. Zeus fue la
deidad principal de los griegos inmigrantes, la Unica cuyo origen ario puede probarse
segun bases linglisticas. Los inmigrantes no podian llevar consigo dioses locales, si es
gue los tenian, sino solamente dioses y espiritus con significacién universal. Quiza en
esto radique la explicacién de la tendencia griega hacia las deidades universales, aunque
hay que insistir en que no se trata de una explicacién total. Las migraciones, que
abandonaron a su suerte a los dioses locales, contribuyeron inevitablemente a destacar
las deidades que poseian una significacion mas general. En las nuevas poblaciones, la
gente encontrd dioses que reconocié y venerd segun los principios del politeismo: cuius
regio eius religio, que habria que traducir: "hay que venerar al dios que habita el pais".
Entre ellos, habia dioses locales y deidades universales. Los rituales y las creencias que
los inmigrantes trajeron consigo y las que recibieron en el nuevo pais se relacionaron con
uno u otro dios, segun lo aconsejaban las circunstancias. El pantedn griego se formé,

% | a teoria de Wilamowitz de que Apolo tuvo su origen en Asia Menor (Hermes, y Greek Historical Writing
and Apollo) encuentra apoyo en detalles referentes a los festivales y en el computo del tiempo. Resulta
significativo que el epiteto homérico de Apolo, Crisaor, sélo aparezca en un culto cario de Zeus (Zeus
Crisadreo). El profesor Hrozny, lee el nombre de un dios Apulunas, protector de los portales.



entonces, por la fusion de los dioses de dos pueblos, pero la participacién de ambos en el
resultado final sélo se puede determinar de manera muy incompleta y poco segura.

Capitulo V
ANTROPOMORFISMO Y RACIONALISMO HOMERICOS

La cuestion homérica es de aquellos problemas en los que uno puede acercarse a una
solucion, pero que no se resuelven: carecemos de medios suficientes para ello. A pesar
de todo, su andlisis no ha sido vano. Lo que resulta claro es que los poemas homeéricos
contienen fragmentos que corresponden a un periodo muy amplio, desde los tiempos
micénicos hasta, por lo menos, el siglo séptimo. El hecho de que el creador de la obra de
Homero en su estado actual —salvo agregados evidentes— haya sido un mero editor o
un poeta de talento, tiene un interés menor para la historia dé la religién; es de mayor
importancia que, aun siendo un poeta creador, haya trabajado sobre la base de una
extensa y fecunda tradicion épica anterior que debié de tener su origen en la época
micénica, de acuerdo con los testimonios arqueologicos que surgen de los poemas. Al
tratar de seguir el curso de esta poesia épica a través de los siglos para remontarnos
hasta su origen y estratos mas primitivos, no hay que creer que se pueda llegar a su
antiguo nucleo quitando sencillamente las envolturas exteriores; la metafora mas correcta
consistiria en afirmar que se trata de una mezcla de distintos ingredientes, en la que lo
nuevo y lo viejo han quedado amasados en conjunto.

La religion homérica, como cualquier otra, se desarrolld6 con un lento proceso, y
debemos suponer que las huellas de las etapas intermedias hay que descubrirlas en los
textos homéricos. Pero su confirmacion no depende de criterios externos; la historia de la
evolucion de la religion homérica debe estudiarse Unicamente a traves de las evidencias
internas. Esta operacion resultara inevitablemente subjetiva y no la emprenderemos en
estas paginas; solo indicaré, a medida que aparezcan, los puntos menos discutibles
segun mi criterio. Homero ejercido una enorme influencia sobre la evolucion religiosa de
épocas posteriores —la famosa afirmacién de que Homero y Hesiodo crearon los dioses
griegos es tan antigua como Her6doto—, pero esa influencia fue ejercida por los poemas
homéricos como totalidad organica y completa y no mientras estuvieron en proceso de
formacion. Desde el punto de vista de la historia de la religion, resulta justificado,
entonces, que se trate a Homero en general como una totalidad indivisa, sin olvidar que
en su seno existen diferencias cuya historia, sin embargo, no se puede aclarar en forma
satisfactoria.

La obra de Erwin Rohde, Psyche, llené toda una época en la formacion de nuestras
ideas sobre la religion homérica, pero sufri6 el mismo destino que otras investigaciones
precursoras. EI método resulté de mayor validez que las conclusiones, demasiado
esquematicas y pasibles de revision, en el afan del autor por ser claro e incisivo. Rohde
insistié sobre las "supervivencias"; revelo las huellas de un estrato religioso, mas antiguo
y todavia vigente, y descubrié paralelismos con las mismas en pueblos extranjeros.
Demostré6 que en Homero desempefian un papel de importancia ya menor ciertos
fendmenos religiosos que aparecen en cualquier etapa primitiva, por ejemplo
purificaciones y expiaciones. Ocurre, en realidad, que esos fendmenos se presentan con
gran vigor al comienzo de la época histérica, y por eso hay que suponer que también
existieron en la época prehistérica de Grecia. Rohde llevo a cabo sus investigaciones
especialmente en lo referente al culto de la sepultura y de los muertos. La arqueologia
nos ha proporcionado pruebas convincentes sobre el vigor de ese culto en la edad
micénica; tampoco hace falta mencionar su importancia y su descendencia, el culto de los
héroes, en el periodo histérico mas antiguo. En Homero no aparece el culto de los



muertos y las ideas y costumbres relacionadas con el mismo han pasado a segundo plano
y sufrido considerable reduccion. Homero no representa un salto en la evolucion; sino una
ruptura: el periodo posthomérico se inicia en el punto en que el periodo prehomérico
termina.

Rohde llegé a la conclusion natural de que Homero se desvio de la linea principal en la
evolucion religiosa general de Grecia y tomo por un atajo. Los poemas homeéricos tuvieron
su origen en la poblacion inmigrante de las colonias de la costa del Asia Menor. Como los
emigrantes no podian llevar consigo las sepulturas de los antepasados, no pudieron
continuar con el culto de ellas, que ces6 por necesidad, y por lo tanto se debilitd ese
importante factor religioso. Su declinacién se vio favorecida por la falta del elemento
introspectivo y la ausencia de una tradicion relacionada con la vida en las colonias, donde
el hombre era el constructor de su propio destino; la tendencia del temperamento griego
hacia la afirmacion del yo y el racionalismo se desarroll6 sin obstaculos. En la madre
patria, el pueblo siguié viviendo en las antiguas tradiciones, cerca de las sepulturas de los
antepasados; la historia, al ponerlas de manifiesto, encuentra un estado de cosas
bastante diferente, que se vincula a condiciones prehomeéricas.

Se ha reprochado a Rohde que aislara a Homero de una manera poco historica, pero sin
duda la historia estaba de su parte. Histéricamente, resulta inconcebible que los ritos de
purificacion hayan constituido una invencion del periodo posthomérico, ya que tienen sus
raices en ideas primitivas sobre el tabd. También en Homero hay huellas de los mismos.
Después de la peste, los aqueos purifican el campo y arrojan los desperdicios al mar.
Héctor no hard sus ofrendas a Zeus con manos impuras; cuando Patroclo sale a
combatir, Aquiles purifica la copa con azufre y agua antes de ofrecer una libacion por el
éxito de su amigo. Después de matar a los pretendientes, Odiseo purifica la casa con
fuego y azufre. En este caso, no creo que hagan falta mas testimonios.

Mucho mas util e importante es el examen de las ideas predominantes en el mundo
homérico acerca de los muertos y de las condiciones de su culto. Una mitad de la antigua
religion perdié su dominio sobre el hombre: ya no aparece la vieja idea de que el muerto
sigue viviendo en la sepultura. Se menciona con frecuencia el timulo sepulcral con la
piedra erguida en su cima, pero sélo como timbre de honor en memoria de los muertos.
Se contintan las costumbres sepulcrales —la cremacion del muerto y de sus armas, la
lamentacioén, la ofrenda del cabello, los banquetes y juegos funerales—, pero todo ello se
considera un timbre final honorario, lo Unico que puede tributarse a los difuntos. Las
palabras de Andromaca después de la muerte de Héctor (lliada, XXIl, 512), revelan la
desaparicion total del antiguo sentido que se adjudicaba a las ofrendas funerales:

Pero, si, guemaré todo esto con ardiente fuego; de nada te sirven, porque no seras envuelto en
ellos. Que sean tu gloria, ante troyanos y troyanas.

El culto regular de los muertos, las ofrendas sobre la tumba, no se mencionan y parecen
no existir mas. Al cesar esta practica, se quiebra el poder de los muertos sobre los vivos.

Con este cambio estan relacionados una revision y un debilitamiento de las ideas acerca
de esa parte del hombre que sobrevive a la muerte, y también de las ideas acerca de su
existencia. Lo que sobrevive al hombre es la psique, el alma, la sombra: nada mas que
eso. Es verdad que las descripciones mas importantes de las almas aparecen en las dos
evocaciones de los muertos, las Nekyiai; que constituyen adiciones posteriores a la
Odisea. Las almas de los pretendientes muertos siguen a Hermes, su guia, hacia el
mundo subterraneo con un tenue chillido, como de murciélagos; aparece aqui la antigua
idea del aspecto ornitoldgico de las almas. Odiseo realiza tres intentos vanos para abrazar
la sombra de su madre: se le desvanece antes de aferrarla. Las "inanes cabezas" de las
almas no son de carne y hueso, se deslizan como suefios. Como un fantasma, Patroclo,



todavia insepulto, se presenta ante Aquiles, parecido al muerto en todo, aun en tamafio; la
vision arranca a Aquiles una significativa exclamacion (lliada, XXIIl, 103):

iOh! También en las moradas de Hades hay un alma y una forma (wuxn kai €idwAdv), pero no
hay en ellos ninguna vida.

Como en la Nekyia, la sombra de Patroclo se disipa "como el humo, chirriando”. La idea
predominante en la Nekyia; aunque no esté concretada sistematicamente, es la de que
las almas no tienen conciencia y que solamente pueden adquirirla bebiendo la sangre del
animal sacrificado, idea que tiene su origen en las ofrendas de sangre derramadas sobre
la sepultura. Las almas de los muertos no son fuertes ni conscientes; no hace falta
propiciar y venerar figuras tales. Tal tipo de existencia permanente no tiene valor alguno
para el hombre. Aquiles responde a Odiseo (Odisea, Xl, 489):

Preferiria ser un labrador y servir a otro, a un hombre sin tierra, con quien no ganaria mucho,
antes que reinar sobre todos los cadaveres aniquilados.

La vida después de la muerte resulta tan apagada y vacia que casi no existe. El hombre
gue convierte a la Muerte y al Suefio en hermanos gemelos y llama a la muerte "suefio de
bronce" no cree realmente en una vida futura.

El reino de los muertos esta estructurado sobre estas ideas. Alli reinan el detestable
Hades, el mas odioso de todos los dioses para el hombre, y su compafiera, la temible
Perséfone. El reino es oscuro y silencioso. Su caracter aterrador radica especialmente en
el hecho de que esta cerrado el camino de regreso para todo aquel que atraveso una vez
sus puertas. Hades es el poderoso guardian de las mismas; su perro aparece mencionado
en relacion con el mito de Heracles. Pilos, donde Heracles luché con Hades, es en su
origen nada mas que la entrada del reino de los muertos. La idea de un reino comdn para
ellos es, naturalmente, mucho mas antigua que Homero y aparece en la mayoria de los
demas pueblos. Surge por si misma en cuanto el hombre, para describir la vida en el mas
alla, acude a la analogia permanente con la vida humana. Generalmente, coexiste sin
dificultad con la idea de que el muerto esta vivo y en actividad dentro de la sepultura, pero
en Homero su predominio fue total y podria decirse que constituye una especie de
antropomorfismo. La vida después de la muerte ha quedado mas cerca de la vida terrenal,
pero perdid, en cambio, su poder e intensidad. En lugar de una copia, resulté una débil
sombra.

El reino de los muertos esta debajo de la tierra, porque alli estan enterrados. Cuando
tiene lugar la batalla de los dioses, Hades salta aterrorizado de su trono por miedo de que
el techo caiga sobre su cabeza. ¢Ddénde estan sus puertas? En épocas posteriores, se
pensaba que las grutas y los lagos profundos constituian entradas al Hades.
Indudablemente, la idea es antigua, pero para un pueblo navegante, que creia
ingenuamente que la tierra era un disco chato rodeado por el mar, el mundo tenia un
borde extremo doblando el cual los hombres pasaban a los reinos inferiores. Sobre esta
idea se apoya la famosa descripcion del Hades en el viaje de Odiseo hacia el mundo
subterraneo, pero existe también en la lliada. Patroclo pide a Aquiles que entierre su
cuerpo lo mas pronto posible, porque las sombras no le permitiran atravesar el rio que
constituye la frontera del reino de los muertos. El hecho constituye una trasposiciéon al
mundo homérica, de ideas que pertenecen a la antigua creencia de que el hombre
insepulto no puede hallar descanso; si su cuerpo no reposa en la tierra, debera rondar
incesantemente como un espiritu perdido. Por eso, al visitar las regiones inferiores,
Odiseo encuentra al naufrago Elpenor antes que a las demas sombras: todavia no ha sido
sepultado.

El vinculo entre ambos mundos, el de los vivos y el de los muertos, ha quedado
debilitado, pero de ningdn modo cortado; la doctrina de que la cremaciéon de los



cadaveres rompio ese vinculo resulta excesiva. Indudablemente, el poeta hace decir a la
sombra de Patroclo que, una vez sepultado, ya no volvera, pero esto constituye
meramente una expresion adaptada a ese momento especial; no hay que consagrarla
como una teoria general. Las ideas homéricas no carecen de mutuas contradicciones. Ya
hemos citado pasajes para demostrar que la sepultura se consideraba necesaria, ya que
sin ella el muerto no seria admitido en el reino subterraneo; sin embargo, en muchos
ejemplos se afirma que el muerto desciende hacia las moradas de Hades y el mismo
Aquiles dice que alli habita la sombra del insepulto Patroclo. La cremacién no tuvo su
origen, en manera alguna, en el deseo de liberarse de las molestas exigencias de los
muertos; es una antigua costumbre funeral con la que puede coexistir, y realmente
coexiste en épocas posteriores, la idea de que la vida y la actividad del muerto contintdan
dentro de la tumba. En la expresion "apaciguar con el fuego" (TTupog ueINloOEuEY) esta
implicita exactamente, la antigua idea de la sepultura como derecho indiscutible del
muerto, el mismo sentimiento que impide al guerrero homérico negarla aun al enemigo.

El entierro de Patroclo resulta conocido como reliquia del ostentoso culto funerario de las
épocas mas primitivas. Aquiles mata doce prisioneros troyanos, cuatro caballos, dos
perros y gran numero de bueyes y ovejas, pero el poeta no comprende la costumbre, no
sabe gue todas esas cosas debian servir al muerto en el otro mundo. Ademas de ésta,
existen otras supervivencias. Cuando a los muertos se los llama "cadaveres" (VEKUeqg),
como ocurre a menudo, nos encontramos ante una reliquia linglistica de la antigua
creencia en los aparecidos, que debe de remontarse a un periodo anterior a la
introducciéon de la cremacion. Al visitar el mundo subterraneo, Odiseo promete que una
vez de regreso en Itaca entregara al fuego una novilla y muchas cosas valiosas en honor
de los muertos. El respeto de Homero por la autoridad de los dioses se revela en el hecho
de que los ritos que realmente atafien a los muertos, él los refiere a los sefiores del
mundo subterraneo. Cuando Altea pide la muerte para su hijo, golpea el suelo e invoca a
Hades y a Perséfone, y no al espiritu de su hermano asesinado. Esta evolucién se detuvo,
y Hades no llego a ser totalmente un dios del culto.

En la descripcion del banquete funeral en honor de Patroclo, celebrado antes del entierro
(lliada, XXXIlII, 34), se nos cuenta que

por todo el derredor del cadaver corria derramada la sangre de las copas.

No existe raz6n alguna para no tomar la expresion en forma literal. Se trata de la ofrenda
de sangre (aipakoupia), tan comun mas tarde en el culto de los muertos: Odiseo, al visitar
el Hades, realiza la misma ofrenda. En este caso, se da la explicacion racionalista de que
la sangre devolvera la conciencia a las sombras, de acuerdo con las ideas homéricas al
respecto. En general, la Nekyia no implica una contradiccion tan notable con el resto de
Homero como la que a menudo parece suponerse. Constituye su rasgo sorprendente, en
realidad, el proporcionar una descripcion detallada del reino de los muertos. Los viajes de
Odiseo poseen el mismo clima que los trabajos de Heracles; llega incluso hasta el
mundo subterrdneo. Indudablemente, el hecho supone un creciente interés en ese
mundo, pero también un creciente interés en el cuento popular, hecho que constituye la
caracteristica especial de la Odisea. La economia poética aprovechd la circunstancia de
gue los compaferos de batalla de Odiseo podian entrar, de este modo, dentro de la
narracion y, aun mas, la oportunidad permitié el agregado de una lista de heroinas.

Se considera que la ultima parte, que describe a "los malos en el Hades", constituye una
interpolacién posterior que tuvo su origen en circulos 6rficos®. Esta Gltima teoria no me
convence totalmente. Minos todavia no es el juez de los actos de los muertos, sino que,
como Agamenon y Aquiles, prosigue en el mundo subterraneo la vida que llevo en la

% Wilamowitz, Homerische Untersuchungen.



tierra; fue un rey pacifico y legislador y, por lo tanto, administra justicia a sus subditos. Es
una idea primitiva que no tiene nada de orfica. Los tres delincuentes son Ticio, Tantalo y
Sisifo. En su origen, pertenecieron al mundo superior, pero se los trasladé al inferior. Esto
resulta sumamente importante porque marca el comienzo de una evolucién promovida por
los continuadores de Orfeo, la cual convirtié el mundo subterraneo en un lugar de castigo.
No es el unico ejemplo en Homero. En un pasaje (lliada, Ill, 278), se invoca a las Erinias,
y en otro (lliada, XIX, 259), "a aquellos (masculino; por lo tanto, no se trata de las Erinias)
gue en el mundo subterraneo castigan a los perjuros”. Los espiritus de la venganza fueron
alguna vez los espiritus de los muertos. Es ésta la idea que ha intervenido y, como los
espiritus de los muertos pertenecen al mundo inferior, se ha hecho de él también el lugar
de castigo. Quizé la causa decisiva de esta traslacion haya que buscarla en el violento
contraste entre la vida alegre y sana a la luz del sol y la existencia vacia y sin consuelo en
el mundo de las sombras, que los poemas homéricos revelan con una claridad tan
implacable. En Homero, el hombre se ha liberado del temor a los muertos, pero no del
temor a la muerte. La tendencia del sentimiento dio preeminencia, no al estado de
inanidad mismo, que podia haber sido objeto de indiferencia y aun de consuelo, sino al
temor de la inanidad. El sentimiento vencio al racionalismo, y se abrié el camino para una
evolucion que transformaria el reino homeérico de los muertos en algo totalmente opuesto.

Pero si los muertos no intervienen en la vida humana, los dioses lo hacen con mucho
mayor efectividad. La intervencion personal de los dioses en problemas grandes y
pequefios, algunas veces en forma indirecta, a menudo directamente, es un rasgo muy
conocido de la épica homérica, caracterizado con el término técnico de "aparato divino".
Los dioses son humanos; en realidad, demasiado humanos. El antropomorfismo
constituye el rasgo distintivo de Homero y de toda la religion griega posterior.

El punto de partida del antropomorfismo es el animismo. Este Gltimo estructura la
naturaleza interna de la divinidad tomando como modelo al hombre, y le adjudica voluntad
y sentimientos humanos, aunque lo hace siguiendo esquemas muy amplios dictados por
una psicologia individual inconsciente. La segunda fuente es el cuento popular; la tercera,
la necesidad de visualizar a los dioses. En tanto se los vea encarnados en animales y
objetos naturales, el antropomorfismo no constituye una necesidad. Pero una cultura mas
desarrollada comprende la diferencia que existe entre el hombre y los animales, y coloca
a aquél por encima de éstos; en ese momento, y no antes, se introduce el
antropomorfismo y vence a la idea de los dioses en forma de animal o en otras formas, o
bien se mezcla con ella, como ocurre en Egipto y la India. En consecuencia, el
antropomorfismo resulta en parte externo —en lo que respecta a la visualizacion de los
dioses— y en parte interno —en lo que respecta a la psicologia y a la historia de los
dioses—, cuando la mitologia los introduce dentro de su esfera. En las épocas oscuras
gue median entre la caida de la cultura micénica y el periodo homérico —momento en
qgue debié de desarrollarse especificamente el antropomorfismo griego—, el arte de la
escultura carecid de importancia; hay que suponer, entonces, que el antropomorfismo
interno fue la fuerza directriz. Pero es cierto, ademdas, que las numerosas
representaciones micénicas de las deidades constituyeron un punto de partida y un
estimulo para la evolucion de las ideas que los griegos trajeron consigo.

El antropomorfismo, como resultado del animismo y de la necesidad de una presencia
visual de los dioses, resulta natural y existe entre muchos pueblos; en realidad, entre
todos los que han superado la etapa mas primitiva; sin embargo, su predominio no es
absoluto. Las grotescas figuras de las deidades de Africa y de la Polinesia no constituyen
meramente un resultado del convencionalismo y de la falta de habilidad artistica.
Significan algo, lo mismo que los idolos de la India con cabezas de animales, multiples
brazos y otras peculiaridades. La idea del poder sobrehumano de los dioses se abre paso
y trata de expresarse a traveés del arte. Para nosotros, la figura resulta grotesca, pero no



ocurre lo mismo para el devoto del Africa o de la India. Los griegos nos han educado
dentro de un antropomorfismo sistematico, que es algo especificamente griego.

En este antropomorfismo radica un racionalismo genuinamente griego también. Los
dioses son antropomorficos, se parecen al hombre, y en consecuencia, no son ni mas ni
menos que imagen del hombre. Por eso, el antropomorfismo posee en los griegos una
limitacion caracteristica. Si existe una forma visible, no hay antropomorfismo, pero se
detiene también la evolucion del dios. En la religion nativa de los griegos, el dios solar
apenas llegé a convertirse en el objeto real de un culto, justamente porque su forma
visible quedé limitada al disco del planeta. En cambio, aparece como figura mitolégica en
la Odisea. Lo mismo ocurre con Eos, la de los dedos sonrosados, y con los vientos; el
proceso se aprecia en forma muy caracteristica en el caso de los rios, poderes naturales
gue gozaron de un culto real. El culto y las ideas estan unidos al objeto mismo, el agua
del rio, aunque muchas veces los dioses fluviales aparecen representados con forma
humana y Homero los hace tomar parte en la asamblea de los dioses y les adjudica
padres y descendientes. Sus ofrendas se depositan dentro de los manantiales o del agua
del rio. El vigor de la descripcion de la lucha de Aquiles con el Escamandro radica en el
hecho de que el rio est4 considerado como un elemento —una inundacion, un torrente—
ante el cual el héroe esta a punto de rendirse, antes de que llegue otro elemento para
salvarlo, el fuego.

En un pasaje en que Atena aparece sin disfraz, se dice que es parecida a una mujer alta
y hermosa. Los dioses constituyen la clase antropomorfica superior; se los conoce por el
aspecto y el comportamiento, de igual manera que se identifica a un principe o a un noble.
Cuando aparecen disimulados, conservan algo de su superioridad, como un principe
disfrazado, y aunque se los reconoce facilmente al desaparecer, sélo en ese momento la
persona ante quien se han mostrado cae en la cuenta de que en ellos 0 en su aparicién
habia algo de peculiar. Como la estatura elevada era un signo de belleza aristocratica,
gue el poeta rara vez deja de adjudicar a sus personajes, especialmente a las mujeres, lo
prodiga a los dioses en grado aun mayor. Por eso, ademas, el arte ingenuo de las épocas
primitivas hace que los dioses resulten mas grandes que los hombres. Con cierta
incongruencia, que sin embargo no es dificil de comprender, Atena, en un pasaje, despeja
los ojos de Diomedes para que pueda reconocer a los dioses en la batalla.

Sin embargo, algunas veces resulté dificil al poeta conservar dentro de ciertos limites su
sentido de la superioridad de los dioses. Sobrevivia la antigua idea de su epifania en
forma de pajaros, y por eso la rapida llegada o desaparicion de un dios es a menudo
comparada con el vuelo de un pajaro. Sin duda esta de acuerdo con la misma idea el
hecho de que las puntas de las ramas de los arboles se estremecen al paso de Hera y de
Hipnos, y de que Hera se desliza sobre la cima de las montafias més altas sin tocar la
tierra con el pie. En otros pasajes, encontramos ejemplos de meras hipérboles poéticas; el
Olimpo se sacude cuando Zeus asiente con la cabeza o Hera se mueve en su trono; en la
batalla, Ares y Poseiddn gritan como diez o doce mil hombres juntos. En este caso, como
cuando Ares vencido en la lucha cubre siete yugadas, aparece un toque casi burlesco.
Este dltimo ejemplo constituye un motivo de los cuentos populares que el poeta consideré
atil y que lo corrigié. En el mundo subterraneo, el cautivo Ticio cubre nueve yugadas.

Desde un comienzo, Zeus fue la deidad principal de los griegos inmigrantes, y lo
exaltaron permitiendo que los demas dioses desaparecieran 0 quedaran en segundo
plano. Los inmigrantes encontraron en Grecia nuevos dioses y se apoderaron de ellos; lo
mismo ocurri6 con otros que les llegaron desde afuera. Pero consideraron a todos
subordinados a Zeus. De este modo, a causa de su importancia original y de su evolucion,
Zeus se convirtio en la deidad principal, el rey de los dioses. En Homero, asume un lugar
de absoluto predominio. Este hecho tuvo menos importancia en el culto, donde el dios que
se adora en un momento dado goza de una preponderancia casi exclusiva. El hombre
dirige su atencién a uno en particular, y los demas no estan presentes en su espiritu de



manera inmediata. Por eso, en el culto, dificimente pueda plantearse un problema
respecto a la superioridad o inferioridad relativa de los dioses entre si. En poesia resulta
bastante diferente; alli aparecen unos al lado de otros, en el mismo plano y como
protectores de bandos opuestos. Las consecuencias del antropomorfismo, disimuladas en
el culto, se hacen visibles aqui: el mundo de los dioses esta aparejado con todas las
debilidades humanas. A esto se lleg6 por etapas sucesivas, durante la evolucion de la
épica. Una marcada tendencia en este sentido debié de acompafiar la estructuracion de
una gran épica a partir de poemas independientes entre si. Se ha afirmado, quiza con
razon, que en las partes mas antiguas de Homero los dioses son mas independientes
unos de otros, y que la comunidad divina, con su fortaleza real, el Olimpo, constituye una
creacion del poeta de la lliada. Nuestra conformidad con esa opinion dependera de
cuanto estemos dispuestos a atribuir al creador de la lliada en su estado actual.

La comunidad divina es una copia de las condiciones de la época caballeresca®. La
sede de los dioses es, por lo tanto, una acrépolis con su fortaleza real, el Olimpo; se
acerca tanto a la idea fisica de la montafia de Zeus, coronada de nubes, que la cima esta
representada como erguida en el espacio por encima de las nubes. Como antes, alli se
sienta Zeus cuando quiere estar solo; en ese lugar convoca al consejo de los dioses. Mas
abajo se halla la ciudad divina, donde el palacio de Zeus, cuyo piso esta cubierto de
laminas de oro, eclipsa a los demas edificios. Alli se sientan los dioses en sus tronos y
beben vino, como los principes feacios en la casa de Alcinoo.

El palacio esta rodeado de brillantes muros, junto a los cuales descansan los carros de
los dioses. En sus pesebres, los caballos comen ambrosia. Zeus y Hera tienen cada uno
su propio talamo, como lo tenia Telémaco. Alrededor de este palacio se encuentran las
moradas del resto de las deidades. Alli tiene su taller Hefesto, que forj6 todo ese
esplendor. La ciudad debia de estar rodeada por un muro, ya que se nos cuenta que las
puertas se abren por si mismas y estan custodiadas por las Horas, En una morada real
existen muchos sirvientes; las Horas son servidoras de Zeus, Iris lo es de Hera, Deimos y
Fobos lo son de Ares; aun Poseiddn, cierta vez, prestd ese servicio a su hermano mayor.
Iris es la mensajera de los dioses (Hermes desempefia este papel por primera vez en la
Odisea), Hebe es la escanciadora. Temis parece ocuparse en las comidas. Los oficios
estan representados por Hefesto, por Atena y las Gracias que tejen, y por el médico
Pedn.

La vida se desarrolla como en alguna casa real donde hubiera constantes diversiones.
La idea no debe parecemos tan despreciable: aun siglos después, la beatitud del otro
mundo no podia imaginarse de otro modo. Zeus impera, como Agamendn, sobre un
grupo de vasallos obstinados y discolos, cada uno de los cuales persigue sus propios
objetivos. En una ocasion, los dioses se rebelaron contra él, y hubo dificultades para
reducirlos. Las antiguas leyendas cosmogonicas contribuyen a completar el cuadro feudal.
Zeus ha compartido el mundo con sus dos hermanos; su parte esta constituida por el cielo
y las nubes, pero impera sobre todo lo demas en virtud de su derecho de nacimiento. Su
voluntad es libre, y algunas veces se vale de la amenaza y de la violencia para cumplirla,
pero debe respetar a los demas dioses, aunque a veces con un desagrado mal
disimulado. En la Odisea, las cosas ocurren de modo mucho mas sereno y ordenado;
hasta, se podria decir, mas parlamentario. En el consejo de los dioses reina la mayor
armonia, aunque se aproveche la ausencia del intransigente Poseiddn para aprobar el
regreso de Odiseo a su hogar.

Como cualquier familia noble, los Olimpicos poseen un arbol genealégico. La
cosmogonia de forma genealdgica es, naturalmente, mas antigua que Homero, que ya la
conoce; por lo menos, habla de Océano, el origen de los dioses, y de su madre, Tetis.

¥ La palabra "caballeresco" puede prestarse a malas interpretaciones. El estado divino esta estructurado
segun el modelo de la sociedad feudal micénica; ver mi obra Mycenaean origin of greek mythology.



Las relaciones genealdgicas sencillas, como que un dios tiene progenitores y una esposa,
0 que un ser humano nacidé de un dios, pertenecen también a épocas mas primitivas; el
mito de Tetis constituye un ejemplo que viene del cuento popular. Estas tendencias
adquirieron impulso a favor del interés genealdgico y de las ambiciones de la nobleza.
Varios pasajes de Homero revelan que los héroes se complacian en enunciar no solo su
propia genealogia, sino también la de sus caballos. El antecesor mas antiguo es un dios.
En consecuencia, se introdujo en la genealogia de los dioses un sistema mas preciso. Se
los reunid en una sola familia; los dioses antiguos, los derrotados dioses del pais —que es
lo que podrian ser en realidad los Titanes—, se convirtieron en los padres de los dioses
reinantes; anteriores a ellos, estan los principios cosmogonicos. Por eso aparecio en el
mito divino esa rebelidn doméstica en virtud de la cual Zeus expulsé del trono a su padre.

Al comparar ideas posteriores, referentes a los atributos de los dioses, se ponen de
manifiesto ciertas limitaciones que corresponden a las deidades homéricas; se deben a
ideas religiosas de una época anterior y no al antropomorfismo de Homero, aunque en él
aparezcan en contraste mas violento a causa del habitual caracter sistemético de su
antropomorfismo. Estas limitaciones surgen de tres nociones: omnipresencia,
omnisciencia y omnipotencia, cualidades que nunca poseyeron totalmente los dioses
griegos. Desde un comienzo, aparecen localizados en sus dominios habituales y en los
lugares de su culto. Para el sacrificio, habia que invocar su presencia en ese lugar. Se los
ve llegar con la imaginacion o en forma visible, descendiendo como los pajaros, tal como
ocurre en las representaciones micénicas. Su presencia estd sefialada por signos
concretos, como la inclinacién de la palmera en el himno de Calimaco a Apolo Delio. Las
nubes se retnen alrededor de la montafia de Zeus y retumba el trueno. Zeus baja de su
montafia o del cielo, ya que Zeus significa "cielo". En realidad, Zeus se aduefié de la
imaginacion griega. Su montafia se llama Olimpo, pero en Homero el Olimpo y los cielos
son una sola cosa. En sus plegarias, entonces, el hombre dirigié sus miradas al cielo,
donde habita Zeus; del culto de éste, la costumbre pasé al de los otros dioses, que en la
época micénica se hacian visibles en forma de pajaros. La atencién se dirigia quiza
simplemente a su venida, no a la direccidon que traian. Finalmente, el antropomorfismo
reunio todos los dioses sobre el Olimpo.

Ese hecho no impide que los dioses posean ademas sus moradas particulares; Zeus
reina desde el Ida, donde tenia un santuario y un altar; Poseidén vive en las
profundidades del mar, donde tiene su palacio en Egas; Apolo mora en Licia, 0 en sus
santuarios de Crisa, Cila y Ténedos. Ares y Fobos vienen de Tracia, la tierra de los
berserkers, y Boreas y Céfiro también vuelven a Tracia, la region desde la cual soplan.

Para la gente sencilla, que pasa su vida en el mismo lugar, la localizacion de los dioses
no presenta problema alguno. Para ese tipo de individuos, resulta evidente que los dioses
se encuentran alli donde se los busca con el culto, y resulta igualmente evidente que no
se los puede encontrar en otros lugares. Pero, cuando se sacan las consecuencias
extremas del antropomorfismo, como en el caso de Homero, esa localizacién se
manifiesta como una deficiencia humana de los dioses. Tetis no puede ver a Zeus
inmediatamente por encargo de su hijo, porque €l y todos los dioses han partido el dia
antes para un banquete en Etiopia. También Poseiddn est4 con los etiopes cuando se
reune el consejo de los dioses que decide el regreso de Odiseo a su hogar. Al volver, el
dios divisa a Odiseo desde los montes Solimos. Zeus tiene a la vista, desde el Ida, el
campo de batalla de Troya; Poseidon, desde la cima de Samotracia. Los dioses,
entonces, deben andar de aqui para alla, y en este caso Homero emplea una licencia
poética. Poseiddn necesita cuatro zancadas para ir desde Samotracia hasta Egas; los
caballos de los dioses saltan una distancia tan grande como la que puede alcanzar el 0jo
de un espia.

No ocurre lo mismo con la auténtica experiencia religiosa, que supone indudablemente
gue su dios esta localizado, pero no pregunta en primer lugar si se halla en su sede



cuando desea invocarlo. Da por sentado que escuchard dondequiera que esté. La
plegaria del herido Glauco es caracteristica (lliada, XVI, 514): "Escuchame, sefior, estés
en Licia o en Troya; tU puedes oir dondequiera que estés". Inmediatamente se cura y
recupera su vigor. Aunque los dioses no puedan verlo todo, escuchan todo lo que a ellos
se refiere, aun en Homero. Hera, sentada en su trono del Olimpo, alcanza a oir las
arrogantes palabras de Héctor; Poseidon escucha como se jacta el arruinado Ayax; y
Tetis, en el fondo del océano, el lamento de su hijo por Patroclo. El antropomorfismo no
pudo apartar al creyente de esa conviccion, pero, como veremos, modificé parcialmente
su forma.

Se afirma a veces que los dioses conocen todo, y de algo nada seguro se dice: "Sin
duda, Zeus y los otros dioses inmortales lo saben". En ocasiones, sin embargo, los dioses
revelan una ignorancia muy humana respecto a lo que les concierne de muy cerca.
Poseiddén no se da cuenta de que el aborrecido Odiseo viaja de regreso a su hogar hasta
gue ve la nave ya lejos, sobre el mar. EI omnisapiente Proteo no sospecha que Menelao
y sus hombres se han escondido dentro de pellejos de foca para atraparlo y obligarlo a
revelar su sabiduria. Lampecia es la que informa a Helios, que todo lo ve, que los
hombres de Odiseo se han apoderado de sus rebafios. En estos casos, obra la influencia
del cuento popular, cuya estructura no se preocupa de la incongruencia de los hechos; el
antropomorfismo adopt6 sus meétodos. Existe una ingenuidad casi primitiva en la
afirmacion de que Zeus, sentado en el monte Ida, ha vuelto sus ojos y, por lo tanto, no se
da cuenta de que Poseiddn ha corrido en auxilio de los griegos.

El hombre trata de conocer el futuro por medio de presagios y oraculos. Ambos
provienen de los dioses, y por eso la religion practica cree que ellos conocen el futuro. En
Homero aparece también esa creencia. Tetis sabe, por Zeus, que su hijo tendra una vida
breve pero gloriosa, o que, en cambio, llegara a una opaca ancianidad. Los dioses
advirtieron a Egisto y le revelaron su destino. Circe narra a Odiseo lo que le sucedera en
el viaje de regreso y después de llegar a su hogar. Pero aqui, como en otros pasajes,
Homero utiliza las frases oraculares como recurso poético: por su intermedio revela la
intriga, como ocurre en los prélogos de la tragedia.

Asi como el hombre homérico afirma a veces que los dioses conocen todo, también a
veces dice que los dioses son omnipotentes. Lo mismo que la primera, esta segunda
afirmacion ha de considerarse desde el punto de vista del sentimiento religioso practico.
Cuando el hombre desea que los dioses satisfagan todos sus deseos, supone que
pueden hacerlo. Pero sabe también perfectamente que la naturaleza sigue su propio
curso; la regularidad de la misma lo ha impresionado a veces tan violentamente, que no
sélo la subraya sino que la establece como limite para el poder divino. Por eso se dice
gue ni aun los dioses pueden mantener alejada a la muerte. Circe afirma que ni siquiera
Poseidon podria salvar a Odiseo del remolino de Caribdis. Odiseo exclama que ni el
mismo Poseiddn, el padre del gigante, puede restituir el ojo del Ciclope. El enfoque es
subjetivo y varia segun el angulo desde el cual se observa el fendmeno. La fantasia del
cuento popular se preocupa tan poco del orden de la naturaleza como de la congruencia
de los hechos. Para ella, detener el curso de la luna o del sol resulta problema sencillo. El
antropomorfismo, que incluye al dios solar entre las demés divinidades, considera muy
natural que Atena impida la aparicion de Eos con el objeto de prolongar la noche para los
esposos recién reunidos, o que Hera, durante el combate por el cadaver de Patroclo,
envie a Helios por debajo del horizonte contra la propia voluntad del dios.

De su origen primitivo, los dioses llevaron consigo en el trayecto hacia un plano religioso
superior numerosas caracteristicas que el antropomorfismo homérico realzé e iluminé.
Ninguna de ellas resultd mas decisiva que la ausencia en los dioses de cualquier relacion
con la moral. Poder, conocimiento, presencia, no se concebian todavia como valores
absolutos y abstractos; la conciencia religiosa tenia presente el poder de las deidades y
no sus limitaciones. La ausencia de moralidad hizo presa del nervio vital del sentimiento



religioso. En tanto que los dioses son dioses de la naturaleza, nada tienen que ver con la
moral; la lluvia cae igualmente sobre justos e injustos. El animismo infunde a los dioses
voluntad y sentimientos, pasiones y caprichos humanos. En la etapa mas primitiva, el
objetivo del hombre no consiste en defender la moral sino en obtener de los dioses la
satisfaccion de sus propios deseos (Autolico aprendié de Hermes a superar a los demas
como ladron y perjuro). Este ingenuo enfoque nunca desaparece, aunque el hombre
aprende paulatinamente que existen ciertos deseos que no se prestan para un planteo
ante los dioses. Busca una autoridad para las practicas que han dado forma a la vida
social, y la encuentra en los dioses. La opinidbn publica impone, entonces, esas
costumbres al individuo, aunque no respondan a los propios deseos del mismo.

El hombre homérico habia recorrido ya cierta distancia en esa trayectoria. Los vinculos
sociales eran débiles; en cambio, era mas intensa la santidad de las leyes no escritas que
determinaban las relaciones mutuas de los hombres. Las pasiones y las voluntades
poseian una violencia indémita que a menudo hacia que el hombre pasara por alto esas
leyes, pero la transgresion se juzgaba severamente como acto de insolencia y presuncion
(UBpIg, aTacBaAin). En sus demandas contra los poderosos, los hombres se remitian no
sé6lo al juicio de sus iguales, a quienes debia someterse el opresor, sino también a los
dioses que daban valor a la ley no escrita. La transgresion de esta Ultima acarrea la ira
divina (vépeoig). Los Pretendientes no recuerdan que sus actos podrian provocar el
resentimiento de los hombres; Helena se lamenta de que Paris no tenga en cuenta ese
resentimiento. El acatamiento del cddigo moral ordinario se llama verglenza, modestia
(aidwg); en los peligros de la batalla, incita aun al timido. Los actos de ultraje y el caracter
piadoso, la insolencia y la observancia de las leyes (UBpioTai—vO0G Beoudng,
UBpIc—elvouIn) aparecen en oposicion; los dioses estan informados de la existencia de
esos contrarios. Pero resulta significativo que esos pasajes aparezcan en la Odisea; sin
embargo, en la lliada existe un ejemplo notable, en un simil, es decir, en una de las partes
mas nuevas. Se nos cuenta como Zeus arroja sobre la tierra los temporales de lluvia
otofales, porque esta irritado con el hombre que dice cosas perversas, desvirtia la
justicia y no respeta a los dioses; grito profundo que anuncia a Hesiodo.

Nos encontramos, en este caso, ante una ley todavia no escrita. En otros lugares
aparecen ciertas obligaciones, precisamente las que posibilitan la vida social y constituyen
los cimientos de la sociedad de la época: se sancionan las ofensas contra los dioses,
contra los padres, hermanos mayores y refugiados (naturalmente, no en el campo de
batalla) y también el perjurio y la ruptura de los pactos. Aun los mendigos tienen sus
Erinias. El relato del duelo entre Paris y Menelao reposa, coherentemente, sobre la idea
de la culpabilidad de Paris, de su crimen contra la hospitalidad.

Frente a este planteo, que trata de convertir a los Dioses en guardianes de la ley y de la
costumbre, se sitla la antigua concepcién apoyada en el culto. Cuando el hombre se
vuelve hacia los dioses, no fundamenta sus demandas dentro del cuadro actual de su
espiritu ni sobre el valor moral de sus actos, sino sobre su descendencia y sus relaciones
divinas; los favores que los dioses le han dispensado antes; las ofrendas, los dones y las
promesas que €l les ha consagrado. En el culto, el elemento moral pasa a segundo plano,
porque alli el hombre o la comunidad se encuentran solos con su dios; los demés son
extrafios o enemigos, y para ellos no valen las consideraciones morales. En una narraciéon
poética, donde el hombre o los pueblos se enfrentan como iguales, las cosas resultan
bastante diferentes. Lo que es justo para uno debe ser justo para otro. Las discordias
humanas pasaron del mundo de los hombres al mundo divino, donde encontraron puntos
de conexion provenientes del cuento popular.

Todo el que marcha hacia el combate cree estar bajo la proteccion divina, en el mundo
homérico no menos que en nuestra propia época. La sencilla solucién de que los dioses
velan por los combatientes y deciden la contienda segun un propésito superior -el
cumplimiento de su propia voluntad con independencia de la del hombre- ha satisfecho,



tan poco, antes como ahora, las exigencias humanas de una ayuda divina. Durante la
primera guerra mundial, se sefalaba ironicamente que Dios se habia dividido en el dios
de los ingleses y el dios de los alemanes. Los dioses griegos eran universales y por eso
surgié la misma dificultad, aunque el problema no fue objeto de satira alguna. EI mejor
testimonio del predominio de Zeus nos lo da el hecho de que realmente esta por encima
de los combatientes y lleva a cabo sus propios designios. La época micénica tuvo diosas
de las ciudades que eran las protectoras particulares del principe y del pueblo. Se
generalizaron, pero no totalmente. Hera es la diosa nacional de los argivos, Atena se
inclina fervorosamente por los griegos y ciertos héroes gozan de su proteccion personal.

La posicion de los dioses como deidades protectoras no debia necesariamente entrar en
conflicto con el sentimiento religioso. Pero eso ocurre a consecuencia del cuadro
antropomorfico de las partes en conflicto que aparece en el poema, donde los dioses, al
igual que los hombres, estan divididos en dos bandos hostiles. El espiritu partidario afecta
a todos los dioses, salvo a Zeus. Los que pertenecen a los griegos se encuentran en el
campo de éstos, junto con Poseidon. Apolo y Afrodita, cuyo origen forAneo no se olvidaba
a pesar de haber sido admitidos en el pantedn griego, estan de parte de los troyanos, ya
gue aun ellos deben poseer deidades protectoras. Los dioses toman partido y persiguen
sus fines por cualquier medio, sin excluir la malicia y el engafio. Si estan embanderados,
resulta natural que tomen parte en la refriega, no solo indirectamente, sino también por
interferencia directa. La narracion de las hazafias de Diomedes, donde el héroe hiere a
Afrodita y a Ares con ayuda de Atena, tiene cierta magnificencia que evoca la época en
gue el principe partia con la diosa de su ciudad y podia enfrentar en la batalla a las
deidades protectoras de otra. En todo lo demés, sin embargo, ya no se perciben las
emociones de los viejos tiempos. Como consecuencia, también los dioses se agrupan en
dos bandos enemigos, como en el canto XXI de la lliada. La grandeza del comienzo
proviene de una pugna entre los poderes de la naturaleza, pero ese clima no se mantiene.
Pero hay el suficiente respeto por los dioses para no permitirles lanzarse seriamente el
uno contra el otro; por eso, el efecto general resulta ridiculo, como no deja de notarlo
Zeus.

El espiritu partidario se intensifica por el hecho de que las deidades estan protegiendo a
sus hijos y favoritos. La idea micénica de la protectora divina del principe ha dado paso a
una relacion puramente personal, en virtud de la cual Atena protege a ciertos héroes. Bajo
el peso del antropomorfismo, la idea religiosa de proteccion se ha convertido en
favoritismo humano. Esta circunstancia pone de manifiesto uno de los rasgos mas
notables del aparato divino. Los hijos de los dioses tienen su origen en el cuento y en la
genealogia populares; acentian el antropomorfismo porque es imposible suponer que los
dioses no se parezcan a los hombres, ya que favorecen a su propia sangre. Sélo Zeus
esta por encima de esa debilidad y deja que Sarpeddén marche al encuentro de su destino.

Se ha afirmado a menudo que laira y el favor de los dioses homéricos —el odio de Hera
por los troyanos, la furia de Poseidon contra Odiseo, la persecucién de Artemisa contra
Eneo por haberla olvidado en un sacrificio— dependen de motivos personales, como en el
hombre; entre esos motivos desempefian importante papel la vanidad y el honor
afrentados. Los dioses son volubles, aun traicioneros, pero la culpa de esto no la tiene
exclusivamente el antropomorfismo: se debe también al hecho de atribuirse a los dioses
cualquier cosa inesperada. Sobre esto volveremos mas adelante. Hemos visto que la raiz
de la creencia es primitiva, arraigada en los poderes y el animismo de la naturaleza, pero
los frutos crecieron excesivamente en el clima del antropomorfismo poético, que hace de
la vida de los dioses un reflejo de la del hombre. Vimos también que aparecieron
exigencias éticas que, ademas, se impusieron a los dioses: un credo ético exige que los
guardianes de la ley y de la costumbre practiguen lo que predican. Pero el
antropomorfismo expulsoé a la ética de la descripcion que el poeta hace del mundo divino y
la arrastré a un conflicto con las exigencias religiosas planteadas a los dioses en una



época mas evolucionada. El problema de Job —la justificacion de lo que la deidad permite
gue suceda al hombre— estaba presente en el espiritu, aunque no se lo expresara. Ante
un poder de superioridad inconmensurable, el hombre se inclina temeroso y humilde, sin
pedir justicia; sobre esta base, los dioses de la naturaleza pudieron mantener su lugar,
pero el antropomorfismo los despojé de su poder misterioso. En una forma de religion
mas primitiva, ese poder debe ser magico, no debe obrar humanamente ni por medios
humanos. La magia practicamente no aparece en Homero; s6lo quedan de ella tenues
rastros. Esta ausencia es un resultado del antropomorfismo, que hostilizo todo lo que no
estuviera embanderado con lo humano, fueran las maravillas de la magia o los dioses con
formas grotescas. Las deidades se hicieron humanas —en realidad, demasiado
humanas— y se las midid, entonces, con los patrones del hombre. Se les exigio
moralidad, justicia y piedad, exigencias que no podian cumplir. Su naturaleza era, en su
origen, diferente; por eso el antropomorfismo hace resaltar sus defectos.

El consistente antropomorfismo de Homero representa a los dioses como poseedores
de todas las debilidades y necesidades humanas. Hermes se lamenta de su largo viaje
hasta el remoto rincon del mundo donde habita Calipso; Hera lava su cuerpo con
ambrosia antes de encontrarse con Zeus, su amante; Zeus regafia a los desobedientes y
los amenaza con golpes; Ares y Afrodita resultan heridos; Zeus reposa, vencido por el
amor y el suefio, mientras la tempestad maltrata a su hijo Heracles y los troyanos pasan
terribles aprietos. Pero el racionalismo indica que debe existir una diferencia entre dioses
y hombres, una diferencia puramente fisica ademas, ya que los dioses no son mortales,
como los hombres. La respuesta es tipicamente racionalista: si los dioses son inmortales,
es porque su alimentacion difiere de la del hombre mortal. Por sus venas no fluye sangre,
sino icor. También sus caballos son inmortales y comen ambrosia. Por eso la ambrosia
puede proteger de la corrupcion los cuerpos de Patroclo y de Héctor. La inmortalidad de
los dioses trazé una nitida linea de separacion que el hombre no podia atravesar. En
otros aspectos, esa linea no existia; los dioses son mas fuertes, mas sabios y mas
poderosos que los hombres, pero esto es una mera cuestion de grado. Existe una palabra
significativa, "facilmente" (peia), que aparece siempre en pasajes referentes a los dioses.
Salvan o se llevan a alguien "facilmente, como lo hace un dios"; viven "facilmente”, sin las
penas y las tribulaciones que constituyen la suerte del hombre. Su vida y su conducta han
hecho decir que las descripciones homéricas del mundo divino son una caricatura de la
vida de los circulos aristocraticos, o también que las escenas olimpicas constituyen un
sustituto de las escenas de la vida familiar, inevitablemente ausentes en virtud de las
condiciones anormales de un campamento.

En realidad, existen en Homero tres clases antropomorficas. La diferencia entre las
dos inferiores, la nobleza y el pueblo, es tan clara como la diferencia entre las dos
superiores, la nobleza y los dioses. La diferencia entre las dos inferiores es
despiadadamente marcada. Las palabras "bueno" y "malo” (€00AGg, KakOg) empiezan ya a
utilizarse como signos de clase. Existe una diferencia caracteristica entre la actitud de
Odiseo hacia el pueblo y hacia los héroes, al tratar de impedir que el ejército regrese al
hogar; se dirige a los héroes con palabras amables y elocuentes, pero se lanza contra el
pueblo con insultos y golpes. La escena con Tersites es muy conocida por todos. En la
narracion de los combates, el pueblo pasa totalmente a segundo plano: la valentia es una
virtud noble que no pertenece a la gente vulgar. Pareciera existir algo asi como la
conviccion de que la diferencia esta establecida por la naturaleza.

Indudablemente existieron entonces, como han existido siempre, individuos que
guisieron atravesar los limites de su clase. Surge con mucha claridad el deseo de la
nobleza: constantemente, principes y princesas son comparados con dioses y diosas:
Idomeneo se destaca entre sus cretenses como un dios; el pueblo de Licia contempla a
Sarpedon y a Glauco como a dioses. A algunos principes se los llama "engendrados por



los dioses", a muchos otros, “"criados por los dioses"; el Ultimo epiteto se aplica a la
totalidad de la nobleza feacia.

Los limites entre clases se mantienen en virtud de las leyes no escritas que afianzan el
orden social. La no observancia de las mismas constituye una insolencia (UBpiIg) que atrae
la indignacion (vépeoig). Este sustantivo aparece siempre utilizado en el ambito de las
relaciones entre los hombres, pero el verbo véueodw, "estar encolerizado”, se utiliza
también respecto a los dioses. Hera "estd encolerizada" a causa de las jactanciosas
palabras de Héctor; Apolo, ante el ataque de los aqueos; Zeus, por los actos malvados. El
hombre comun, que ha luchado por elevarse desde su propia clase hasta la superior,
¢qué habria dicho de la oposicion que encontraba? Probablemente se habria referido a
ella con las palabras ayaual y peyaipw; significan concretamente "contemplar algo como
demasiado grande”, pero se modificaron hasta adquirir un sentido muy cercano al de
"envidiar". EI hombre comin mira desde abajo lo que la nobleza contempla desde arriba.
A su vez, la nobleza contempla desde abajo a la clase de jerarquia superior, la de los
dioses. Y precisamente con respecto a la relacién de ésta con el hombre se utilizan las
dos palabras anteriores. El ansia de fama y una ilimitada pasion por si mismo incitan al
hombre de la nobleza, y, cuando lo golpea la desgracia, se la califica como envidia de los
dioses: éstos consideran su éxito como algo que excede las posibilidades humanas. La
explicacion aparece constantemente: se la utiliza cuando se rompe la cuerda del arco en
el combate y el enemigo puede escapar al dardo; Calipso piensa que los dioses no miran
bien que una deidad viva con un mortal. Finalmente, la expresion resulta estereotipada;
Penélope dice que la envidia de los dioses ha impedido que ella y Odiseo vivieran juntos.
El antropomorfismo descubre de esta manera, en el orden social establecido, el ultimo
obstaculo entre dioses y hombres. Los griegos nunca perdieron de vista la idea ni el
problema que ello suponia. El auténtico sentimiento religioso considera la insolencia para
con los dioses el mas tremendo de los pecados éticos y religiosos. Los griegos no lo
consideraron asi a causa de su antropomorfismo, que hizo que los dioses se parecieran a
los hombres y que, por lo tanto, se los midiera con los mismos patrones morales que a la
humanidad.

En realidad, ningan ser viviente jamas vio un dios; en Homero, solo tienen relaciones
personales con pueblos fabulosos y favorecidos, como los etiopes y los feacios. Pero no
es sistematico; aunque soélo en raras ocasiones, un dios puede revelarse realmente a
ciertos héroes con su forma auténtica. Postulando que adoptasen forma humana, el
racionalismo vencié la dificultad de suponer que los dioses intervenian con tanta
frecuencia en los asuntos del hombre sin que jamas se los viera. Este recurso constituye
un rasgo caracteristico del aparato divino en Homero, y la creencia popular lo fomento6. Se
pensaba que en todo extrafio existia algo misterioso, y segun la ocasién se creia que un
dios estaba oculto bajo esa apariencia.

Respecto a las actividades de los dioses, la experiencia religiosa tiene ain menos para
contar que respecto a su epifania. Indudablemente, muchos experimentaron la
intervencién y la influencia de un dios, pero el simple sentimiento religioso no se pregunta
cdmo o por qué medio se ejerce esa influencia. Ve algo que debe adjudicar al poder
divino, sabe que su plegaria sera respondida; con esto se siente satisfecho y no averigua
mas. El racionalismo sucumbié a la tentacion de representar la influencia e intervencion
de los dioses en una forma visible, verosimil para la razén ordinaria. El antropomorfismo,
al conferir a los dioses forma humana, indicé el camino. Lo mas compatible con la realidad
era que el dios interviniese bajo el disfraz de un ser humano.

Esta resultd la forma normal en que se hacia intervenir a los dioses, pero existen ciertas
diferencias. Zeus dirige la batalla desde lejos por medio de su voluntad y de los mensajes
gue envia; interviene personalmente una sola vez, cuando arroja el rayo delante de los
caballos de Diomedes. Apolo golpea a Patroclo con su poderosa mano y la armadura se
desprende del cuerpo del héroe; se adelanta a Héctor con la égida y nivela con el pie el



foso que rodea los barcos griegos, con la facilidad con que un nifio llenaria jugando un
hueco en la arena. Pero nunca se rebaja al oficio de escudero o al mero engafio, como
hace Atena. La intervencion de los demés dioses exhibe el poder divino ain en menor
grado, sufre una humanizacion todavia mayor. En la Odisea, Atena se convierte en un
espiritu familiar, salvo en el hecho de que no se la invoca ni se la obliga a aparecer sino
gue se presenta voluntaria y espontaneamente.

Otra explicacion racionalista de la presencia de los dioses y de algunos de sus actos es
la de la nube u oscuridad siempre a mano cuando uno de ellos quiere aparecer entre los
hombres, o ayudar y salvar a alguno de sus favoritos. Los dioses se sientan sobre los
muros de Troya y bajan a la lucha ocultos en una nube; apartan a los héroes de la
contienda envolviéndolos en una niebla; Atena cubre a Odiseo de la misma manera
cuando éste entra caminando en la ciudad de los feacios y cuando regresa a itaca; Apolo
protege el cuerpo de Héctor con una niebla. Cuando una nube se extiende sobre el
Olimpo y cuando Zeus, sobre el Ida, se entroniza sobre una de ellas, estamos ante una
reminiscencia de la naturaleza visible. En una etapa posterior, la nube se convierte en un
recurso para volverse invisible, parecido al yelmo de Hades, el sombrero magico de
nuestras tradiciones populares, que probablemente constituya una adaptacién racionalista
de esa antigua idea popular. El deseo de visualizar las cosas se pone de manifiesto en
gue, finalmente, la nube se convierte en un manto que los dioses se echan sobre los
hombros. El ejemplo mas notable es el de Ares, que se aleja de la batalla y se sienta en
una nube contra la que apoya su lanza. La idea inversa, la de una nube o de una
oscuridad que cubre los ojos de alguien y le impide ver, aparece pocas veces. En todos
los momentos de la vida humana, Homero reconoce la influencia de un poder divino. Los
dioses son los dispensadores de ventajas fisicas e intelectuales, de habilidad y de
prosperidad. El ojo profético de Calcas, la habilidad cinegética de Escamandrio, el arte de
Fereclo para construir naves, el arte del telar propio del ama de casa, el cetro de los
Pel6pidas, la armadura de Aquiles, el arco de Pandaro, todas estas cosas son dones de
los dioses. Ellos son los amos de los destinos humanos: garantizan la caida de Troya, un
seguro regreso al hogar, una novia, los hijos. El resultado del combate entre Héctor y
Aquiles, la monarquia de Troya, la mano de Penélope, todo esto esta en manos de los
dioses. Levantan y derriban, envian prosperidad y ruina. Sobre todo, son los amos de la
vida y de la muerte. Ha nacido la idea de un gobierno del universo, consciente y
omnipotente, que no se ejerce segun un plan establecido sino segun una Unica voluntad.
Se ha discutido mucho respecto a la relacibn que existe entre esa idea general y la
voluntad personal de cada uno de los dioses. El problema no puede resolverse
dogmaticamente, tal como ocurre por lo comun en los analisis. Hay que remitirse a la
experiencia religiosa, recordando que para ella no existe ninguna dificultad en admitir la
supervivencia simultanea de ideas contradictorias, y esto ocurre con mayor facilidad
cuanto mas antiguas y mas sencillas son esas ideas.

Hasta aqui nos hemos referido principalmente a la propia exposicion del poeta, y en
especial a su aparato divino. Pero existen poderosas razones para suponer que el poeta
adopta esa forma con el fin de descubrir las reilaciones de los dioses entre si y con los
hombres, descripcién que forma parte de su esquema poético, pero que no esta de
acuerdo con las creencias reales del hombre homérico y con sus esperanzas respecto de
los dioses. Un medio para diferenciar la presentacion poética y la real experiencia y
creencia religiosa esta dado por la observacién de que las propias palabras del poeta
tratan a los dioses de manera bastante diferente que los discursos que pone en boca de
los hombres. El aparato divino pertenece al poeta; las palabras de los hombres no lo
utilizan. En los casos en que el primero puede indicar exactamente qué dios intervino, el
personaje humano, con relacion a los mismos hechos, hablara vagamente de un daimon,
de algun dios, o del mas poderoso de los dioses, Zeus. La version que el mismo Odiseo
cuenta de sus aventuras no menciona a Atena; en la version del poeta, sin embargo, ella



es la protectora constantemente presente. Existen excepciones, pero resulta muy
caracteristico que pertenezcan a las esferas especiales de actividad de ciertos dioses,
especializacion que tuvo su origen en la creencia y en el culto antiguos: una muerte
violenta se adjudica a los dardos de Apolo y Artemisa; la turbulencia del mar, a
Poseidon; el don de la habilidad artistica, a Atena; el azote del hambre, a la ira de
Deméter. El rey estd bajo la proteccion de Zeus, pero la diosa protectora personal
pertenece al mito y, por lo tanto, al aparato divino. Es decir que, salvo ciertas excepciones
claras y facilmente determinadas, el pueblo de Homero no responsabiliza a un dios por
separado de todas las experiencias atribuibles a la intervencion divina. Y esas
experiencias constituyen un elemento importante de la vida del hombre homérico.

Como todavia ocurre en la actualidad, no se piensa en los dioses en épocas de
prosperidad, cuando todo va bien y sigue su curso normal. Pero cuando las cosas van
mal, los hombres se vuelven hacia ellos; en Homero, sin embargo, no para buscar refugio
y consuelo, sino para adjudicarles la culpa de lo que ha ocurrido, opuesto a lo deseado y
proyectado. Incluso en el aparato divino, la idea aparece expresada con una frase
corriente: "Esto no hubiera ocurrido, si un dios no..." El hombre esta totalmente dominado
por la emocién del instante; cuando el apasionamiento se ha calmado y las
consecuencias desgraciadas comienzan a hacerse evidentes, afirma: "Yo no quise esto;
por eso, no lo hice". El propio comportamiento se ha convertido en algo ajeno a si mismo;
pareciera que algo lo ha penetrado desde afuera. Culpa a algun daimén o dios, a Ate 0 a
Zeus, a la Moira y a las Erinias, como lo hace Agamendn respecto de su comportamiento
con Aquiles. Dentro de si, tiene lugar una especie de division de la personalidad, aunque
no en el sentido patoldgico de dos diferentes estados de la misma. Pocas veces aparecen
realmente en la conciencia mental dos corrientes contrarias. El estado espiritual que
describen admirablemente las lineas de Kipling:

(I've) stood beside an' watched myself
be'aving like a blooming fool

[Yo estaba aparte y me veia a mi mismo / comportarme como un perfecto idiota]

es poco comun en Homero. Algo parecido podria darse en Aquiles, a raiz de su discusion
con Agamendn en el canto primero de la lliada, pero en general dos diferentes estados de
conciencia no son simultaneos sino sucesivos. ElI cambio violento de un estado a otro
divide la mente en dos. EI hombre "queda fuera de si", y cuando "vuelve en si", su yo
ordinario se niega a reconocer el efecto de esa alteracion y la considera provocada por
alguna fuerza ajena a él. La misma divisién se produce cuando algo imprevisto sobreviene
al hombre. Un acto puede dar resultados funestos aunque no se lo realice en el ardor de
la pasion sino con sereno dominio de si mismo. En estos casos, el hombre afirma: "Esta
no fue mi intencion; por lo tanto, no me pertenece". Lo considera como algo exterior a él,
gue ha penetrado en su vida desde fuera y ha interferido en sus intenciones. En este caso
también, culpa a un poder superior y divino.

De aqui nace la creencia en la constante interferencia de los dioses en la vida humana.
Esa creencia se aplica a lo que ya ha ocurrido; en cuanto al futuro inmediato, el hombre
sabe perfectamente que los resultados dependeran de si mismo, y piensa y actda en
consecuencia. Esta linea de pensamiento es egocéntrica y discrecional. Los demas saben
muy bien que nadie mas que el hombre es el responsable de sus actos y de las
consecuencias de los mismos; hablan de los actos de los demas de acuerdo con esta
idea, salvo que quieran justificarlos, como Priamo, cuando dice a Helena que los dioses, y
no ella, son los culpables de las desgracias acarreadas a Troya porque Paris viold la
sagrada hospitalidad. Por lo comun, el individuo quiere justificarse y, por lo tanto, se
refiere generalmente a los dioses, pero puede también culparse a si mismo cuando la
ocasion es adecuada y asi lo exige. Desarrollada sistematicamente, esa linea de



pensamiento eximiria al hombre de la responsabilidad de sus actos y lo convertiria en un
mufieco en manos de los dioses, pero el hombre homérico posee un sentido de la
realidad demasiado fuerte como para llegar a esa conclusion, aunque se haya acercado
mucho cuando tenia razones para desconocer las consecuencias de sus actos.

Los poderes divinos a los que se adjudica todo eso no pueden ser los dioses comunes,
especializados y antropomorfizados. Por ello, éstos estan ausentes de las palabras que
se ponen en boca de los hombres y que nos revelan las creencias reales y las
experiencias religiosas del hombre homérico. En lugar de dioses con nombres personales,
aparecen calificaciones generales: daimén? "los dioses”, "un dios", "Zeus". La palabra
Saipwyv y la palabra 0g6¢g ("dios") se intercambian a menudo; daimén puede indicar
cualquiera de los dioses antropomorficos, pero el centro del concepto esta en lo
indefinido, en el poder, al paso que theods tiene su centro en lo individual y personal. Un
daimén no posee individualidad real; a diferencia de un dios, s6lo la adquiere en la
manifestacion ocasional del poder divino. Por eso, en este sentido, se puede encontrar en
lugar de daimén el indefinido "algun dios" (6€6¢ TIG), el colectivo "dioses” (B¢oi) o la deidad
omnimoda, Zeus, el dios superior a todos. Un examen de los pasajes en que se adjudica
algo a un daimén revelara que los mas numerosos son aquellos en que el daimén envia al
hombre, o hace que se le envie, algo contrario a la voluntad, a la intenciébn o a las
esperanzas del mismo; en muchos otros pasajes, se atribuye al daimén una inspiracion
subita. El adjetivo derivado, daiudviog, recibe siempre, en forma mas o menos notable,
una idea de culpa, y califica algo maravilloso, incomprensible, irracional.

Usener consider6 al dadimén un dios momentaneo: "lo que aparece sUbitamente ante
nosotros como otorgado desde lo alto, lo que nos hace felices, desgraciados o pesarosos,
lo que se presenta ante la emocion exaltada como un ser divino" (Gotternamen). Pero la
idea no se agota con estas palabras y el término "dios momentaneo”. Un daimén no
posee individualidad real; sélo se le confiere en virtud de la manifestacién en que aparece,
y constituye nada mas que una manera de expresar la creencia de que un poder superior
produce cierto efecto. La diferenciacion de los daimones no depende de los fendmenos
religiosos sino de los fendmenos de la naturaleza y de la vida humana. Un dios llega a
convertirse en una individualidad caracteristica en virtud de una necesidad religiosa y a
través del culto; un daimén representa una parte, adaptada a la manifestacién accidental
del momento, del poder sobrenatural reconocido por el hombre en fenémenos que él se
considera incapaz de explicar a partir de su experiencia ordinaria. El poder en si no esta
diferenciado; por eso, en cada caso por separado, se lo hace equivalente a la
manifestacion accidental del momento. Concebir por separado la expresion del poder
resulta imposible sin la concepcion general del poder, aunque ésta sea inconsciente.

En el pueblo de Homero, la idea de "poder" estaba viva, aunque sin nhombre; persistio
siempre entre los griegos, que después acufiaron expresiones abstractas: "lo divino”, "lo
deiforme" (16 6¢iov, 16 daiydviovg) para sefalarlo. S6lo este concepto podia responder a
la idea de una causa divina presente en el corazén del hombre y en todos los detalles de
la vida humana; eso no era posible para los dioses antropomérficos, ya que el proceso de
especializacion y de individualizacion les habia fijado estrechos limites. Tocamos aqui una
base primitiva, el primer sembradio de la religibn misma. En estudios recientes de ciencia
de las religiones, esa idea ha pasado a primer plano. Es mas conocida con el nombre de
mana, pero el pueblo sueco alun conserva la creencia en el "poder" (makten) y en los
"poderes” (makterna), y la lengua todavia utiliza estas palabras en ese sentido. La religion
nordica nos proporciona ejemplos de como la creencia en un "poder" se transformé en la
creencia en "poderes" y se relacioné con un mundo antropomorfico de dioses. Se adjudicé
a los dioses epitetos como regin, bond ("los que gobiernan”, "los que sujetan"), al paso
gue raa ("los que imperan”, raada) es todavia una palabra escandinava corriente para
duendes y otras figuras parecidas de las creencias populares. El espiritu griego, en razon
de su interés en lo individual y lo concreto, no conservd conscientemente la idea de



"poder” sino solamente la de sus manifestaciones, en virtud de las cuales se revelaba el
daimén. El antropomorfismo y el racionalismo se apoderaron de los dioses,
individualizandolos y especializandolos. Esto indudablemente afectd la idea del daimon,
de modo que la palabra pudo también utilizarse respecto a un dios, y se adjudico a los
daimones una falsa apariencia de individualidad, aunque el contraste se aprecia
claramente. A causa de sus limitaciones, los dioses no podian ser responsables del
elemento irracional de la vida, ese plano en que el instinto del hombre siente con mayor
fuerza la intervencion de un poder superior. Por eso, la antigua creencia en el "poder"
sobrevivié en esa esfera, pero evolucioné de un modo caracteristico de los griegos.

A veces, la idea de daimon recibe un toque generalizador que la acerca a la idea de
Destino. La creencia en el Destino existe en Homero, aunque han resultado inutiles los
esfuerzos realizados para explicarla satisfactoriamente o para resolver el problema de la
relacion existente entre la voluntad de los dioses, libre y poderosa, y el Destino que todo
lo determina. No nos corresponde entrar en un estudio tedrico de este problema, sino mas
bien tratar de comprender como naci6 y se desarrollo esa idea.

El hombre que ha obrado dominado por la pasion o el extravio se ha convertido en
alguien ajeno a su propio acto. Al tener conciencia de la intervencién de un poder
superior, no siempre habla de un daimoén, de algun dios o de Zeus,, como causa de sus
actos; a menudo utiliza las palabras "extravio" "suerte" "sino", (atn, poipa, uépog, aioca).
Estas palabras no pueden indicar absoluto dioses concretos. En Homero, existen dos
alegorias sobre Ate (locura ciega, extravio) que rio dejan lugar a confusion. Junto a los
sustantivos poipa, uoépog, aparecen las expresiones verbales cipaptal, éuuyope. Cuando
posteriormente Moira se convirtié en una figura mitolégica, antropomorfizada, se acudié a
los participios (cipapuévn, TeTTpwuévn) para expresar claramente el antiguo sentido.
Tampoco se tratd de convertir en un dios la palabra méTuog, "suerte”, que contiene una
idea semejante. El sentido corriente de las palabras es el mas antiguo y el original:
"suerte”, "sino", "lo que le cae en suerte a cada uno". Cuando ocurre algo impensado, algo
inesperado, el hombre no siempre invoca a los dioses o al "poder”. Habla también de su
suerte, la que le toca en las cosas que ocurren, asi como habla de su porcion, de su parte
en una comida; corresponde también a su "porcion" el hecho de que no todo marche
como él desearia. La porcién es la cuota obligada y normal de reveses y desgracias, y
también de éxito y felicidad, de que goza cualquier hombre. Alguien puede incluso
acaparar mas de lo que corresponde a su cuota. La expresion, que tanto nos sorprende
en su traduccion comun, "por encima del Destino" (Utrép podpov, UTTEP aicav), tiene su
origen en ese sencillo punto de partida. Tiene relacién con ella la expresion semejante,
UTTép Bedv, que se traduce generalmente "opuesto a la voluntad de los dioses". El giro
adquirié ese sentido porque el mito, en la misma linea que el cuento popular, permitio
gue los hombres lucharan contra los dioses y los vencieran. Era un ejemplo que excito la
complacencia del hombre homérico en el sentido de su propia fuerza y al que Apolo
mismo alude alguna vez. Por otra parte, esa expresion sirvié para liberar a los dioses de
su responsabilidad en las desgracias humanas y para adjudicarla a los mismos hombres.

El hombre esta siempre muy dispuesto a buscar la intervencion de un poder superior
cuando se frustran sus planes y resulta presa de la desgracia. También esto es su cuota
en la vida humana, su suerte, su moira. Las mismas circunstancias se consideran, en un
momento dado, como resultado de un "poder” y, en otro, como la suerte o la cuota del
hombre; el enfoque sélo difiere en el hecho de que se busque o0 no un poder Superior que
esté detras de lo que ha ocurrido. EI hombre habla de la até que lo ha cegado. La locura
ciega (atn), el resultado de estar ciego (ddocBai), se convierten, por una simple
transposicion, en el sujeto de la oracion, la causa, el agente que ha producido la ceguera.
Si estudiamos el problema mas profundamente, lo que produjo esa transposicion es la
division de la personalidad por medio de la cual el hombre desconoce la responsabilidad
de sus propios actos. En el mismo sentido, las palabras que significan "cuota”, "suerte"



(MoTpa, aica) son sustantivos. Por eso, pueden aparecer como sujetos y, como ambas
lineas de pensamiento se confundieron naturalmente y no pudieron mantenerse
separadas, las palabras se utilizan para indicar el "poder" y aparecen como agentes,
causas. Posteriormente, resultaron personificadas; el comienzo ya se aprecia en la
expresion "la poderosa moira". De aqui nace el sombrio matiz significativo que se ha
adjudicado a la palabra. El conflicto entre la voluntad del hombre y su suerte en la vida se
reveia con mayor claridad en la desgracia y, sobre todo, en la postrera e inevitable
porcién, la muerte.

Esta es la suerte segura del hombre; por encima de todo, su porcién propia y cierta en la
vida. Indudablemente, la leyenda habla de héroes que la vencieron y de hombres que
resultaron inmortales; Calipso promete a Odiseo la inmortalidad. La segura espera de la
muerte ejerce una influencia tan poderosa que se afirma que ni siquiera los dioses pueden
evitarla. Ella proyecta sobre la clara vida del hombre su sombra profunda y negra; el terror
se apodera del hombre homérico al enfrentarse con la inanidad vacia del reino de los
muertos. Por eso, lo asalta con violencia la idea de la muerte como suerte segura de
todos los seres vivientes, predeterminada y adjudicada simultaneamente con el
nacimiento. El fatalismo nace de este pensamiento; su raiz est4 en lo inevitable de la
muerte. Ella es la porcién del hombre, pero éste posee ademas otra porcién en la vida.
Tan pronto como la porcion se revela como la cuota inevitable y normal —esto esta
implicito en la misma palabra moira— se difunde el fatalismo y toda la vida humana cae
bajo su influencia. Homero ya habia partido por esa senda. Llegé tan lejos que, a veces,
los hombres quedan eximidos de la responsabilidad de sus actos.

Pero aqui encontramos una vez mas, aunque en forma disimulada, la idea del "poder"
universal, que se desarroll6 en virtud de la tendencia creciente a reflexionar sobre los
destinos de la vida humana, ya que los distintos acontecimientos de la misma no poseen
una moira separada, como posee cada uno su daimén. Asi como la palabra es una sola,
asi también los acontecimientos son manifestaciones de una Unica moira. La palabra
nunca aparece en plural, salvo en un pasaje tardio (lliada, XXIV, 49), en el cual ya ha
tenido lugar la personificacion.

Ese circulo de ideas estuvo expuesto ademas a la influencia de las concepciones
mitologicas, que contribuyeron en parte a conformar una moira antropomaorfica y en parte
a provocar el desarrollo del fatalismo. Asi como la moira de la muerte se adjudica él
mismo dia del nacimiento, nace la idea de que el curso total de la vida queda
predeterminado con el mismo. La vemos en la conocida imagen de los destinos que los
dioses o los poderes hilan y devanan para los hombres, como la hebra hilada se devana
en el huso; hablamos de destinos, es decir, de aquello que los dioses permiten que
suceda a los hombres. Esa predeterminacion nace del tema del cuento popular referente
a los dones que los dioses traen a los hombres para sus cumpleafios o dias de bodas,
dones que deberan servirles en la vida. Los mitos de Meleagro y Heracles constituyen
ejemplos de ese tema. La idea de la porcion, moira, que estaba en evolucion, se apoderé
del motivo, y nacié asi el concepto de que el destino, el curso de la vida, queda
determinado en el nacimiento.

La moira y los daimones por un lado, los dioses por otro, representan dos etapas en la
evolucion religiosa. Una es mas antigua y menos precisa, pero evolucioné de manera
peculiar y mas tardia; la otra es mas nueva y se caracteriza por figuras individuales y
antropomorficas, sumamente especializadas. Por eso, estas figuras no pueden aparecer
como causa de todas las emociones, de todos los acontecimientos en que el hombre
siente la mano de un poder superior. A causa de su caracter especial, los dioses
homeéricos se vieron obligados a dejar al "poder” y a los "poderes” una esfera de actividad.
Como ellos mismos eran en gran parte dioses de la naturaleza, esa esfera resultd, en
primer lugar y especialmente, la vida del hombre en todo lo que no esta determinado por
la naturaleza. Los limites no son fijos ni estan claramente trazados. La palabra daimon



incluye también a "dios", y "dios" se puede utilizar ademas en forma indeterminada o
colectivamente para indicar el "poder”. Tan pronto como el "poder" adquiere un caracter
sustantivo, por ejemplo, en el caso de moira, se hace sentir la tendencia a la
personificacion, en cuya serie sigue el antropomorfismo. Un dios, Zeus, posee una
naturaleza tan universal y omnimoda que su influencia se puede descubrir en todas
partes. Rige los destinos, como la Moira, porque él, como ella, constituye una expresion
que indica el "poder" omnimodo.

Ambos sistemas, el de los dioses y el del "poder”, descansan sobre distintas bases; los
poderes quedan en segundo plano, sobre los antiguos pedestales abandonados por los
dioses. La discusion respecto a la relacion entre los dioses y el Destino constituye, desde
el punto de vista de la historia de la religién, una discusién sobre palabras. La fe sencilla
no encuentra dificultad alguna en la sumisidbn a esas contradicciones. Pero ambos
sistemas pueden entrar en conflicto mutuo. Homero es un racionalista, ha abandonado la
ingenuidad, y por eso la logica ha planteado un problema a la religion. A veces, con la
simplicidad de la época antigua, la moira y los dioses aparecen, sin ningun problema, uno
al lado del otro. Otras veces, los dioses y Zeus determinan la moira. El mismo Zeus se
siente capaz de modificarla; se abstiene de hacerlo a pedido de Hera y no por falta de
poder. En este caso, un sistema esta subordinado al otro. No se toma en serio a la moira;
estamos simplemente ante uno de los acostumbrados conflictos entre dos dioses. Pero el
conflicto se agudizé en el momento en que se tomd en serid el sentido subyacente de
ordenacion, es decir, de algo determinado por el Destino. El problema era de gran
importancia, pues en ultima instancia involucraba la existencia misma de la religion. La
religion, en sentido estricto, no era vigorosa en Homero, hecho que se debe en gran parte
a la violenta rivalidad del otro sistema.

Ocurrié a veces que el "poder" recibi6 un nombre adaptado a su expresion particular;
Até (locura ciega) es uno, pero existen varios: la Discordia (Eris), el Espanto (Deimos,
Phobos), el Tumulto (Kydoimés) y en realidad hasta el mismo Ares (el Destructor),
pertenecen todos a la misma familia. Se escribe el nombre de estos poderes con
mayuscula y se los llama dioses, pero carecen de personalidad e individualidad, ya que
no constituyen sino un poder de cierto tipo. Son personificaciones. La personificacion no
es una abstraccién correspondiente a un periodo posterior y mas evolucionado, como se
afirma a menudo; es una descendencia bastarda del "poder" y del dios. En su serie, vino
después la alegoria, de la que también existen en Homero ejemplos refinados. En lo que
se refiere a los problemas religiosos, dejé a las épocas posteriores una herencia fecunda
y fatal, en sentido positivo y negativo.

Para terminar, unas pocas palabras sobre los mitos. Segun la opinién corriente,
constituyen el contenido principal de los poemas homéricos. Hasta cierto punto, la
afirmacion es incorrecta: depende de lo que se incluya bajo el rétulo de "mito". Ya he
sefialado varias veces que una de las raices principales del antropomorfismo esta en el
cuento popular. Alli desempefian un importante papel los seres sobrenaturales: estan al
mismo nivel de las figuras humanas. En tanto el cuento sea meramente un cuento popular
y se limite a lo que llamamos las figuras inferiores de las creencias populares,
conservando su innato caracter fantastico, la contradiccion que supone colocar lo
sobrenatural al mismo nivel que lo humano pasa inadvertida. Pero la contradiccion se
hace sentir cuando, en la evolucion, se llega al politeismo; los seres sobrenaturales de las
creencias populares pasan a la categoria de dioses y éstos remplazan a aquellos seres
dentro del cuento popular, que comienza a evolucionar hacia el mito. Como lo ha
sefialado Wundt, los mitos son una creacion de la edad heroica segun los patrones de sus
propias condiciones de vida. En el caso de los griegos se agrega su racionalismo innato
gue barri6 con los elementos magicos y fantasticos inherentes al cuento popular. Al
eliminarlos, se acrecent0 y predomind aun mas el caracter antropomaorfico de los mitos.
No sabemos cudl era la forma prehomérica de los mismos, salvo en lo que respecta a



ciertas conclusiones subjetivas y poco seguras que surgen de versiones posteriores que
no nos parecen homéricas. Por eso debemos limitarnos a un estudio del mismo Homero
para valorar la influencia de sus lineas de pensamiento sobre la mitologia.

En cuanto a los mitos, también existe una diferencia entre los pasajes en que el poeta
mismo es el que habla y los que pone en boca de sus personajes. Cuando el poeta habla
en nombre propio, en general los mitos estdn ausentes; las alusiones mitolégicas se
limitan a una escueta cita de nombres en los arboles genealdgicos de los héroes. Podria
suponerse que las genealogias brindaban una oportunidad a la medida para digresiones
mitolégicas; sin embarga, sélo una digresion de ese tipo aparece en boca del poeta: en la
lliada, la referente al origen de los dos héroes tesalios, Menesteo y Eudoro. En la Odisea,
las digresiones parecen ser mas abundantes; la mas notable es la que se refiere al
adivino Teoclimenes y a su familia. Hay otras dos, una referente a la cicatriz que quedo a
Odiseo durante la caza del jabali y que provoca su reconocimiento, y otra referente a su
arco regalo de ifito, pero ambas tienen una relacion tan estrecha con la narracion que
dificilmente se las podria tomar en cuenta. En los demas casos, las digresiones
mitologicas aparecen en boca de los personajes introducidos por el poeta, por ejemplo,
las historias que cuentan el destino de los héroes al regresar al hogar; inclusive el mito de
los amores de Ares y Afrodita se atribuye al cantor Demaodoco.

Las narraciones mitoldgicas, incluso las alusiones en los casos en que importan algo
mas gue meros nombres, estan puestas en boca de las personas que aparecen en los
poemas. La mayor parte de las veces se las cita como ejemplos que advierten o justifican,
consuelan o alientan; pero también sirven para embellecer la genealogia. En las
plegarias, se las introduce como argumento para al otorgamiento del ruego. Cuando
Néstor cuenta con tanta presteza sus hazafias de juventud, el detalle no constituye
solamente un toque caracterizador sino que tiene la intenciéon de ser un ejemplo que
estimule a la juventud. El hecho es realmente curioso, ya que en la épica no faltaban
oportunidades para las digresiones mitologicas. En cambio, Homero se complace en
hablar con similes. S6lo una vez toma de la mitologia un simil pormenorizado, cuando
Odiseo compara a Nausicaa con la virgen Artemisa. Los similes, que consideramos uno
de los rasgos mas notablemente caracteristicos del estilo épico, son algo realmente
nuevo; revelan una faz de la vida mucho mas adelantada que las partes heroicas. Por
mas que sorprenda, estd comprobado que los cantores homeéricos consideraban la
mitologia como algo pasado de moda; era una antigua herencia que se habian agenciado,
pero su interés comenzaba a seguir otras sendas.

Si comparamos la presentacion que hace Homero de sus héroes y dioses con la
mitologia en otros testimonios, resulta evidente que modificd los mitos en una direccién
antropomorfica. La disputa entre los dioses, en los cantos XXI y XXII de la lliada, no pasa
a mayores —so0lo Ares resulta derribado por Atena— a pesar de la solemne presentacion
y del comienzo grandilocuente. El poeta ya no se atreve a seguir el mito y dejar que los
dioses lleguen a las manos. La disputa entre dioses y hombres tampoco es frecuente, no
obstante la activa interferencia de los primeros en el campo de batalla; el anico ejemplo
aparece en la narracion de las hazafias de Diomedes, canto cuyo diferente caracter se
revela también en el hecho de poseer mayor cantidad de alusiones mitolégicas que
cualquier otro canto de los poemas homéricos. Como lo hemos sefialado, los dioses
tienen relaciones personales solamente con pueblos fabulosos, los etiopes y los feacios.
En los mitos originales, hombres y dioses aparecen en un plano de igualdad bastante
distinto. En un mito contado por Homero, Ides utiliza su arco contra Apolo y le arrebata su
prometida, Marpesa. Fuera de este ejemplo, Homero presenta sistematicamente las
disputas con los dioses como ejemplos disuasivos. En el rigor de su antropomorfismo, el
racionalismo del poeta hace valer sus derechos; le resulta imposible imaginar que un dios
pueda ser golpeado como un hombre —es algo que nunca se ha visto— y ademas que el
hombre pueda no ser derrotado en su lucha contra los omnipotentes.



Ocurre lo mismo con los dones de los dioses. Salvo el caso de las armas de Aquiles,
esos dones se reciben por herencia; solo los héroes legendarios reciben dones
personales de manos de los dioses. Las leyendas son mas crudas que la épica, y esto
ocurre no soélo en lo que se refiere a los mitos divinos sino también en lo referente a los
heroicos. Esa crudeza esta reflejada en las palabras de Néstor acerca de los héroes de
antiguas épocas, que fueron los mas poderosos y lucharon contra los mas poderosos, los
animales salvajes del monte. Las conocidas palabras de Homero: "Somos peores que
nuestros padres”, estan provocadas no solo por el recuerdo de las desaparecidas glorias
de la Edad Micénica sino también por las poderosas figuras de los mitos que una época
menos ingenua no pudo imitar. Resulta significativo que, en el caso de adoptarse motivos
antiguos y crudos, inmediatamente adquieren un caracter satirico. Por ejemplo; la escena
al final del primer canto de la lliada, en que Hefesto se convierte en copero para poner
término a la discordia entre los dioses; las amenazas de Zeus al comienzo del octavo; la
perspicacia de Hera con respecto a Zeus, donde el poeta ha manejado, de manera
esencialmente blasfema, un antiguo mito del culto; el castigo de Artemisa por parte de
Hera, que la golpea en la cabeza con el propio arco de su contrincante, como si fuera una
escolar desobediente; la listeza de Menelao y su gente para convencer a Proteo, ayudado
por la hermana de éste. El respeto por los mitos se perdio casi totalmente a causa de las
absurdidades de los mismos, y existe una tendencia a ponerlos en ridiculo. El peor
ejemplo es la historia de los amores de Ares y Afrodita. Esta es la reaccién del
antropomorfismo y del racionalismo en contra del mito, al cual no pudieron superar o
transformar totalmente.

Desgraciadamente la mayor parte de las narraciones mitolégicas son bastante breves vy,
sobre todo, no conocemos la forma prehomérica del mito, de modo que no podemos
estimar por comparacion directa el alcance y la naturaleza de la transformacion. Pero me
parece seguro que Homero no sélo transforma los mitos en una direccién antropomorfica
sino que ademas profundiza su aspecto psicolégico; esto, en un sentido interno, supone
también introducirles rasgos antropomorficos. El proceso se revela ademas en el hecho
de que los mitos no se narran gratuitamente, por el mero interés en la mitologia, sino que
se los utiliza como ejemplo, advertencias, o0 como consuelo y aliento. Hasta Heracles, se
nos cuenta, sucumbi6 al Destino y al implacable furor de Hera; esto debe de ser una
alteracion homérica del mito. La humanizacién y el ahondamiento psicologico aparecen
claramente al final del mito de Belerofonte que, odiado por los dioses, vagabundea por la
llanura de Ale, royendo su corazén y apartandose del camino de los hombres. No es un
héroe mitico, sino un hombre desgraciado; no una figura mitoldgica, sino un personaje
tragico. Por eso, las mejores narraciones de Homero, las que admiramos por la
descripcién magistral del hombre —la ira de Aquiles, la despedida de Héctor, la plegaria
de Priamo— constituyen indudablemente una creacion propia del intelecto del poeta. El
amor de la fiel pareja en la Odisea no tiene caracter mitolégico sino romantico, y la
devocién del porguerizo Eumeo por su antiguo amo no esta tomada de la mitologia sino
de la vida.

Homero humaniza la mitologia introduciendo condiciones y sentimientos humanos en
lugar de los elementos fantasticos y crudos de las leyendas heroicas. La cosmogonia
toma los mitos antiguos y brutales de manera seria y bastante diferente. En cierto sentido,
la humanizaciéon de los mitos no tuvo gran éxito. Lo que nacio fue un interés por las
historias mismas, que tendié a reunir y ajustar los mitos sin hacerlos psicolégicamente
mas profundos. El interés por los problemas cosmicos, recién surgido, halld6 su primera
expresion en la cosmogonia, cuyo caracter brutal y fantastico condujo mas bien a la
especulacion que al antropomorfismo. En otro sentido, la influencia fue mayor de lo que
pudo suponerse. Las palabras de Esquilo, de que la tragedia estd compuesta de migajas
de la opipara mesa de Homero, son ciertas, pero no se refieren a los mitos, como se
supone generalmente. El poeta tragico tomo, por lo general, su material mitolégico no de



Homero sino de otras fuentes. El legado que la tragedia recibi6 de Homero fue la
humanizacion de los mitos, la creacion de hombres y mujeres reales, que sufrian y
sentian, en lugar de los principes y superhombres irreales de las leyendas.

Las fabulas de la Odisea, las historias de las aventuras de Odiseo, pertenecen a un
plano diferente. El cuento popular aparece aqui una vez méas aflorando, aunque sea de un
tipo diverso del antiguo, que ya se habia convertido en mitolégico. La vida en las ciudades
costeras de Jonia, los primeros viajes de descubrimiento —como bien podria llamarse a
los primeros y atrevidos viajes por el mar— sefialaron el medio para satisfacer el deseo
de narraciones. Mas alla, en lejanas tierras ficticias, tenia cabida el elemento fabuloso que
no era tolerado por el antropomorfismo.

La época homérica heredd dioses con la debilidad de los dioses primitivos, y mitos con
las caracteristicas fantasticas e incongruentes del cuento primitivo. No establecié sistema
religioso alguno, pero reelaboré su herencia segun dos lineas predominantes del
pensamiento, antropomorfismo y racionalismo. El segundo obré en manos del primero,
suprimiendo todos los elementos sobrenaturales y maravillosos y reelaborando los mitos
heredados segun patrones humanos. Pero fue mas alla. El racionalismo, combinado con
la confianza refirmante del hombre homérico en sus propias fuerzas, dio los primeros
pasos hacia el derrocamiento de la religion. Remplazé la otra vida con el suefio eterno y
sembrd dudas sobre los presagios de los dioses. "Cuando partieron, el anciano no les
interpretd los suefios”, sefiala desdefiosamente el poeta (lliada, V, 149) respecto a los
hijos del adivino Euridamante, que murieron a manos de Diomedes. "Un augurio es el
mejor: luchar por la patria”, dice Héctor (lliada, XllI, 243); esto, segun todas las ideas de la
antigiedad, constituye una blasfemia contra los dioses. Pero tales ejemplos son
arranques ocasionales. El legado de Homero para una época posterior es un
antropomorfismo desarrollado sistematicamente. Constituyé un legado magnifico pero
contradictorio, que la religibn nunca superd ni pudo superar. La intencién de establecer
una separacion ética entre dioses y hombres fue desviada por el antropomorfismo hacia la
idea de los celos de los dioses, idea que fatigd en vano la mente de los griegos, porque el
sentimiento religioso nunca quedd satisfecho con ella. La creencia en el "poder”, que
debia compensar lo que faltaba en los dioses, tomd la forma de la creencia en el Destino
gue, desarrollada sistematicamente, acabaria por destronarlos.

La humanizacién de los dioses se hizo carne en el pueblo a pesar de la resistencia que
le ofrecian las creencias populares. El antropomorfismo de Homero dio origen a la primera
critica de la religién, y tuvo para la evolucion del espiritu griego una importancia cuyo
alcance total nunca se ha comprendido. Esa humanizacion de los dioses sirvi0 para
descartar la idea del poder divino como agente magico que obra maravillosamente,
elemento que predomina en muchas religiones, por ejemplo en Egipto. El hombre se
inclina temeroso y espantado ante ese poder magico y omnipotente, pero la humanizacion
homérica de los dioses liber6 a los griegos de esas cadenas. En adelante pudieron hallar
orden y coherencia en el mundo, por su propio acuerdo y sobre la base de sus propios
esfuerzos. La ciencia griega tiene este origen: el rapsoda jonico prepar6 el camino para el
fildsofo jonico de la naturaleza, y éste edificd sobre lo que abatié el primero. En oposicion
a eso Unicamente Apolo cre6 algo parecido a una iglesia y a un sistema de leyes
religiosas, pero él sélo era uno de los Olimpicos; su obra participd, por lo tanto, del
destino general de la religion griega.

Capitulo VI

LEGALISMO Y MISTICISMO



La nobleza homérica, al gobernar a una poblacién rural que en gran parte era de origen
extranjero, se cre0 un sentimiento de autoestima que estuvo dirigido también contra los
dioses; en los poemas, se puede apreciar que el temperamento griego exigia claridad y
una presentacion de los fendmenos racionalmente inteligibles. Cuando amanece la época
histérica en la madre patria, nos hallamos ante poderosos movimientos religiosos de
caracter totalmente diferente, relacionados con ideas y practicas que el mundo homeérico
habia superado. En Grecia misma, la evolucién no se habia interrumpido, pues estaba
adherida a las antiguas tradiciones con todas sus raices y no por unas pocas fibras. Pero
también la madre patria estaba pasando por un periodo de inquietudes y
transformaciones.

Estos cambios fueron especialmente politicos y sociales. La nobleza habia derrocado a
la antigua monarquia y habia tomado el poder en sus manos. La mayor parte de la tierra,
y la mejor, pertenecia a la nobleza; cuando se inici6 el comercio y se inventd el dinero,
formando una base para los comienzos del capitalismo, la aristocracia pudo sacar
ventajas también de esto. La poblacibn mas humilde se encontraba, politica y
econémicamente, en un opresivo estado de dependencia, que se hacia todavia mas
vejatorio a causa de la estrechez econdmica. Parece que la tierra se dividi6, en gran
parte, en lotes tan pequefios que cada uno no podia proporcionar ni siquiera escasos
medios de vida para una sola familia; las deudas crecian y abrumaban a las clases bajas,
al paso que las leyes que regian esas deudas eran implacables. El remedio se hizo
presente por si mismo a través de una fuerte emigracibn —era la época en que el
Mediterrdneo estaba rodeado de colonias griegas— pero sdélo provoco un alivio y no una
cura completa. Comenzaron a hacerse sentir las exigencias populares de leyes mas
razonables y de una participacion en el poder politico, pero la masa acusaba todavia una
evolucion demasiado precaria como para hacerse cargo del poder. Por eso sus
conductores se erigieron a si mismos en tiranos, pero la tirania sélo podia ser una etapa
de transicion, hasta que las condiciones politicas, al final del periodo arcaico, se
consolidaron con formas democraticas, o aristocraticas mas moderadas.

Los poderosos movimientos religiosos del periodo deben ser proyectados sobre ese
fondo politico y social®®. La penuria arroja al hombre en brazos de la religién. Esta agudiza
la sensibilidad de su conciencia con respecto a las ofensas contra los dioses y a las
transgresiones de las 6rdenes divinas. Busca olvido de las miserias de la vida y de las
aflicciones del dia en la exaltacion del sentimiento religioso. Estas son las dos corrientes
principales del flujo de sentimiento religioso que predominé a comienzos del periodo
historico. Los trabajos y los dias de Hesiodo constituyen un testimonio contemporaneo de
gran valor respecto a la primera de ellas. No todo lo que ahora aparece en el poema se
debe a Hesiodo: ciertas partes fueron agregadas posteriormente, en particular las
colecciones de maximas y prescripciones respecto a los tabues, y las reglas sobre dias
afortunados y desafortunados, qué constituyen la conclusion. Todas ellas tienen para
nosotros suma importancia. Aunque un poco posteriores, datan del mismo periodo —ya
Heraclito cita el Apéndice a los Dias— y se las integr6 con el poema de Hesiodo en virtud
de su afinidad con él.

Hesiodo tiene dos pasiones: la exigencia de justicia y la incitacion al trabajo. Facit
indignatio versum. Su poema constituye un sermén de censura contra su hermano
Perses, un holgazan que lo despojé de su herencia con la ayuda de jueces deshonestos y
la dilapidé con su pereza. En ese poema, el autor incluye sus prescripciones de labrador
para ensefiar como se debe trabajar. La tacafieria del campesino, acrecentada por las
épocas dificiles, aflora en su alegato contra la mujer, que arruina al hombre con su
voracidad; en su defensa del control de la natalidad —no es otra cosa su advertencia de
gue hay que criar un solo hijo para que aumente la prosperidad— y en su recomendacion

% La obra principal para este periodo es la Psyche, de Rohde, que trata solamente una faz del problema,
éxtasis, misticismo y catarsis, pero que no se ocupa en el legalismo, que completa el panorama del periodo.



de contratar una sirvienta sin hijos y un mozo ya maduro que no esté extrafiando siempre
la falta de compaiiia. Hesiodo tiene predileccion por las maximas, las fabulas animales y
las perifrasis enigméticas, caracteristicas de la sabiduria campesina; llama al caracol "el
gue lleva casa" (pepéoikog), al ladron, "hombre que duerme de dia" (Auepokoitng avip),
etcétera.

La exigencia de justicia choca con la violencia y la arbitrariedad de la época. El mas
fuerte gobierna segun su capricho, tal como el 4guila le dijo al ruisefior: "Si quiero, te
soltaré; si quiero, seras para mi un bocado exquisito”. Los jueces aristocraticos eran
venales, lo que provoca en el poeta arranques de desesperacion: "Que ni yo ni mi hijo
seamos justos, ya que la injusticia siempre vence". La descripcién de su época, la Edad
de Hierro, con sus miserias y calamidades se inicia con la exclamacion: "Ojala no hubiera
nacido ahora, sino antes o después”. A la injusticia y miseria de su tiempo, opone la
justicia, exhortando constantemente a practicarla, ya que cree firmemente en ella. Bajo su
proteccion, las ciudades prosperan; los bienes malhabidos desaparecen pronto porque los
dioses velan por la justicia. Zeus todo lo ve; tiene treinta mil vigias que, envueltos en
nubes, recorren la tierra y observan el comportamiento y los delitos humanos. Su hija
Diké estd sentada junto a él y expone sus quejas por el perverso corazon de los hombres,
pidiendo que los castigue. La justicia es lo que distingue al hombre de los animales. El
perjurio se castiga en la descendencia. Zeus devuelve el mal al que ofende a un fugitivo, a
un huésped, a nifios huérfanos o a los padres ancianos; las viejas ideas aparecen con
acrecentada fuerza e intensidad.

El trabajo y la justicia son las instituciones fundamentales del mundo. Hesiodo medito
sobre la justicia, y pens6 también mucho sobre el trabajo. En su época, las tareas eran
muy duras y proporcionaban poco beneficio. No conoce la satisfaccion interior que el
trabajo en si puede brindar, sino que le resulta una dura obligacién de la necesidad.
Homero permite que los dioses vivan "facilmente”, sin aflicciones o penurias, y el mito
habla de las Islas de los Bienaventurados, donde no hace falta afanarse para arrancar a la
tierra los medios de subsistencia. Por eso Hesiodo se vio obligado a preguntarse como
lleg6 al mundo la fatiga, esa rigurosa herencia del hombre. El poeta tendia a pensar con
formas miticas y por lo tanto recurrié a los antiguos mitos. Muchos pueblos primitivos
cuentan historias acerca de la aparicion entre los hombres de la cultura y de sus
elementos; también los griegos tuvieron mitos primitivos similares. Los héroes culturales
pronto establecen relaciones hostiles con los dioses, porque les roban los elementos
civilizadores para entregarselos a los hombres. Fue a causa de esto que Prometeo, el
portador del fuego en el mito griego, se convirtid en enemigo de Zeus y resultd incluido
entre los Titanes; el mito se transformé por obra de la idea de que la raza humana, en los
albores del mundo, vivia sin penurias y sin aflicciones. Zeus, enfurecido porque Prometeo
lo habia engafiado, "sustrajo los medios de subsistencia" del alcance del hombre y ocult
ademas el fuego. Prometeo lo devolvid; Zeus, entonces, envié la mujer. Los mitos
antiguos se introducen a manera de golpe y contragolpe en una disputa entre Zeus y
Prometeo. La fabula de Pandora constituye un mito sobre la creacion de la mujer, que el
poeta misOgino convirtié en la venganza final de Zeus sobre la raza humana. La historia
tiene una continuacion: la caja que la mujer abre por curiosidad; por ello, desgracias y
enfermedades se difunden entre los hombres, y sélo queda en la caja la esperanza. Es
verdad que esto constituye un agregado al mito de Pandora, pero precisamente este
detalle explica totalmente por qué el mundo ha llegado a ser lo que es.

El problema intereso tanto al poeta, que proporcioné ademas otra respuesta: el mito de
las edades del mundo. El punto de partida es doble: en primer lugar, la conciencia de que
existio una época en que faltaba el hierro, y las herramientas y las armas estaban hechas
de bronce —habria que acreditar a Hesiodo el descubrimiento de la Edad de Bronce—;
en segundo lugar, la idea mitolégica de la vida comoda vy feliz bajo la égida de Cronos. Se
adjudicaron nombres a las edades del mundo y se las ordend segun los metales; la época



actual se convirtié en la Edad de Hierro, en oposicion a la precedente, la Edad de Bronce,
y el reinado de Cronos se convirtio en la Edad de Oro. El esquema necesitaba la inclusion
de una Edad de Plata, aunque constituya evidentemente sélo un recurso formal. El mito
heroico no permitia que la edad de los héroes apareciera representada como una época
esencialmente depravada, y por eso se intercal6 la Edad Heroica en cuarto lugar, entre la
Edad de Bronce y la de Hierro; los tonos de la descripcion estan tomados, sin embargo,
de la Edad de Bronce, que queda desprovista de sustancia. La creacién de Hesiodo
constituye una historia mitica de la evolucion de la raza humana, la primera filosofia de la
historia.

Esta actitud inquisidora y reflexiva respecto a los enigmas de la vida humana y del
mundo divino es caracteristica de la época. La cosmogonia ya existia en la forma de
mitos dispersos, pero se la estructuré como totalidad organica. Hesiodo no comparte la
aversion de Homero por los crudos mitos antiguos que abundan en la cosmogonia; por el
contrario, revela una indudable predileccion por ellos, y también por los monstruos
fabulosos que incluye en sus genealogias. Tiene conciencia de que se opone a Homero;
al invocar a las Musas, les hace decir que pueden cantar muchas mentiras que se
parecen a la verdad, pero que también pueden cantar la verdad cuando asi lo quieren.
Hesiodo pretende ser el portavoz de las Musas veraces.

Como toda cosmogonia primitiva, la de Hesiodo parte de la base de que algo existio
desde un comienzo. El mundo no tuvo su origen en la nada, sino que la creacion consistio
en la modelacion de la sustancia primitiva dentro de formas definidas. Por eso Caos esta
colocado al comienzo, después del cual surgieron Gea, Tartaro y Eros (Amor). Se ha
afirmado comunmente que Hesiodo, sin llegar a desarrollarla, plante6é una idea profunda:
Eros como principio generador, fuerza motriz de la evolucion. La verdad es que su
descripcion esta realizada por medio de los epitetos homéricos corrientes, al paso que
todo lo que sigue no es sino una serie de nociones fisicas. La descripcion de la evolucion
del universo por el método de las procreaciones —unica forma comprensible para la
época del poeta— revela con suficiente claridad por qué Hesiodo adjudico ese lugar a
Eros. Al investigar la existencia en Homero de alguna cosmogonia, pareciera que el
primer principio es el agua, Océano, lo que esta de acuerdo con las ideas de muchos
pueblos, Hesiodo se remonta a un momento muy anterior, pero sus primeros principios
son en gran parte nociones filosoficas especulativas, a pesar de que actualmente
aparezcan escritas con mayusculas, como si fueran personificaciones. Del Caos surgieron
la Oscuridad y la Noche; de éstas nacieron el Eter y el Dia. Gea dio a luz
espontaneamente el Cielo, las altas Montafias y el Mar; en pareja con el Cielo engendro al
Océano. A esta altura, Hesiodo ha llegado al lugar desde donde parti6 Homero. Los
nombres mitologicos constituyen un transparente disimulo de la primera filosofia natural,
gue tiene su origen en la cosmogonia mitica y conserva durante largo tiempo nombres
mitologicos para sus principios. Lo mismo ocurre en Ferécides y ain, mucho después, en
Empédocles, cuyos cuatro elementos se llaman Zeus, Hera, Aidoneo y Nestis, y cuyas
fuerzas motrices de la evolucién se llaman Amor y Lucha. En este caso, el racionalismo
griego ha obrado como era dable esperar. La explicacion mitolégica del universo se
trasladd al dominio de la filosofia y, finalmente, se vio obligada a despojarse incluso de su
ropaje mitoldgico. La mitologia quedd reducida, una vez mas, a su esfera propia. Pero
Hesiodo es, todavia, sobre todo un mitdlogo: cuenta en detalle la historia cosmogonica,
brutalmente primitiva, de la mutilacion de Urano y da, incluidas en sus genealogias, largas
listas de personificaciones: Méros, Kér (Destino), Ménos (Vituperio), Oizys (Miseria), etc.

Los pasajes de Los trabajos y los dias de Hesiodo que constituyen agregados
posteriores revelan como la exigencia del respeto a la justicia en el campo de las
relaciones mutuas entre los hombres se extiende al campo de las relaciones entre
hombres y dioses. Se inculca la religiosidad; los hombres deben sacrificar segin sus
medios, y deben orar y ofrecer libaciones al levantarse y al acostarse. Entre las



indicaciones para los agricultores, aparece también la de elevar una plegaria a Zeus y a
Deméter en el momento de empuiar el arado para iniciar las tareas del otofio. La
devocidn religiosa se apodera de la vida diaria de una manera Unica en Grecia.

Este tipo de mentalidad explica las recomendaciones supersticiosas que aparecen al
final de la obra. Algunas constituyen prescripciones purificatorias que se refieren a la vida
sexual y al cumplimiento de las funciones naturales, que tienen siempre estrecha relacion
con el tabd. La prohibicion de ofrecer libaciones con las manos sin lavar es tan antigua
como Homero. Ciertas prescripciones inculcan el respeto a los rios, que ocuparon un
importante lugar en el culto griego. Hay otras que incluyen ideas populares acerca del
tabu, paralelas a algunas que aparecen en los pueblos primitivos y en el folklore moderno.
No hay que recortarse las ufias en ocasion de un sacrificio, asi como actualmente esta
prohibido hacerlo un domingo; no se puede atravesar el cucharon sobre la cratera, de
igual manera que ahora se considera de mal aglero cruzar cuchillo y tenedor. Los nifios,
gue son especialmente susceptibles a las influencias malignas, no deben sentarse sobre
las lapidas de las tumbas; un hombre no debe bafarse en la bafiera de una mujer, etc.

La observancia estricta de estas prescripciones rituales era practicada por hombres que
se consideraban a si mismos algo mejores que los demas. Estamos acostumbrados a
considerar a los pitagéricos como una escuela filoséfica, pero también constituyen, en la
misma medida, una secta religiosa. Varias de las prescripciones hesiédicas relacionadas
con el tabu aparecen ademas entre los llamados preceptos pitagéricos; se aumentd su
namero con otros que también tienen su origen en ideas populares acerca del tabu: por
ejemplo, la prohibicibn de romper el pan, de levantar las migajas caidas debajo de la
mesa, de pasar por encima de una escoba o del brazo de una balanza. Otras se refieren
al culto; hay que entrar en un santuario por la derecha y salir por la izquierda; el adorador
debe estar vestido con ropas limpias que nadie haya usado para dormir; durante los
sacrificios, tiene que estar descalzo, no debe pestafiear al derramar la libacién, ni arrancar
las hojas de una corona, ni matar siquiera un piojo dentro de los recintos sagrados. Mas
caracteristica de los pitagéricos es la estructuracion de prescripciones especiales
referentes a la dieta, que culminan con la conocida prohibicién de consumir alimentos
animales.

Un gran namero de esas indicaciones parten de ideas populares bien conocidas, pero en
Hesiodo estan en vias de convertirse en leyes referentes a la pureza ritual, al imponer
ciertas abluciones en el momento del sacrificio o al cruzar un rio, al prohibir las relaciones
sexuales en ciertas ocasiones; en resumen, hay indicios de que el legalismo se apodera
de la vida humana. La gran masa del pueblo estaba eximida de estas obligaciones, y por
eso los pitagoricos, que se las impusieron voluntariamente, se distinguian claramente de
la multitud; sin embargo, en Hesiodo aparece ya un comienzo de codificacion de leyes
rituales. No faltaba sino el desarrollo sistematico y la presentacion de las mismas como
decretos de los dioses que constrifien a la humanidad, para que las cadenas del legalismo
se cerraran sobre la totalidad de la vida. Pero Hesiodo trata de hacer mas fuertes sus
preceptos con vistas a la valorizacion del hombre y no de los dioses. Sus dioses
antropomorficos hicieron a los griegos el gran favor de no inquietarlos respecto a las
pequefias cosas de la vida, siempre que se cumplieran las sencillas y cémodas
exigencias del culto. Sin embargo, las leyes rituales no estaban lejos.

A este respecto, aparecen testimonios en la Gltima parte de la obra de Hesiodo, los Dias.
Todos los pueblos han observado las fases variables de la luna y han contado por meses,
y también lo hicieron los griegos. Durante ese periodo, se regularizdo en Grecia, con la
ayuda de Delfos, el computo del tiempo segun los meses lunares. La observancia de
ciertos dias del mes adquirid, en consecuencia, mayor importancia, y los antiguos
festivales quedaron unidos a ciertos dias fijos en el mes. En especial, se los fij6 en dias
de luna llena, que en todas partes se consideran los mas felices. El pueblo se adhirio
efusivamente a esa regulacion a través del calendario sacro; estaba de acuerdo con la



creencia popular de que aquello que debia crecer y aumentar tenia que realizarse con
luna creciente, al paso que lo que se hacia con luna menguante disminuiria y decaeria. El
duodécimo dia del mes lunar es el mejor para los asuntos generales y para los festivales.
De ahi surgié una larga lista de dias felices y desgraciados para distintas tareas y
empresas; resulta inatil especular acerca de las razones que condicionaron su
distribucion. La regulacion supersticiosa segun los dias del mes remplazo a la ordenacion
practica, por las estrellas, de los trabajos agricolas. Indudablemente, la regulacién por
calendario provino de Delfos y habria que suponer que Apolo tuvo a su cargo la eleccion
de los dias. Pero no fue asi; Hesiodo dice que los dias tuvieron su origen en "Zeus, el
Consejero”, que es el protector supremo de todas las leyes. Apolo era un dios, y pensaba
mas en los dioses que en los hombres. El deseo de patrones rituales para vivir, que
existia entre la masa del pueblo, no encontré apoyo en una autoridad divina.

El establecimiento de las leyes civiles tuvo un desarrollo paralelo a la evolucién de las
leyes sagradas vy rituales; en realidad, la mayor preocupacion de la época consistio en
compilar y organizar las leyes. Fue el periodo de los grandes legisladores, Carondas,
Zaleuco, Dracén y Solén, que, mas que crear nuevas leyes, codificaron las existentes, no
escritas. De este modo, las leyes tuvieron un interés primordial para la vida religiosa y
profana. La ley profana (lo mismo que la ley religiosa) estaba desde tiempo inmemorial
bajo la proteccion divina. Zeus vela por la ley y la justicia; incluso después que el hombre
comenzoO conscientemente a conformar y a alterar las leyes establecidas, Zeus hace que
la justicia siga el curso que le es propio. Para todos los pueblos primitivos, las leyes
poseen sancion y autoridad divina, idea que todavia no se habia olvidado. Resultdé muy
natural, entonces, que la actividad legislativa de la época tratara de investir las leyes con
la autoridad de los dioses. El método consistié en conocer la voluntad de los dioses a
través de sus oraculos. Las tradiciones antiguas referentes al apoyo y al auxilio de Apolo
en el establecimiento de las leyes civiles armonizan con el temperamento y las exigencias
de la época.

Poco importa que la figura de Licurgo sea puramente mitica 0 esconda un germen de
verdad histdrica; lo que interesa es que, para la opinién publica, las leyes de Esparta se
apoyaban en la autoridad de Delfos. Herdodoto afirma que, segun algunos, el oraculo
délfico revel6 las leyes a Licurgo; en Esparta se decia que las obtuvo en Creta. Esta
Gltima es una explicacidbn mas cientifica, sostenida por la gran semejanza existente entre
las condiciones sociales de Creta y Esparta. Tirteo no reconoce a Licurgo como fundador
del orden social espartano, sino que, también para él, es un orden que tiene su origen en
el dios délfico. El oraculo envi6 a Cirene, como legislador, a Démonax de Mantinea; segun
otra tradicion, antes de iniciar su tarea fue a Delfos.

La actividad legislativa de Atenas es la mejor conocida. En este caso, no es tan
predominante la relacion con Delfos, pero existen, sin embargo, signos indudables y
concretos de esa relacion. Dracon establecié leyes referentes al asesinato y al homicidio;
resulta claro que estas leyes no se crearon sin la cooperacion de Delfos. Mas adelante
volveremos sobre el tema. Ademas, cuando Clistenes destruy6 los antiguos cimientos de
la organizacion estatal al establecer sus diez tribus, se le pidié al oraculo que eligiera los
héroes atavicos de las nuevas tribus. Las relaciones de Sol6n con Delfos no constituyen
sino meras anécdotas; a pesar de ello, estamos sobre terreno seguro en lo que se refiere
a la legislacion sagrada. Los testimonios antiguos dividen su obra en leyes civiles y leyes
sagradas. El culto era una faz de la actividad estatal, y su regulacion constituye la mitad
de la obra de Soldn. Parte de la legislacion sagrada se referia al ordenamiento de los
festivales, los fastos. Las fiestas de los dioses debian celebrarse en el momento
adecuado; la importancia de este hecho se revela en la eleccion de dias especiales. Los
festivales se fijaban para ciertos dias determinados, segun el calendario lunar; de ahi
surgio un calendario sistematico que se utilizd también en la vida civil. Aqui se hace
visible la relacion con Delfos; el calendario lunisolar proviene de Delfos y goza de la



proteccion especial de Apolo. Otros testimonios los proporcionan las indicaciones que
Platon da en las Leyes y que se apoyan en la tradicion establecida durante el periodo de
la grandeza de Delfos. Platén establece como deber del legislador la regulacién, con
ayuda del oraculo, de los festivales, la determinacion de los sacrificios que deben
realizarse y de los dioses que recibirdn esos sacrificios. En otro pasaje, enumera todo lo
gue cae dentro del dominio del oraculo —la fundacion de santuarios, los sacrificios, el
culto de los dioses, daimones y héroes, las sepulturas de los muertos y la manera de
aplacarlos— e indica a su legislador que busque la ayuda de Apolo, "el exegeta
ancestral". El pasaje tiene especial importancia porque se invoca la costumbre atvica
gue, segun se consideraba, era observada por las prescripciones délficas.

Para ajustar correctamente sus relaciones con los dioses, los hombres necesitaron una
corte de apelacion divina, alguna autoridad divina que les indicara lo adecuado y lo
correcto. Esto constituye una limitacion para la soberania del pueblo. Ni la mayoria de la
asamblea popular ni el legislador civil podian tomar decisiones respecto a los problemas
relativos a los dioses. Apolo estaba dispuesto a ayudar, por medio de su oraculo o por
medio de sus delegados, los "intérpretes” (exegetas). Sin duda alguna, éstos eran
originariamente hombres de una experiencia especial en el dominio del sistema sagrado y
de sus tradiciones, pero debieron someterse a la influencia de Delfos y buscar apoyo en
su autoridad, ya que los nuevos problemas desbordaban la érbita de lo fijado por la
costumbre. En Atenas, existian dos clases de exegetas: los elegidos por el pueblo y los
designados por el oraculo. Parece que los ultimos fueron los mas importantes; se
ocupaban en las purificaciones, en la interpretacion de los oraculos, en el calendario, etc.,
es decir, en todo lo incluido en el dominio propio de Apolo. Eran exegetas también de
otros estados. De esta manera, Apolo se asegurd representantes que difundieron sus
ideas y trabajaron para él, pero no fueron esclavos del dios, sino ciudadanos del propio
estado, como lo fue en general cualquier sacerdote. En esto radica la debilidad estructural
de su organizacion religiosa que, a su vez, provenia de la relacion entre estado y religion
heredada de generaciones anteriores.

Apolo siempre indicé a sus adictos que debian venerar a los dioses "segun la ley de la
ciudad" o segun "la costumbre atavica". Esta Ultima era bien conocida y no se dudaba
sobre lo que habia que hacer en los casos ordinarios. Pero surgian discusiones que los
exegetas no podian resolver y habia que recurrir a Apolo, en busca de un criterio de
autoridad. Podian existir ademas circunstancias importantes que exigian, con mayor
urgencia que en otras ocasiones, el consejo y la ayuda de los dioses. Los atenienses
apelaron a Delfos antes de la batalla de Platea y se les aconsejé que sacrificaran a los
siete héroes del lugar. En los mitos, el motivo de la apelacion a Delfos es siempre el
mismo: algun desastre nacional, hambre o plaga, que revelaba la ira de los dioses;
calamidades de ese tipo ocurrian también en la vida real. En estos casos, la costumbre
atavica resultaba insuficiente. En especial, resultaba inadecuada cuando habia que
reorganizar un culto, establecer alguno nuevo, o ante la aparicion de nuevos dioses que
pretendian el homenaje de los hombres o ejercer influencia sobre el espiritu humano.
Clistenes de Sicione pidid consejo a Delfos cuando quiso desprenderse del culto de
Adrasto. El dios insisti6 en la costumbre atavica y reprendié al tirano, pero éste, como
todos los tiranos, logré su propdésito de cualquier manera. Cuando el piadoso Jenofonte
fundo en Elide un santuario dedicado a Artemisa Efesia, comprd para eso un lote de tierra
en el lugar indicado por el dios délfico.

Este periodo fue la gran época de la emigracion, durante el cual se fundaron colonias
griegas a lo largo de toda la costa del Mediterraneo. Habia que lograr la proteccion de los
dioses para los numerosos contingentes de emigrantes, de la misma manera que
Jenofonte, al unirse a la expedicion de Ciro, pregunté a Apolo por los dioses a quienes
debia sacrificar para volver sano y salvo. Habia que organizar los cultos de la nueva
ciudad; los emigrantes llevaron consigo algunas deidades de la madre patria y hallaron



otras en sus nuevos hogares. Me inclino a pensar que aqui radica el punto de partida de
la influencia de Delfos sobre la colonizacion griega, influencia indudablemente grande y
muy discutida. Por ejemplo, cuando los focenses partieron a fundar Masilia, se les
aconsejo que llevaran como guia a Artemisa Efesia, cuyo culto resultd, en consecuencia,
el mas importante de la nueva ciudad. Los hombres se habian acostumbrado a interrogar
siempre a los dioses, aun con respecto a sus asuntos puramente mundanos; por eso
resultaba muy natural que hicieran lo mismo esos hombres que esperaban encontrar
nuevas moradas en tierras extrafias. Apolo podia dar buenas indicaciones, ya que se
volcaba en Delfos gente de todos los rincones del mundo griego y también de regiones
extrafias alcanzadas por la influencia griega: Lidia, Etruria y, segun la tradicion, hasta
Roma. Alli se acumulé un conocimiento del mundo que ningun otro lugar podia ofrecer.
No debe asombrar, entonces, que el oraculo aparezca como conductor de la colonizacion.

Ningun otro movimiento religioso se apoder6 del espiritu humano con tanto poder como
el éxtasis dionisiaco. Era algo nuevo, algo en conflicto con la costumbre atavica. La
prueba mas convincente del poder de Apolo esta dada por el hecho de que se las arreglo
para ejercer control sobre el éxtasis, acomodarlo a la costumbre atavica y obtener de él
nuevos poderes en provecho propio. Esta afirmacion exigira mas adelante una explicacion
pormenorizada.

El sentido del deber para con los dioses y los hombres se extendié ademas al mundo de
los muertos. A él se debe, en parte, el florecimiento del culto del héroe durante este
periodo. Entre los héroes se mezclaban subrepticiamente deidades locales, y ademas
cultos nuevos y de poca importancia adquirian rapidamente la forma del culto de un
héroe, pues los héroes, a diferencia de los dioses, no constituian un grupo limitado
numeéricamente por la tradicion. No se habia olvidado que un mortal, después de morir,
podia reunirse con los héroes. Pero era la autoridad divina la que decidia cuando debia
reconocerse un culto de ese tipo una vez surgido, y cuando un muerto podia aspirar a un
culto no solo de sus parientes sino también de sus conciudadanos. Para las decisiones,
los hombres se dirigian a Apolo; él canonizaba a los héroes. Se ha culpado y acusado a
Apolo de haber elevado a la categoria de héroes a hombres que enloquecieron vy
cometieron desmanes. Pero se olvida que Apolo se apoyaba en la costumbre atavica.
Cleomedes de Astipalea indudablemente habia obrado de esa manera, pero su muerte, la
desaparicion de su cuerpo, revelaban que algo sobrenatural estaba relacionado con él. El
culto del héroe es apotropaico en mayor grado que cualquier otro; su intencién es la de
apaciguar a los muertos poderosos, que son muy faciles de irritar. No hay que olvidar esta
circunstancia al analizar la intervencion de Apolo en el culto de los héroes. Por regla
general, aun en ejemplos historicos, la ira del héroe acarrea desastres, plagas y hambre,
pero se lo calma siguiendo las instrucciones de Delfos. Cuando la ciudad de Citién, en
Chipre, se vio azotada por el hambre y la peste, el oraculo ordend a sus habitantes que no
se olvidaran de Cimon, el vencedor de Salamina chipriota. Después de esto, su tumba se
venerd siempre con los honores correspondientes a un héroe. Un ejemplo tipico es la
historia contada por Herddoto referente a los desdichados focenses que desembarcaron
en Agila (Cere), en Etruria, y fueron lapidados por los habitantes de ese lugar. Los
hombres y animales que transitaban por el escenario del crimen caian muertos o
guedaban baldados. El oraculo ordend que los muertos debian apaciguarse por medio de
ofrendas y juegos espléndidos. Este era el honor que se rendia a los héroes, aunque no
se lo diga expresamente.

En este caso, se aprecia claramente la relacion entre el culto de los héroes y la
expiacion de una culpa de sangre, una de las funciones mas conocidas de Apolo. Con esa
culpa estéa relacionada la primitiva costumbre de la venganza por la sangre. El hecho de
gue ambas cosas no aparezcan en Homero es engafioso: sobrevivieron en la madre
patria. El detalle importante esta dado por el hecho de que la expiacion por la sangre
estaba especialmente a cargo de Apolo, que era el dios de las purificaciones y de las



expiaciones (todas las antiguas ceremonias de ese tipo se convirtieron en festivales de
Apolo). La fuerza que el problema de la venganza ejercio sobre el espiritu humano se
revela en el mito de Orestes que, segun una hip6tesis generalizada, tuvo su expresion en
una épica de Delfos. ¢Quién es el vengador, cuando la mujer ha matado al marido? La
respuesta logica: el hijo, el suyo y el del hombre muerto. Apolo lo obliga a cumplir con la
exigencia de la venganza por la sangre, pero también lo purifica. Y esto es suficiente, ya
que el hijo no ha hecho mas que cumplir con su deber segun las prescripciones de la ley
atavica. El dios aprobaba esa légica, pero el sentimiento humano se levant6 contra ella,
tal como se revela por la version del mito en Esquilo y Euripides.

A la reglamentacion sagrada de la purificacion de una culpa de sangre estaba unida la
reglamentacion estatal de la venganza por la sangre. Apolo debi6é de considerar la ventaja
gue, para él, suponia el hecho de que el estado tomara a su cargo la venganza y resultara
imposible, en la practica, que un hijo se viera envuelto en el mismo conflicto de deberes
gue Orestes. El estado cancel6 el antiguo derecho y obligacion de cobrar la sangre por la
sangre que tenian los familiares del hombre asesinado sin tomarse en cuenta si habia
sido derramada con intencién criminal o por accidente; se encargd del castigo y lo
administré de acuerdo con la intencion. EI hombre que provocaba la muerte de otro sin
proponérselo quedaba libre, pero debia purificarse y, hasta que lo hacia, quedaba
excluido de la relacién con los dioses y con los demas hombres. Se le cerraban todas las
puertas; nadie osaba acercarse a €él; el mero contacto con sus ropas, y aun el solo hecho
de verlo, volvia impuro a cualquiera. Era una leccion dura pero saludable, que Apolo
llevaba al extremo. No se podia tomar a la ligera la destruccion de una vida humana,
como habia ocurrido durante el periodo homérico. Al insistir categéricamente y sin
excepcion sobre esa exigencia, que estaba en armonia con el sentimiento de la época en
pro de la pureza ritual, Apolo dio relieve e importancia a la idea de que habia que respetar
la vida humana. El mismo establecié un buen ejemplo: después de matar a la serpiente
Pitén, se sometié a una purificacion total. En primer lugar y sobre todo, incluso en este
problema, inculcaba respeto a la santidad de los dioses. En Sibaris, el pueblo habia
matado a un citarista junto al altar de Hera; cuando la gente de Sibaris acudié al oraculo,
se la expulsé. El vencedor de Platea, Pausanias, fue sorprendido conspirando contra su
ciudad y se refugié en el templo de Atena Khalkioikos, pero los espartanos clausuraron
las puertas del templo y lo dejaron morir de hambre: el oraculo los obligb a cumplir
penitencias. La culpa de sangre no expiada cae sobre todo el pueblo y la ciudad. Se
cuenta que cuando un metragirta, sacerdote mendicante que difundia el culto de la Gran
Madre del Asia Menor, llegd a Atenas hacia el afio 430, los atenienses lo arrojaron al
baratro, donde muri6®°; inmediatamente, la gran plaga asolé a Atenas. El oraculo ordené
expiar esa muerte y edificar un templo dedicado a la Gran Madre.

Esa purificacion era totalmente ritual, un rito externo, pero no hay que subestimar su
importancia. Proporcion6 una forma definida al temor por la venganza del hombre muerto.
Acrecentd el respeto por la vida humana y apoy6 al estado en sus esfuerzos para terminar
con la practica de la vindicta y remplazarla con su propia justicia. En otros casos, ademas,
Apolo intensifico la pureza del culto; bastara mencionar la purificacién del fuego, ya que
hasta eso podia estar contaminado. Después de la batalla de Platea se fue a buscar
fuego a Delfos para encender el sacrificio de la victoria; los atenienses lo trajeron desde
alli con una brillante procesion. "Portador del fuego” es el nombre de ciertos funcionarios
del culto de Apolo, respecto de los cuales existen muchas referencias.

El punto de vista del dios era ritual, pero su doctrina pudo perfeccionarse e,
indudablemente, prepar6 el camino para una moral mas elevada. Muchos tienden a
exagerar esa influencia y resulta excesivo comparar el movimiento apolineo con el
movimiento profético coetaneo en Israel. La comparacién tiene mas sentido con respecto

% El asesinato del metragirta no ocurrié hacia el afio 430 a. C. sino a finales del siglo VI, ya que el templo de
la Gran Madre se construy6 en esa época. Existieron otras plagas, ademas de la famosa del afio 430 a. C.



a Hesiodo; Apolo no comprendio el sentido profundo que tenia la exigencia de justicia de
parte de Hesiodo: al dios pertenecia el ritualismo externo. También para €l tiene
importancia el estado interior del espiritu, pero la condicidn espiritual correcta consiste en
no ensalzarse uno mismo y en seguir las indicaciones de los dioses y las costumbres de
los propios antepasados.

Fuentes posteriores citan algunas indicaciones del dios referentes a los sacrificios;
partiendo de ellas, se ha inferido que Apolo consideraba "el 6bolo de la viuda" como la
ofrenda mas acepta a los dioses. Pero no se trataba de que una ofrenda pequefia
realizada con espiritu devoto fuera la mejor: él rico habitante de Magnesia también es
devoto, al paso que el pobre de Hermione, que ofrecia una pizca o dos de harina, se hace
odioso cuando derrama la bolsa entera. La verdad del hecho estid mas bien en que hay
gue condenar el orgullo de hacer a los dioses regalos grandes y costosos. El hombre no
debe ensalzarse, aun al ser piadoso. El tipo de piedad apolinea es Clearco de Metidrion,
gue cumplia lo mejor que era capaz con todos los ritos mensuales y anuales. La ley ritual
debia penetrar de tal manera en la sangre, que el individuo cumpliera casi instintivamente,
como los habitantes de Hermione en un comienzo, lo que la costumbre atavica ordenaba
respecto a los dioses. La religion penetra en la vida diaria de la misma manera que en
Hesiodo; éste es el mayor y mas importante punto de contacto entre €l y Apolo. El dios se
pone contra el ensalzamiento de uno mismo en la religiéon y en el culto, y ensefia la
subordinacion obediente a las prescripciones de los dioses.

Una idea similar estd indudablemente detras de la oposicion de Apolo a los tiranos, por
ejemplo a los Pisistratidas en Atenas y a los Ortagoéridas de Sicione; esa actitud no se
adopté meramente en sumisién a la politica de Esparta, sino que era un problema que
tocaba el propio corazon del dios; a pesar de su odio a los tiranos, los griegos no podian
dejar de admirarlos como "los iguales a los dioses", que, como éstos, podian permitirse lo
gue quisieran. Pero Apolo inculcaba el undév dyav "nada en exceso”; "no te exaltes a ti
mismo". El hombre debe saber que esta sujeto a los dioses, debe inclinarse ante los
decretos del oraculo. Bajo la influencia délfica, muchas leyendas se reelaboraron con esa
tendencia. Hasta mucho més tarde no aparecen afirmaciones como éstas: "Para el justo,
una gota basta, pero ni el océano con sus corrientes puede purificar a un hombre
perverso”, 0 "la pureza consiste en una condicion devota del espiritu”. A menudo se cita la
historia de Glauco, en Herdédoto (VI, 86), como ejemplo de las exigencias de Apolo
respecto de una mayor pureza en las intenciones; Glauco pregunté a Delfos si podria
adquirir, perjurando, una propiedad que se le habia confiado. El dios contestd: "Jura, ya
que aun el honesto debe morir; pero el juramento tiene un hijo que extirpara la raza del
perjuro, al pasé que los hijos del honesto seran recompensados con bendicion”. Cosa
muy significativa, ese crimen, el perjurio, se consideraba especialmente punible por los
dioses desde tiempo inmemorial, pero estamos aqui ante algo realmente nuevo: también
es punible la intencién criminal o més bien la tentativa de inducir al dios a justificarla. El
oraculo replico al arrepentido Glauco: "Tentar a los dioses y hacer algo malo es o mismo".
Apolo nunca llegé més alto, aunque ni aun ésta es la ética de los Profetas.

Se buscaba y se obtenia del oraculo el consejo referente a los detalles triviales de la vida
diaria y respecto a las complicaciones mundanas. No podemos saber en qué medida
contribuyé a aliviar las conciencias culpables en lo que se refiere a los pequefios
problemas de la vida diaria. Aconsejaba a los estadistas y a los colonizadores, pero todo
eso no aclara el lugar predominante de Apolo en la vida religiosa e intelectual de la época.
La explicacion podria darse en pocas palabras: su tarea consistié en asegurar la paz con
los dioses. Era una época de inquietud y miseria politicas y sociales, que acarrearon
confusion e indigencia en el plano religioso. Los hombres sentian que sus conciencias
estaban oprimidas por transgresiones conscientes e inconscientes a las 6rdenes del dios,
y que sus almas se hallaban apresadas en una nueva aspiracion y ansia religiosa. En
medio de todo esto, buscaban un objetivo y un camino seguros. Se redactaron leyes y se



ordeno la vida social. En la esfera religiosa, los hombres aspiraban a cosas semejantes: al
paso que exigian una justicia que los tratara equitativamente, estaban dispuestos a
conceder a los dioses lo que les era debido. La ira divina se manifestaba en los desastres
de ese periodo: en esos casos no bastaba la autoridad humana. Las leyes de los hombres
estaban apoyadas en la autoridad divina, y esta autoridad era todavia mas necesaria en
los problemas que suponian una relacion del hombre con los dioses.

Tales son los motivos de la influencia de Apolo sobre las almas de los hombres;
constituyo la autoridad que establecié y mantuvo la paz con los dioses. Su tarea no
consistio en excitar las conciencias, como lo hicieron los Profetas, sino en apaciguarlas.
No fue un revolucionario religioso, ni siquiera un reformador. Edific6 sobre cimientos
antiguos, o, expresado de otro modo, plantd retofios nuevos y silvestres en viejos muros.
Reglament6 los festivales y el culto; adopté las antiguas exigencias de pureza ritual,
especialmente en esa expiacion de la sangre que habia penetrado tan profundamente en
la vida de la comunidad; reglamento el culto de los héroes; suavizo el éxtasis dionisiaco y
encauzo el culto del dios por las vias comunes de los cultos griegos. Pero su limitacion
radica en el hecho de que era uno de los Olimpicos: se apoyaba sobre la misma base
gue los dioses antiguos y por eso no pudo crear nuevos valores religiosos. Su consejo
esta constantemente "de acuerdo con la ley de la ciudad", "de acuerdo con la costumbre
atavica". Habia cosas que estaban por debajo de su dignidad: las prescripciones de
Hesiodo y de los pitagéricos respecto al tabu, las cuales, elaboradas sistematicamente y
acufiadas con el sello de la autoridad divina, habrian colocado bajo las ataduras de la ley
ritual no sélo a una secta, sino también a las masas en general. Como ocurrié en realidad,
esas ideas sobrevivieron como supersticiones entre el pueblo o dentro de una secta, y se
extinguieron. Tampoco tuvo Apolo medio alguno para someter a reglas la vida humana.
Para eso hubiera sido necesario un libro sagrado, pero se conformé con modificar las
antiguas leyendas dentro del espiritu de Delfos. Hubiera necesitado, ademas, sacerdotes
exclusivamente a su servicio, pero sus representantes, los exegetas, eran ciudadanos del
estado como los demas hombres. La dependencia de los mismos respecto a Delfos era
una sujecion voluntaria. La tradicién apolinea vivio y se manifest6 a través de la boca de
la Pitia y de los exegetas, cuando hacian falta sus consejos.

Apolo tuvo sélo reflejos de una ética superior. No le llegd la gran exigencia ética de la
época, el clamor de la justicia, que se nos acerca desde las paginas de Hesiodo. El poeta
apela a Zeus, el protector de la justicia. Apolo se representd a si mismo como portavoz de
Zeus, y actuo en esa funcién también como miembro leal de la familia olimpica de dioses.
En consecuencia, la posicion de Zeus como protector del orden social y sostenedor de la
justicia quedo detenida en su evolucién; se debilité su autoridad eclipsadora. La rivalidad
de su hijo lo redujo a un segundo plano, junto con cualquier expresion de devocion filial.
Con otros medios, pero con el mismo resultado, Dioniso ejercié su dominio rival sobre el
espiritu de los hombres. Ya no encontramos esa estricta subordinacion de los muchos
dioses del politeismo a un dios supremo, superior a todos, no so6lo en poder sino en fuerza
moral, subordinacién cuyos rastros evidentes persisten en Homero. Triunfé el politeismo
policéfalo, favorecido por el espiritu localista de los estados griegos.

La profundidad y naturaleza del movimiento religioso sobre el cual Apolo erigié su poder
sb6lo se comprende enteramente si consideramos otros movimientos de naturaleza
conexa. Resulta ademas instructivo apreciar en qué aspectos esos movimientos llegaron
mas lejos que Apolo y qué fue lo que éste dejé a un lado, y descubrir de qué manera y
donde existen lineas de conexion con Delfos.

Pitdgoras ocupa un lugar en la historia de la filosofia; ocupa un lugar igualmente notable
en la historia de la religion. En él se habia desarrollado con tanta fuerza el sentido de la
ley formal que, al descubrir la regularidad de las leyes matematicas de los nimeros, las
establecido como base de la existencia. En el aspecto religioso, su escuela constituyo una
secta que ensefid una nueva doctrina de suma importancia, la transmigracién de las



almas. Tal doctrina influyé de tal manera sobre las ideas populares acerca del tabd, que
éstas incluyeron finalmente la prohibicion sobre el alimento animal. Las caracteristicas de
una secta, que aqui encontramos por primera vez, resultan significativas. Los pitagoricos
sabian que eran algo mas que los otros, y por eso se apartaron del mundo circundante.
Revelan una estrecha afinidad con los orficos, pero sus relaciones con Delfos eran
bastante claras para la antigiedad. "Pitagoras” significa "portavoz de Delfos"; parece un
nombre de batalla. En Crotona se identificaba a Pitdgoras con Apolo Hiperbéreo, vy la
tradicion afirmaba que obtuvo de Delfos la mayor parte de sus maximas éticas. El hecho
revela lo que los hombres, por lo menos en ciertos circulos, habrian recibido
gustosamente de Delfos, si Apolo se lo hubiera proporcionado.

Junto a Apolo aparecen curiosas figuras. Se decia que Pitdgoras realizaba milagros.
Hermdétimo de Clazomenes, que mas tarde se convirtio en una de las encarnaciones
anteriores del fil6sofo, tenia el poder de lograr que su alma abandonara el cuerpo por
largos periodos, durante los cuales vagaba por tierras lejanas y tenia experiencias de
cosas ocultas, mientras el cuerpo quedaba como muerto; en una de esas ocasiones, sus
enemigos aprovecharon la oportunidad y quemaron el cuerpo. Aristeas de Proconeso
gozaba del mismo poder; al entrar cierta vez en una tienda de su ciudad natal cayé
muerto —segun cuenta Herddoto—, pero en ese mismo momento un viajero, lo encontro
en un lugar lejano y habld con €l; el cuerpo desaparecié y Aristeas no se mostré de nuevo
hasta después de seis afios. En Metaponto, ordend que se construyera un altar y se
levantara una estatua de Apolo; el dios debia aparecer acompafado del mismo Aristeas
bajo la forma de un cuervo. Se dice que escribi6 un poema épico sobre un pueblo
legendario del lejano norte, los arimaspos. Tanto Aristeas como Abaris estan
mencionados en Pindaro: Abaris también tuvo relaciones con Apolo y con las fabulosas
razas del norte, que desempefiaron un papel tan importante en la leyenda apolinea. Se
dice que era un hiperbdreo que llevaba las flechas del dios por diferentes paises y que no
tomaba alimento. Platén lo menciona junto con cierto Zamolxis —un dios gético que
ingresé en este grupo y convirti6 a Pithgoras en su discipulo— como autores de
encantamientos contra las enfermedades. Mas tarde, se afirma que Apolo le ensefid
oraculos y que llegd a Atenas en ocasion de una gran plaga y liber6é al mundo por medio
de ciertos sacrificios.

En estas figuras aparecen dos curiosas caracteristicas de la religion délfica de Apolo: el
éxtasis, en virtud del cual el alma abandona el cuerpo y vaga sola, y la misiéon, como
apostol de la cual Abaris recorre el mundo. La religion de Apolo difiere de las demas
religiones griegas en el hecho de poseer un caracter misional. Los cultos griegos estan
por lo comun vinculados a su localizacion particular, especialmente aquellos en que el
nombre del dios esta tomado del lugar mismo; pero el Apolo Pitio y el Apolo Delio
aparecen en todas partes de Grecia. Siempre que aparezcan esos epitetos, habra que
tomarlos como testimonios de la actividad misional procedente de Delfos y de Delos.
Apolo mismo fue un dios migratorio: es casi seguro que provenia del Asia Menor, y trajo
consigo ritos purificatorios y los gérmenes de un ordenamiento del calendario. La epifania
desempeiia en su culto un papel fuera de lo comudn por lo importante. Lleg6 a Delfos de
junto a sus devotos hiperboreos, originariamente el dia de su fiesta, el séptimo del mes de
Bisio, Unico dia en que se proporcionaban oraculos en las épocas antiguas. La epifania se
convirtio en un medio para vincular todos los diferentes lugares de su culto.

El mas famoso de todos esos individuos milagrosos, augures y sacerdotes purificadores
es Epiménides de Creta. Es indudablemente una figura histérica, pero la leyenda ha
tejido su tela sobre él y ha creado dificultades insolubles. Segun Aristételes, se lo trajo a
Atenas para expiar la culpa de sangre cometida al reprimir la intentona de Cildén, que
gueria convertirse en tirano. Platon dice que lleg6b a Atenas diez afios antes de las
Guerras Médicas, y, en los fragmentos que se le atribuyen, algunos encuentran alusiones
a la Atenas de la época en que Clistenes modificd la constitucién. La leyenda resulta



particularmente importante como ilustracion del clima espiritual del periodo. Cuenta que
se durmié en una caverna y que desperto cincuenta y siete afios después. Se alimentaba
con ciertas plantas silvestres y su alma podia abandonar el cuerpo durante periodos muy
largos. Se le adjudican ademas varios poemas.

Todas esas figuras tienen en comun cierta semejanza con los hechiceros de los pueblos
primitivos. Ayunan y caen en trance hipnético mientras sus almas vagan por tierras
lejanas. En ellos, las artes de la purificacién y de la profecia aparecen mezcladas con el
éxtasis, como ocurre en esos hechiceros. Son augures y sacerdotes purificadores. De
ellos y no de Dioniso, como se afirma comunmente, aprendié Apolo el arte de la profecia
extatica, que sus sacerdotisas practicaban en Delfos. Pero esos hombres pertenecieron a
una cultura avanzada y utilizaron la poesia para exponer sus ideas. Se les adjudica una
abundante literatura poética que se refiere al origen de los dioses y del mundo, a pueblos
fabulosos, alejados y piadosos, a purificaciones; literatura que constituyd en gran parte
una reelaboracién, con propésitos de propaganda, de poemas e€picos anteriores.
Podriamos incluir en la misma clase de escritos las numerosas colecciones de oraculos
gue estaban en circulacion. Bacis es el nombre colectivo para los profetas masculinos;
Sibila, para los femeninos. Heré&clito habla ya de la sibila que, incitada por el dios,
pronuncia palabras desnudas y sin adornos echando espuma por la boca, y cuya voz
llega a través de los tiempos. De todo aquello que posteriormente quedo relacionado con
la sibila no podemos determinar lo que corresponde a este periodo, pero su mero nombre
resulta significativo como testimonio de la tendencia de la época hacia el éxtasis y la
profecia.

El reverso de esta disposicion del animo es el temor al mundo de los espiritus; en
realidad, la creencia en los aparecidos. La diosa de los aparecidos y de las purificaciones,
Hécate, proviene del sudoeste del Asia Menor; en noches oscuras, sin luna, se le hacian
ofrendas apotropaicas con la cara vuelta, en las encrucijadas. Debié de penetrar en
Grecia a comienzos del periodo arcaico; la constancia mas antigua proviene de Mileto y
data del siglo VI; en la literatura de la época aparece, propaganda para su culto. En un
pasaje de la Teogonia de Hesiodo, se la alaba como casi la principal de todas las
deidades. Indudablemente es una interpolacién, pero antigua, como se revela por el
himno a Deméter, en el cual Hécate desempefia un importante papel. El hecho de que se
la identificara con Artemisa se debe no sélo a la semejanza externa sino también a cierta
afinidad con Apolo. En alguna medida, sus actividades como purificadora son una
caricatura de las del dios. Delante de cada casa, se colocaba la imagen de Hécate, como
el pilar de piedra de Apolo, con la intencion de alejar el mal.

Estos ejemplos revelan de qué manera los elementos misticos y extaticos de la religion
guedaron expresados en relacién con la profecia y la purificacién. En realidad, lo que se
apoder6 de la humanidad fue una epidemia de religiosidad psicopatica, semejante a la
gue conocemos a través de los que en la actualidad curan por la fe y emiten discursos
inspirados, y de los hechiceros de los pueblos primitivos. El éxtasis es contagioso, y eso
ocurri6 durante este periodo. Puede estar no sélo al servicio de la profecia y de la
purificacion, sino también ser la expresion de ese anhelo dormido, que existe en cualquier
hombre por mas humilde que sea su condicion, de entrar en comunion con lo divino, de
sentirse elevado desde lo temporal hacia lo espiritual. Esa forma de éxtasis encontré su
heraldo en Dioniso, el dios que, junto con Apolo, produjo el impacto mas violento sobre el
sentimiento religioso de la época. No cualquiera puede obrar milagros ni ser un vidente,
pero la mayor parte de los hombres son propensos al éxtasis, especialmente como
miembros de una gran multitud, que arrastra consigo al individuo y provoca en él la
sensacion de estar infuso de un poder superior, divino. Este es el significado literal de la
palabra griega "entusiasmao”, el estado en el cual "el dios esta en el hombre". El flujo del
sentimiento religioso trata de superar el obstaculo que separa al hombre del dios, se
esfuerza por penetrar en lo divino y sélo se satisface, en Ultima instancia, con esa



anulacion de la conciencia en el entusiasmo, que es el objetivo de todo misticismo. Los
pueblos mas cultos, en no menor grado que los mas primitivos, sienten ese deseo. El
origen del culto de Dioniso es primitivo, esta dado por los métodos bien conocidos en
virtud de los cuales sus devotos provocan el éxtasis. Los vagabundeos por lugares
desiertos y las danzas frenéticas a la luz de las antorchas llevaban a las ménades a un
estado en gue tenian visiones, veian leche y miel fluir de la tierra y oian el mugido de
toros. El dios se manifestaba con forma animal "bramando con patas taurinas", como se
dice en un antiguo himno del culto. Las ménades lo identificaban con animales; se
apoderaban de ellos, los despedazaban y comian la carne cruda. Esa comida
sacramental constituia el misterio supremo, en virtud del cual los fieles recibian en si
mismos al dios y su poder. Como todos los cultos primitivos, ése tuvo en su origen una
finalidad practica que, segun indicios evidentes, era la de suscitar la fertilidad de la
naturaleza. Por eso, los ritos falicos constituyen un elemento tan inevitable en el culto de
Dioniso, que el simbolo de la generacion era enarbolado por las ménades y paseado en
todas las procesiones en ocasion de los festivales del dios. Sin embargo, no fue esa
finalidad externa la que preparé el camino para la marcha triunfal de la religion dionisiaca:
aunque en épocas anteriores existieron cultos de la fertilidad de caracter extético y falico,
gue pudieron proporcionar un punto de apoyo para el nuevo culto, los elementos
motivadores fueron més bien el mismo éxtasis y el misticismo como movimiento religioso.

Homero (lliada, VI, 136), conoce el mito referente a Licurgo que, por desgracia para é€l,
persiguié a Dioniso y sus "nodrizas", y las ménades eran tan conocidas que la desdichada
Andrémaca aparece comparada con ellas. La marcha triunfal de Dioniso ya se habia
iniciado, aunque el poeta jonico y su circulo cortesano y racionalista se preocuparan poco
por lo que estaba ocurriendo entre las masas populares y en la madre patria. El
movimiento se difundié en la forma de una violenta epidemia psiquica, muy parecida al
mal de San Vito, en especial entre las mujeres, ya que son particularmente propensas a
ese tipo de epidemia. No hay que asombrarse de que haya suscitado el disgusto de los no
afectados por ella y que se hayan realizado esfuerzos para suprimirla, en ultima instancia
hasta violentamente. Pero una epidemia de ese tipo no puede detenerse por la fuerza y la
violencia. Las huellas de la dura lucha a través de la cual Dioniso preparé el camino para
el culto extatico han quedado convertidas en mitos.

Euripides, en su drama més notable, las Bacantes, ha hecho famoso el mito de Penteo;
en esa pieza, el poeta problematizador revela, para sorpresa de algunos lectores, que
comprendia también la psicologia del éxtasis religioso. Penteo se oponia a la locura
dionisiaca; trepé a un arbol para espiar a las ménades, pero cayé en sus manos y su
propia madre Agave lo destrozé. El poeta ha pintado magnificamente el poder del dios
para cegar a los hombres; Penteo mismo resulta victima de sus propias visiones. Beocia
fue un centro del culto de Dioniso; es también el escenario del mito de las hijas de Minias:
éstas sé quedaron en su hogar junto al telar y no quisieron acompafiar a las demas
mujeres en las orgias, hasta que de pronto aparecieron hiedras y vides que se
entretejieron en los telares y miel y leche que fluian del techo; las hijas de Minias se
apoderaron de uno de sus hijitos, lo destrozaron y se lanzaron hacia las montafias para
unirse a las ménades. El mito tiene la intencion de mostrar como el pensamiento extatico
puede desarrollarse inconscientemente, hasta que irrumpe con una violencia proporcional
a la demoray barre con la resistencia que la voluntad opone.

En otros lugares aparecen mitos semejantes. En el Atica, se cuenta la historia de las
hijas de Eléutero, que se burlaron de la epifania de Dioniso; enloquecieron, y sé
establecio el culto de Dioniso Melanegis para apaciguar al dios. Las leyendas cultuales
dan razones similares para explicar la introduccion de los cultos falicos al servicio de
Dioniso. En el mito de las hijas de Preto, aparece el vidente Melampo y libera a las
mujeres de su locura por medio de ciertos ritos purificatorios. Melampo, segun se cuenta,
era especialmente querido por Apolo. Mucho més tarde, en una inscripcion de Magnesia,



a orillas del Meandro, se nos cuenta como se consulté el oraculo a consecuencia de una
epifania dionisiaca; se establecid el culto y se trajeron ménades de Tebas para
organizarlo.

Fue Apolo el que venci6 la epidemia, no oponiéndose ni suprimiéndola, sino
reconociéndola y ordenandola: un éxtasis ordenado pierde su elemento peligroso. Eso fue
lo que logro realizar el caracter institucional de Apolo, y el hecho basta como testimonio
del grado en que la epidemia habia penetrado en el pueblo. Una pintura de vaso con
figuras rojas, de finales del siglo V, presenta a Apolo y a Dioniso tendiéndose las manos
delante del 6nfalo de Delfos, rodeados por satiros y ménades, séquito de Dioniso. Las
esculturas de los gabletes terminales del templo de Apolo en Delfos narran la misma
historia. En el timpano occidental, estaba Apolo rodeado por las musas; en el oriental,
Dioniso rodeado por las tiadas. Esos grupos confirman el testimonio de Plutarco
respecto a la conexion entre los cultos de Apolo y Dioniso en Delfos. Durante los tres
meses de invierno, el pean de Apolo se llamaba a silencio y en su lugar se cantaba el
ditrambo de Dioniso. Apolo volvia con la primavera; el antiguo dia para su epifania, el
séptimo de Bisio, cae en el primer mes de la primavera (en Atenas, Antesterion). Si
contamos tres meses hacia atras, llegamos al primer mes realmente invernal, que en
Atenas recibia su nombre de las tormentas del invierno (Memacterién). En Delfos se lo
llamaba segun las antorchas que se portaban en las orgias de Dioniso: Dadaforio. Ese
nombre basta como testimonio de la antigiedad del culto de Dioniso en Delfos.
Indudablemente, los nombres de los meses se ajustaron en el siglo VII de acuerdo con el
calendario.

Todavia mucho méas importantes para nuestra comprension de la influencia de Apolo
sobre el culto dionisiaco son las referencias al tipo de orgias celebradas en Delfos o, mas
bien, en las cimas del Parnaso. En pleno invierno, las tiadas erraban entre las montafas y
la nieve, agitando sus tirsos y antorchas con frenesi orgiastico. Pero esas tiadas no
constituian un grupo de mujeres presas del éxtasis a quienes pudiera unirse cualquiera
gue estuviese poseido por el espiritu del dios: era un grupo especialmente elegido para
ese culto. Por lo menos en la época de Plutarco, el grupo délfico de las tiadas estaba
unido a otro que provenia de Atenas. Indudablemente ese cuerpo no es una institucion
reciente, pero ilustra el método por medio del cual Apolo logré dirigir el éxtasis. Cuando se
introdujeron en Magnesia, sobre el Meandro, las orgias de Dioniso, las ménades tebanas
trajeron tres comunidades. En Esparta, hay referencias sobre las once Dionisiacas, y en
Elide, acerca de "las dieciséis sagradas mujeres de Dioniso", que cantaban un antiguo e
interesante himno cultual dedicado al dios y tenian también otras obligaciones
relacionadas con el culto.

Podemos dar por sentado que esa limitacion de las orgias a comunidades oficiales de
ménades constituyd el medio gracias al cual Apolo refrené el éxtasis y encauzé el culto de
Dioniso segun las lineas de la costumbre atavica. Pero es mas dificil decidir si ese culto
contenia algo mas que los raptos visionarios y extaticos, durante los cuales, en los ritos ya
mencionados, los hombres creian haber recibido a la divinidad dentro de si. Plutarco (De
Iside et Osiride, 364 E) es la mejor fuente que poseemos respecto al culto délfico de
Dioniso; fue intimo amigo de Clea, la conductora de la comunidad de tiadas, pero Clea
estaba iniciada también en los misterios de Osiris. Es de temer, entonces, que épocas
posteriores hayan agregado nuevos ritos e ideas. Sobre todo, nos gustaria saber si las
ideas de vida y muerte, germinacion y decadencia, pertenecieron a Dioniso desde un
comienzo y proporcionaron a su culto una significacion mas profunda. Plutarco habla de
un misterioso sacrificio en el templo de Apolo, "cuando las ménades despiertan al dios en
la cesta de criba (Aikvitng, Dioniso nifio)". Este rito y esta idea del divino recién nacido,
¢£,son, entonces, antiguos? Su antigiledad me parece confirmada por nuestro testigo mas
antiguo, Homero; no hubiera llamado a las ménades nodrizas de Dioniso, a menos que
ellas hubieran debido atender y cuidar al nifio divino. Dioniso estd muerto y enterrado en



Delfos; Filocoro habla de su tumba en el templo de Apolo, aunque es un testigo
relativamente tardio. El orfismo proporciona una prueba mas convincente. Estaba
relacionado con el misticismo dionisiaco; desde un comienzo, la muerte y la
reencarnacion de Dioniso fueron una de sus principales doctrinas.

Las ideas de nacimiento y muerte, germinacion y decadencia, que provienen de los
cambios de la naturaleza, forman la base del culto de Dioniso. Sobre ella se fundaba el
misticismo, pero, como todo misticismo, se lo redujo a un segundo plano en el culto oficial,
al paso que en la secta orfica siguid libremente su curso y se convirti6 en su rasgo
principal. Con esos hechos se asocia la opinién de que la creencia en la inmortalidad, en
sentido estricto, fue introducida en Grecia por Dioniso, Esto parece dudoso. El
renacimiento del culto de los héroes y de las sepulturas tiene mayor relaciéon con la fuerza
creciente de la creencia. En el orfismo esta estrechamente ligada a la religion dionisiaca
mistica, pero eso no prueba que el dios la haya introducido. En el culto general de
Dioniso, lo mas que se puede apreciar con certeza es que el dios establecié una relacion
con antiguos festivales de almas. En Atenas, el Dia de Animas, las Antesterias, se
convirtieron en un festival de Dioniso, y las Agrianias, un festival de Dioniso en Argos,
eran también un festival de almas.

Lo que llamamos esperanza en la inmortalidad es mas bien el deseo de una existencia
mejor después de ésta; la idea desempefidé un importante papel en la vida religiosa de la
época. Podemos darnos cuenta de cémo nace y florece en un culto que es el mas famoso
de la religion griega: los misterios eleusinos, En este caso tenemos una antigua fuente
informativa, el himno homérico a Deméter, compuesto en el Atica en una época anterior a
Soldn, antes de que Eleusis perdiera su independencia y quedara absorbida por Atenas.

Los misterios eleusinos tuvieron su origen en un festival agrario de época prehelénica,
gue fue propiedad privada de ciertas familias de Eleusis. La fuerza de los misterios
radicaba en que no tenian dogmas, ya que el dogma es la parte de la religion que se
pierde con mayor facilidad en los cambios religiosos. En cambio, poseian ciertos actos
sagrados que suscitaban el sentimiento religioso, a los que cualquier época podia
adjudicar el simbolismo que deseara. Habia en ellos un mito que tocaba las cuerdas mas
profundas de la naturaleza humana y que estaba libre del lastre comun que agobia al mito
griego. Los ritos demuestran que los misterios fueron en su origen una fiesta de la
fertilidad y de la purificacion, y que tenian referencias a la siembra del otofio, que estaba
muy préxima. El himno a Deméter es en gran parte un cuento explicativo que hace derivar
del mito las practicas del culto. Por eso Deméter, con su afliccion y su busqueda, se
convierte en el prototipo del misto.

Una inscripcion de Eleusis relativa a los diezmos de las diosas ordena que se construyan
tres graneros subterraneos para el grano almacenado, segun la costumbre atavica. Aqui
estd la clave de la explicacion; los misterios, hasta cierto punto, eran paralelos a las
Tesmoforias; ambos fueron festivales secretos: éste ultimo, un festival de mujeres, y el
otro, un festival celebrado dentro de un circulo exclusivo. Los dos tuvieron relacion con la
promocion de la fertilidad que emanaria de la semilla que pronto se depositaria en la
tierra. Se abrian los graneros subterraneos, se traia a la doncella del grano desde las
moradas inferiores, el reino de Plutdn, dios de la riqueza, y se la volvia a unir con su
madre.

A este conjunto de ideas, en el que ya nos hemos ocupado, se unio indudablemente en
épocas primitivas otro grupo no muy alejado de él. el referente a los dioses del otro
mundo en el sentido ordinario. Se consideraba que el descenso de Core dentro de la
tierra era un descenso al reino de los muertos. Se la identificaba con una presumible
sefiora prehelénica de ese reino, Perséfone (el nombre no esta explicado, y la forma
atica, Pherséphassa, es todavia mas oscura), y se identificaba a Plutén con Hades; se
transfirio a ambos una idea corriente en épocas antiguas y modernas, la de la Muerte que
busca a su prometida. Hades se lleva a Core al mundo inferior; alli ella se convierte en



Perséfone. El culto agrario entrd asi en relacion con el reino de los muertos, y el mito
adquirio por eso un significado mas profundo. En el himno a Deméter, aparecen juntos lo
viejo y lo nuevo: los ultimos versos alaban al hombre feliz amado por las diosas, ya que
ellas enviaran, a su casa y a su hogar, a Pluto, que proporciona riguezas al hombre. Unas
pocas lineas mas arriba leemos: "Bienaventurado entre los hombres de la tierra el que ha
visto estas cosas; pero el que no esta iniciado ni ha participado de los ritos nunca tendra
esa misma suerte en las frias tinieblas".

La idea homérica de la vacia inanidad del reino de los muertos nunca logré desplazar las
ideas méas antiguas y mas fuertes, provenientes de la madre patria, referentes a la vida
después de la muerte. Una época de tanto fervor religioso, en la cual florecieron el culto
del héroe y el de la sepultura, no podia escapar al problema del otro mundo. Resulté muy
natural que, durante este periodo, se lo planteara y llegara a ocupar quizas el lugar mas
prominente. En los misterios eleusinos, las ideas sobre el mundo subterraneo
desempeiiaron un importante papel; llegaron a ser muy concretas porque los fieles, en
sus ritos, sufrian y se alegraban junto con la madre en su busqueda de la hija arrebatada
por el sefior del otro mundo. En las Ranas, de Aristéfanes, encontramos la opinion de los
iniciados de esa época respecto a su suerte en el otro mundo. En el mundo inferior, el sol
brilla solamente para los iniciados que han llevado una vida piadosa; recorren los prados
de Perséfone danzando en el coro sagrado del festival de los misterios. En este caso, se
ha agregado la exigencia ética de una vida piadosa, pero eso no basta; la iniciacién en los
misterios es igualmente importante. Con su cinismo caracteristico, Diégenes afirmaba
gue era absurdo que el ladron Patecion tuviera después de la muerte mejor suerte que
Epaminondas, sélo porque estaba iniciado en los misterios. Da en el clavo, porque eso
era lo que realmente ocurria, y la creencia revela la antigiiedad de esa idea sobre una
mejor suerte en el mundo inferior. No hay razon alguna para suponer que la misma tuviera
su origen en el siglo V; muy lejos de ello. La vida después de la muerte es, para todos los
primitivos, una repeticion de esta vida. Como ocurre con Minos y Oridn, lo mismo ocurre
con los iniciados: continuaran su antigua vida, seguiran celebrando los misterios en el
mundo subterrdneo; en eso consiste su santidad. La intensidad de la impresion que
provocaba el festival de los misterios se puede medir mejor por la fuerza de esa idea que,
a su vez, les prestd una nueva profundidad y un nuevo poder sobre el espiritu de los
hombres.

Se ha afirmado que la idea de inmortalidad en los misterios eleusinos est4 tomada del
orfismo. Segun los antecedentes que he tratado de aclarar, estoy seguro de que es mas
probable que la misma idea se haya desarrollado independientemente en dos campos
diversos. El orfismo es un movimiento religioso complejo dentro del cual se unen, en una
poderosa corriente, los distintos elementos que hasta aqui hemos visto dispersados en
diversos campos. Desgraciadamente, resulta sumamente dificil formarse una idea del
orfismo durante el periodo en que surgid. Las fuentes mas abundantes datan de los
altimos tiempos clasicos. La discusion acerca de una de las principales creaciones del
orfismo, la llamada teogonia rapsoddica, no estd resuelta: no se sabe si se remonta
esencialmente al siglo VI a. C. o si pertenece totalmente a épocas posteriores, aunque la
primera opcién parece ganar cada vez mas apoyo™.

El "famoso Orfeo" aparece mencionado por primera vez, poco antes de las Guerras
Médicas, por el poeta Ibico. La constancia mas antigua es el friso del tesoro de Sicione en
Delfos, que data de casi mediados del siglo VI, donde Orfeo aparece representado junto a
los Dioscuros, a bordo de la nave Argos, con la citara en la mano. En base a esto, se
podria suponer que en esa época Orfeo ya habia entrado en relacion con el viaje de los
Argonautas, y que quiza estemos aqui ante uno de esos viajes de Argonautas orficos que
posteriormente aparecen mencionados en gran numero. Existe una rica literatura orfica,

% Seguin la opinién que prevalece actualmente, la "teogonia rapsédica” se compuso en una fecha tardia,
pero pudo haber incorporado elementos mas antiguos.



adjudicada al siglo VI, pero ha quedado muy poco de ella. Entre los poetas, varios llevan
el nombre de Orfeo; la mayor parte de ellos pertenece a Sicilia y a la Magna Grecia.
También estas regiones fueron durante largo tiempo centros del orfismo, y en eso se
revela la relacion del orfismo con las doctrinas de Pitagoras. Entre los autores de poemas
orficos se menciona también a un pitagorico, Cércops. El otro centro del orfismo fue el
Atica; parece que alli fue auspiciado por los Pisistratidas. Un famoso poeta orfico,
Onomacrito, estaba contratado en su corte, pero lo descubrieron fraguando oraculos de
Museo y fue expulsado por Hiparco. Pindaro y Polignoto, cuya pintura del Hades en
Delfos tiene gran importancia histérica, pertenecen a un periodo que se extiende hasta
mas alla de las Guerras Médicas. En la clara atmdésfera del siglo V, el orfismo descendio
al nivel de una despreciada y popular supersticibn sectaria, y como tal aparece en
Aristéfanes; pero los profundos pensamientos que estaban detrds de sus formas
grotescas tuvieron el poder de cautivar espiritus superiores, como los de Pindaro y Platon.
Ocurre con los orficos o mismo que con los misterios eleusinos; la creencia mistica que
encontramos en el periodo que media entre las Guerras Médicas y la hegemonia de
Alejandro probablemente no nacié en ese entonces sino que tuvo su origen en la época
de la gran crisis religiosa. Dentro de lo posible, sin embargo, confrontaremos nuestras
conclusiones con los pocos testimonios que se remontan al periodo arcaico mismo.

En este caso, por primera vez en la historia de la religién griega, nos encontramos ante
un fundador que es también un hombre, aunque sea un héroe mitico, alguien que muere
como martir de su fe destrozado por las mujeres de Tracia. En el mito, Orfeo era un
cantor; esto significa que se lo consideraba como la fuente de los poemas sagrados a los
que el orfismo remitia sus doctrinas. Se realizaron esfuerzos para investir a esos poemas
de la autoridad de la antigiedad —se decia que Orfeo era anterior a Homero— y los
orficos se apoderaron de la épica mas antigua modificandola para acomodarla a sus
propias intenciones, proceso que aparece una vez mas en el cataclismo religioso de la
antigiiedad tardia. El orfismo es una religion basada en textos sagrados, el primer ejemplo
de ese tipo en la historia de la religion griega. Orfeo mismo, como personaje mitologico,
es probablemente un producto relativamente tardio de su secta.

A la cabeza de la cosmogonia aparece un principio nuevo, mas abstracto, "el Tiempo
que nunca envejece" y s6lo después de él estan el Caos y el Eter. La idea del Tiempo
como origen de todas las cosas aparece también en Ferécides, a quien se sitla
comunmente entre los fildsofos, aunque su filosofia sea mitica y mistica en alto grado. Al
comienzo pone a Zeus (da al nombre una forma insélita para que signifique "lo que vive"),
al Tiempo y a la Terrestre [Ctonia]. Luego, en la cosmogonia o6rfica, el Tiempo formé un
huevo de plata en el divino Eter*'. En los deméas mitos griegos, lo Gnico de este tipo que
encontramos es que ciertos personajes mitolégicos nacen de un huevo; pero la creacion
del mundo a partir de un huevo aparece en las cosmogonias de tantos pueblos que no
cabe dudar ni un momento de su origen primitivo. Del huevo procedia el primer dios,
Fanes, el creador del mundo. En Aristéfanes, se lo llama Eros; en otras partes lleva
también el curioso nombre de Erecapeo. Los orficos alababan a Zeus como comienzo,
medio y fin, pero Zeus adquirié6 su grandeza al devorar a Erecapeo, tal como devoré a
Metis. Pretendia su lugar como conductor, pero pertenecia a una generacion de
divinidades mas recientes. De modo que se utiliz6 el antiguo tema del cuento popular, y
Zeus incorporo en si mismo al creador del mundo. Todo esto no es sino una evolucion
posterior de temas cosmogonicos antiguos y bien conocidos; el Unico rasgo original es el
hecho de que se convierta al Tiempo en el primer principio. No estoy en condiciones de
decidir si esa idea tuvo su origen entre los persas, como sostienen algunos.

En los mitos y también en Hesiodo, solo existen débiles esfuerzos para inventar una
antropogonia, agregada a la teogonia. Es aqui donde los 6rficos hicieron la contribucion

*I No se sabe en gué momento el "Tiempo" aparecidé encabezando la cosmogonia érftca y tampoco se sabe
si proviene de especulaciones zervanistas.



mas original a la especulacion religiosa mistica. Con Perséfone, la reina del mundo
subterraneo, Zeus tuvo un hijo, Dioniso Zagreo. El padre proyectaba que el nifio tuviera
dominio sobre el mundo, pero los Titanes lo atrajeron con juguetes, se apoderaron de él,
lo destrozaron y devoraron sus miembros; Atena, sin embargo, salvé el corazéon y se lo
llevé a Zeus, que lo comid; de él naci6 después un nuevo Dioniso, el hijo de Semele.
Zeus abatio a los Titanes con su rayo vengador, que los redujo a ceniza; de las cenizas se
formd el hombre, el cual contiene por eso algo de lo divino, que le viene de Dioniso, y algo
de lo opuesto, procedente de sus enemigos, los Titanes. En sus rasgos esenciales, ese
mito se remonta al siglo VI. Una antigua épica, la Alcmeodnida, ya llama a Zagreo el mas
alto de los dioses; Esquilo lo denomina el hijo de Hades; Onomacrito habia mencionado
ya a los Titanes como a los autores del crimen contra Dioniso. Platon habla de "la
naturaleza titanica", como nosotros hablamos de "nuestro padre Adan”, de una manera
que sefiala claramente la ensefianza orfica. El aforismo de Heréclito: "El Tiempo es un
nino que juega y mueve las piezas; el reino es del nifio", se hace comprensible por
primera vez a la luz de esa doctrina.

Hay que tomar el mito sobre el crimen de los Titanes contra Zagreo como un cuento
etiologico que intenta explicar el rito central de las orgias dionisiacas, el acto de
despedazar y devorar al dios encarnado en un animal; con ese rito, sin embargo, el
orfismo relaciona indisolublemente el mito del origen del hombre a partir de las cenizas de
los Titanes, en las cuales estan presentes ademas particulas del divino Zagreo. El hombre
tiene una naturaleza doble, buena y mala, idea que constituye la base necesaria para la
doctrina que se construye sobre ella. Para esto, como para cualquier cosa original, es
dificil encontrar una explicacion genética. Podriamos sugerir que el sentimiento de justicia
dio origen al sentido de culpa, cuando las exigencias de la justicia se aplicaron al individuo
mismo; podriamos sugerir que el éxtasis religioso, la sensacién de que el dios ha morado
con el ser humano, dividié la naturaleza del hombre en una parte divina y una humana;
finalmente, podriamos sefalar la doctrina de la transmigracion de las almas y la tendencia
al ascetismo que ella trajo consigo. Todas estas posibilidades configuran el medio
ambienté en que debié de nacer esa idea, pero no explican su nacimiento. Ella fue la
creacion de un genio religioso, pero tuvo lugar dentro de un pueblo cuya psicologia le
permitia reaccionar débilmente frente al sentido de culpa, y estaba envuelta en una
mitologia que no podia dejar de ser repulsiva para los claros procesos mentales de ese
pueblo.

Como los mistos iniciados de Eleusis, los orficos esperaban una suerte mejor en el otro
mundo. Los pensamientos de los mistos tomaron una direccion dada por el festival de los
misterios; los de los oOrficos siguieron otra direccion. Su dios, Dioniso, se habia convertido
ya en el dios del vino, y este elemento desempefié cierto papel, aunque no considerable,
en la estimulacion del entusiasmo del devoto. Los 6rficos imaginaban que la vida de los
bienaventurados en el otro mundo era como un banquete de los santos o, traducido
literalmente, como un "festin de ebrios". Resulta facil burlarse de la idea —Platon hace
una parafrasis y la califica de "embriaguez eterna"—, pero sin embargo atrae tan
vivamente al hombre natural, que la encontramos todavia sobre las paredes de las
catacumbas.

Resulté desastroso que los orficos formaran una secta de la que estaba excluido el resto
de la humanidad, y que se creyeran mejores y mas devotos que los demas; debieron
sufrir la burla y el odio del mundo, y se vengaban en la vida futura por lo que tenian que
sufrir en ésta. No cabe duda de que el importante lugar que ocupa en la doctrina orfica la
descripcion del destino de los no bienaventurados se debe, en dltima instancia, al
sentimiento de antagonismo y mala voluntad que los orficos dispensaban a sus projimos
no convertidos. En este caso también, el punto de partida es la misma antigua creencia en
la otra vida como repeticion de ésta. Las purificaciones desempefiaban un papel muy
grande en el orfismo; los que eran admitidos en la secta se purificaban por los métodos



ordinarios, que incluian el frotarlos con harina y barro. Los no purificados ni iniciados
vivian en su impureza y lo seguian haciendo en el otro mundo. De ahi vienen las
expresiones acufiadas respecto a la suerte de los no iniciados: yacen en el fango (év
BopRopw keitan); Aristéfanes, en las Ranas, dice que chapotean dentro de "un gran
cenagal e inmundicias inagotables”. En la idea quedaron incluidos también los conceptos
populares acerca del mundo inferior: abismos y extensiones de agua, serpientes,
monstruos y apariciones fantasmales, elementos que los oOrficos no pudieron dejar de
adoptar pues concordaban estrechamente con el tipo de mundo inferior que ellos
destinaban a sus adversarios, todos los cuales eran los no iniciados.

El testigo mas importante para las ideas orficas sobre el mundo inferior es la gran pintura
de Polignoto sobre la visita de Odiseo al otro mundo, que estaba en la sala de los cnidios
en Delfos y que aparece descripta en detalle por Pausanias. Contiene mas elementos que
la "Nekyia" de la Odisea y es de un caracter bastante diferente. Se puede reconocer en
ella la influencia orfica; conocemos por lo menos los titulos de descripciones Orficas de
viajes al Hades, y de una de ellas Polignoto tom6 sus imagenes. Nos encontramos aqui
ante figuras populares: el viejo barquero Caronte, que transporta las sombras al reino de
los muertos; Ocno, que teje constantemente una soga en vano, porque un asno que esta
detras la devora a medida que la trenza; Eurinomo, mitad negro y mitad azul, como un
moscoén, sentado sobre un pellejo de cuervo, mostrando sus dientes con una mueca a
medida que picotea la carne de los miembros de los muertos y sélo deja los huesos
pelados. Este demonio devorador de cadaveres da a la muerte un horror concreto, como
ninguna otra representaciéon podia hacerlo; indudablemente, Cerbero cumplié alguna vez
una funcién semejante. El artista estaba profundamente saturado por la ola de misticismo.
Entre sus figuras incluye fundadores de misterios: Orfeo, Tamiris y Cleobea, que introdujo
en Taso los misterios de Deméter. Figuran el destino de los no iniciados dos grupos que
acarrean agua en cantaros rotos. Platon menciona como idea orfica que los delincuentes
debian acarrear agua en una criba. Se comprende facilmente el origen de la idea: el
hombre que no se purific6 en este mundo no puede purificarse en el otro; acarrea
eternamente agua para el bafio de la purificacién, agua que se le escapa eternamente a
través del cantaro roto o de la criba. La repeticion se convierte en un castigo.

En Platén, son los injustos los que deben acarrear agua constantemente y en vano, y no
los no iniciados. Minos aparece por primera vez no como el rey que juzga a su pueblo,
sino como juez del mundo inferior, que decide el destino de los hombres alli llegados.
Cuando la suerte del individuo en ese mundo se hizo variar segun su vida sobre la tierra,
resultd necesario un juez para ajustar cuentas. El mito proporcioné la figura de Minos y el
cambi6 se produjo por si mismo; lo que me parece dudoso es que ya haya sido 6rfico. En
el orfismo, el juicio se pronunciaba realmente sobre la tierra. El sentimiento de la culpa
humana constituye el rasgo original en el mito 6rfico referente a la creacion del hombre, y
este sentimiento de culpa acarred el intento de librarse de ella; los 6rficos tuvieron
tendencia al ascetismo y, como los pitagoricos, se abstuvieron de matar animales. En
consecuencia, al ritual se agrega la moral. En su vida, los 6rficos se sentian no solamente
mas devotos sino también mas justos que los demés. En ellos, la exigencia de pureza
ritual se sublimé realmente hasta una exigencia de pureza moral, se cumpliera o no, y por
eso remitieron al otro mundo no solo a los ritualmente impuros, los no iniciados, sino
también a los moralmente impuros, los criminales. Al obrar asi estuvieron en condiciones
de incorporar a la doctrina antiguos conceptos, y hemos visto cémo la idea tuvo
considerable influencia en el siglo V. Polignoto pinté no so6lo a los criminales mitoldgicos
ya conocidos de la Odisea —a los cuales agrego Teseo Yy Piritoo, que trataron de raptar a
la reina del mundo subterraneo—, sino también a un hombre que, habiendo injuriado a su
padre, es estrangulado por éste alli, y a otro que habia cometido sacrilegio, al cual, como
pena, una mujer le vierte veneno dentro. Constituye un simple ius talionis, en armonia con
las ideas populares, pero el detalle importante sefiala que todo esto ocurre en el mundo



inferior. De aqui naci6é una idea inevitable: la de ese mundo como lugar de castigo, como
infierno en el sentido actual de la palabra.

El problema de la justicia y la retribucion estaba latente. También los Orficos pedian
justicia; se sentian mejores y mas justos que los demas y, sin embargo, la masa los
apartaba y despreciaba. En la concepcién comudn, la retribucién era un problema que
concernia no solo al individuo sino a toda la familia. EI heredero debia hacerse cargo,
ademas de la herencia material y fisica, también de la herencia moral de sus
antepasados. La raza del injusto y del perjuro cae en desgracia y queda extirpada, pero la
del justo persiste y florece. La mano de la justicia vengadora y niveladora no siempre
alcanza al criminal, pero su estirpe no puede escapar. Esa solucion para el problema de la
correspondencia entre culpa y castigo en lo moral podia satisfacer a una época para la
cual el individuo existia meramente como eslabén de la cadena familiar; pero todo
misticismo es individualista. Solo el individuo experimenta la beatitud unitiva con la
divinidad; un hombre se inicia y se purifica Gnicamente para si mismo y no para sus
antepasados y sus descendientes. El misticismo debié romper con la antigua idea de la
responsabilidad de los descendientes respecto a los pecados de sus antepasados; debid
situar el castigo alli donde el individualismo exigié que se colocara, sobre el criminal
mismo. Si la retribucidon no lo alcanza en esta vida, lo hard en la otra. Y, cuando se
percibié6 cudn a menudo el injusto prospera en esta vida, la exigencia de justicia
contribuy6 a la concepcion del mundo inferior como lugar de castigo. La idea encontro
apoyo en el pueblo, como se puede apreciar en Aristéfanes.

Esa ley de retribucion debié de ser suficiente para el pueblo y, en realidad, también para
las almas mas simples entre los mismos 6rficos, pero el orfismo ensefiaba algo mas: la
transmigracion de las almas, su punto de contacto mas evidente con las doctrinas de los
pitagéricos. Aparece en los textos 6rficos de las hojas de oro que, en el siglo Ill a. C., era
costumbre depositar sobre las tumbas en el sur de Italia como pasaporte para el viaje al
otro mundo. Un testimonio mucho méas antiguo es una notable oda de Pindaro, dedicada a
Terdn, tirano de Agrigento, que data del afio 472. "Los que se complacian en obrar de
buena fe comparten una existencia sin lagrimas junto a los que son honrados por los
dioses, pero los otros soportan una carga que nadie puede mirar. Aquellos que tuvieron
valor para conservar su alma lejos de toda injusticia mientras permanecieron tres veces
en cada lado, ésos recorren el camino de Zeus hasta la Torre de Cronos, donde las brisas
del océano abrazan con sus soplos las Islas de los Bienaventurados..." El ciclo de
nacimientos no es eterno; existe un término para la prueba de los justos vy, si resulta
suficiente, pasan a la eterna beatitud. Indudablemente, esto constituye, en realidad, un
compromiso entre la doctrina de la migracién de las almas y la idea de un reino de los
bienaventurados, pero el hecho no disminuye el contenido y la profundidad de la
concepcion. Esta doctrina constituye la culminaciéon del orfismo, la liberacion final del
hombre de su herencia titanica a través de la observacién de la pureza estricta. En esto
estriba el significado superior del ascetismo y de las purificaciones a que se sometian los
orficos; como los pitagoricos, extendieron su ascetismo a la abstencién de alimento
animal. Pero no todos podian llevar ese tipo de vida. El orfismo debi6 reducirse a una
secta y, lo que es mas importante, sus ideas religiosas imperecederas soélo pudieron ser
propiedad de los espiritus mas elevados. No hay que asombrarse de que un Pindaro o un
Platon se sintiesen atraidos por ellas.

El orfismo es la combinacion y culminacién de todos los incesantes y multiples
movimientos religiosos del periodo arcaico. La evolucion de la cosmogonia en un sentido
especulativo, con el agregado de una antropogonia que hacia hincapié en la explicaciéon
de la mezcla de bueno y malo en la naturaleza humana; él legalismo del ritual y de la vida;
el misticismo del culto y de la doctrina; la evolucion de la otra vida hacia una visibilidad
concreta, y la transformacion del mundo inferior en un lugar de castigo al adaptar la
exigencia de una retribucion a la antigua idea de que la vida después de la muerte es una



repeticion de la actual; la creencia en la suerte mas venturosa de los purificados y de los
iniciados; para todas estas cosas se pueden encontrar en otros ambitos paralelismos o,
por lo menos, sugerencias. La grandeza del orfismo radica en haber combinado todo eso
dentro de un sistema y en la incontestable originalidad que pone al individuo, en su
relacion con la culpa y el castigo, como centro de la doctrina. Pero desde un comienzo el
orfismo se consideré a si mismo como la religion de los elegidos; otros se sintieron
rechazados por el disfraz mitologico, fantastico y grotesco con que vestia sus
pensamientos. La época siguido otro camino: triunfé la exigencia de claridad y belleza
plastica propia del espiritu griego. Las nieblas y figuras nebulosas se disiparon en la
atmosfera clara y rarificada del periodo de gran exaltacion nacional que siguio a la victoria
sobre los persas. El orfismo descendi6 al nivel del pueblo, pero persistio alli hasta que el
paso del tiempo produjo una transformacion y se quebroé la hegemonia del espiritu griego
después de mas de quinientos afios. Entonces levantd nuevamente cabeza y se convirtio
en un importante factor de la nueva crisis religiosa, la Gltima del mundo antiguo.

Capitulo VII
LA RELIGION CiVICA

El misticismo tratdé de elevar a la humanidad hasta el nivel de lo divino y de superar la
barrera que las ideas comunes de los griegos colocaban entre dioses y hombres. El
legalismo se sintié en todas partes cercado y amenazado por la vigilancia y la ira de los
dioses; los griegos llamaron deisidaimonia a ese sentimiento. Ambas tendencias tienen
raices populares y se encuentran en oposicion con la concepcién antropomérfica de los
dioses, propia de Homero, que también se habia grabado en la conciencia popular; estos
dioses establecian la barrera insuperable que el hombre no debe tratar de trascender,
pero no eran omnipresentes y se conformaban con la rutina del culto celebrado segun la
costumbre atévica. "La moderacion es lo mejor", dice un proverbio que expresa un rasgo
peculiar del caracter griego. La genuina aspiracion griega a la moderacion fue barrida a un
lado durante la lucha por nuevos valores religiosos, pero no se la olviddé nunca. En este
periodo, lucharon por ella hombres sensatos que administraban los negocios de los
estados y cuyos esfuerzos estuvieron totalmente dirigidos hacia la busqueda de una
solucion equilibrada y a impedir que los extremismos desintegraran la sociedad. A
menudo parecian hablar a oidos sordos —la obra de Sol6n se derrumbd casi
inmediatamente— pero no hay duda de que hallaron apoyo entre los grupos mejores y
maés sensatos. Al final, ademas, sus esfuerzos tuvieron éxito: sobrevinieron condiciones
politicas mas tranquilas y mejores condiciones sociales. Un importante factor que
contribuyé a este resultado fue la préspera posicion econémica en la mayoria de los
estados mas civilizados, que con razén se asocia principalmente con el gobierno de los
tiranos. El cambio decisivo se produjo a raiz del acendrado entusiasmo nacional y de una
ampliacion de la situacidén politica, que fueron consecuencias de la victoria sobre los
persas.

En el plano religioso, de esos sabios sélo sabemos que instituyeron una ordenacion
estatal del culto: indudablemente, Solon no se encontr6 solo al establecer una legislacion
sagrada. Para una época posterior, representaron todo un periodo, "el periodo de los
siete sabios"; estrictamente hablando, no constituyen un espacio de tiempo en particular,
sino que expresan mas bien cierto aspecto del periodo y sus aspiraciones. Entre los siete
sabios hubo estadistas, y también el primer filosofo, Tales. Se decia que acufaban su
sabiduria en aforismos como el ya mencionado, "la moderaciéon es lo mejor". Estos
aforismos vivieron en los labios del pueblo y el dios de Delfos los adopt6. En su templo se
grabaron algunas de las maximas mas conocidas y mas expresivas: Mndév dyav, N'vwoi



oeautdv; "Nada en exceso”, "Conbcete a ti mismo." El "Nada en exceso" fue el principio
rector de esos hombres en las luchas de la comunidad y constituyé también su programa
religioso. Todavia mas claro esta expresado el principio en el famoso yvw0i ceautdyv, en
el que, nosotros como Sdécrates, vemos una exhortacion al conocimiento de si; pero las
palabras significan realmente: "Sabe que eres (s6lo) un hombre". Constituia una
expresion de la idea de la valla infranqueable entre dioses y hombres, cuya ensefianza
constituy6 una de las tareas mas importantes de Apolo. Pero los que acufiaron la maxima
edificaron sobre cimientos menos pueriles que los que podia proporcionar la doctrina
antropomorfica de Homero. Se elevaron por encima de la deisidaimonia popular y
reflexionaron sobre el caracter del mundo y el variable destino de los hombres; les
resultaba evidente que se encontraban bajo la guia divina. Pero, al observar las
vicisitudes del destino, hallaron en la vida mas desdicha que felicidad. Ni siquiera el mas
poderoso quedaba exento: cuanto mayor su felicidad, mayor su desdicha.

Un ejemplo tipico es la oda consolatoria que Pindaro envia al rey Hieron de Siracusa
durante su enfermedad (Pythicas, Ill, 59, 81):

Por una merced, los inmortales dan al hombre una doble racion de dolor. Los necios no pueden
soportarlo decorosamente, pero si los de noble corazén, exhibiendo solamente el lado bueno de
las cosas... El mortal que tiene presente el camino de la verdad goza, con felicidad la suerte que le
envian los bienaventurados. Los vientos de las cumbres cambian sus soplos constantemente.
Cuando los acompafia con plenitud, la prosperidad no llega muy lejos entre los hombres. Pequefio
en lo pequefo, grande en lo grande: asi seré. Mi corazén, como mejor pueda, respetara siempre
la suerte que le toque.

El trozo constituye un enfoque objetivo de la vida: lo que ella acarrea, la humanidad debe
soportarlo; proviene de los dioses, que no tienen ninguna obligacion de explicarlo al
hombre. Este debe conocer su debilidad y resignarse a las decisiones de los mismos.
Idéntica idea aparece en los dos mas antiguos de los dramaturgos tragicos. Esquilo le da
un giro personal, al acentuar especialmente la omnipotencia de Zeus. Sé6focles dio a la
idea su expresion mas clara; su Edipo, despefiado desde la cima de la felicidad hacia un
sufrimiento indescriptible sin pecado alguno de su parte, ofrece el ejemplo mas
sorprendente y excelso de la impotencia humana y del destino ordenado por los dioses. El
poeta extiende esa concepcion al estado, que esta tan poco obligado como los dioses a
proporcionar explicaciones a los individuos. Antigona pone las exigencias de la religion
por encima de las del estado, pero también ella debe sufrir la pena que el estado le
impone. Tal fue la doctrina de Socrates, que la puso en practica con su muerte.

La concepcion era apropiada para los sabios y los reflexivos. Una resignacion tal
dificilmente pudo haber sido popular, salvo, a lo sumo, como una sumisiébn medio
inconsciente a la necesidad politica y religiosa. Resulta significativo que, segun esa linea
de pensamiento, apenas aparezca algun dios definido sino que casi siempre se hable de
"los dioses", "lo divino", "el daimén" o de Zeus, a quien Esquilo en especial acostumbra a
colocar en primer plano. El antropomorfismo habia arrebatado a los dioses esa plenitud
de poder ante la cual el hombre se inclina con conciencia de su insignificancia. La idea del
poder divino sobrevivid en la concepcion del destino inevitable del hombre y hallé
expresion en las palabras "la divinidad", "lo divino", "el daimén". Se podia encumbrar en la
altura inaccesible que suponia ese enfoque una nocion abstracta de los dioses. Ellos
gozan de la felicidad completa, del poder total. La transgresion del limite se llama siempre
"insolencia” (UBpIG); el hombre no debe ser tan atrevido como para tratar de elevarse por
encima de su suerte mortal. "Hay que pedir a los dioses lo que conviene a un espiritu
mortal —dice Pindaro— conociendo lo que esta a nuestros pies y la porcién adjudicada al
nacer. Alma mia, no aspires a una vida inmortal, mas agota tus recursos posibles". N'vwoi
oeautdv. Recuerda que eres un hombre, especialmente en las épocas de felicidad,
porque en ellas el hombre esta mas propenso a olvidarse del destino de una vida mortal.
Cuando la felicidad ha llegado a su culminacién, la ruina esta en el lugar mas cercano.



Son los picos mas altos los que el rayo mas a menudo hiere. Los hombres no deben subir
muy arriba, demasiado cerca de los dioses, como hicieron los tiranos; ellos o su linaje
terminaron en la ruina.

No se trata en este caso, como tampoco en €épocas mas primitivas, de una
fundamentacién ética de la alegria o del dolor. Estas cosas provienen de los dioses, y los
dioses ni explican ni rinden cuentas al hombre. Pero el sentido de justicia, por lo menos
de la justicia formal administrada por la ley de la compensacion, hace sentir su influencia.
Constituye la fuente de la idea de némesis. La ruina alcanza con la mayor rapidez y la
mayor crueldad a los que han llegado mas alto. A cada porcion de alegria responde la
misma porcion de dolor: el curso de la historia ensefia esa leccion. La época tiene
ejemplos para ilustrar su tema favorito: Creso, Policrates, Jerjes, todos ellos principes
grandes y espléndidos; todos alcanzados por los golpes mas tremendos del destino. Pero
esto constituye también un apartamiento del espiritu objetivo que toma el mundo tal como
es y los cambios del Destino tal como se producen.

Los legisladores del periodo arcaico trataron de repartir las obligaciones y los deberes
sociales de acuerdo con la justicia; hacia ella se dirigieron sus esfuerzos. No podia
negarse que el hombre bueno a menudo tenia que sufrir sin culpa, al paso que el malvado
moria apaciblemente en posesion de bienes mal habidos. Para una época que no habia
emancipado al individuo de la cadena familiar, la explicacién era sencilla: la posteridad
debia hacerse cargo no so6lo de la herencia material y fisica de sus antepasados, sino
también de la moral; debia sufrir por sus crimenes. La idea aparece agudamente
expresada por Solén: "Uno debe pagar la pena inmediatamente; el otro, mas tarde; si no,
sus hijos inocentes o0 sus parientes deben pagarla después". Pero se ha deslizado en
forma casi imperceptible una palabra que revela la aparicion del sentimiento de que esa
doctrina era injusta: "sus hijos inocentes". Teognis desea que Zeus arregle las cosas de
modo que el castigo alcance al culpable y que los delitos de los padres no recaigan sobre
los hijos. Esquilo insiste sobre la justicia con espiritu particular: "Una antigua sentencia
afirma que el que ha obrado mal deber& sufrir'. En él, la justicia es la justicia vengadora:
Zeus es su fuente y su guardian. Pero también la idea esquiliana de la justicia esta unida
a la tradicion antigua; como en el pasado, apunta especialmente a la insolencia (UBpIg) y a
los crimenes contra los dioses. Sin embargo, en un conocido pasaje del Agamenon, el
autor protesta contra la opinidn corrientemente aceptada. Sugiere que la ruina no es una
consecuencia de la felicidad, sino que el crimen alimenta al crimen; la casa que honra a la
justicia siempre prospera. Surge entonces un curioso encadenamiento: el castigo de un
crimen consiste en un nuevo crimen que, a su vez, da origen a otro. Esta es la culpa
familiar, segun la concibe Esquilo.

No resulta sorprendente que una filosofia como la de los Siete Sabios alentara el
guietismo. Si el rayo hiere a menudo los picos mas altos, conviene habitar en los valles.
Hiponacte cuenta que Apolo declar6 a Misén el mas sensato (cw@povéaTaTtog) de todos
los hombres; posterior-mente, se lo incluy6 entre los Siete Sabios. La anécdota hace que
Solén salga a buscarlo; descubre a un pobre campesino ocupado en componer un arado
roto. Mison nos recuerda a otro de los favoritos de Apolo, Clearco de Metidrién; ambos
fueron expresiones vivientes de la sumisién que exigia el dios. La famosa conversacion
entre Solén y Creso, en Herddoto, inculca la misma doctrina. En la historia del ateniense
Telo podemos todavia vislumbrar el ideal griego del ciudadano: pudo contemplar
présperos grupos de hijos y de nietos y, en avanzada edad, morir por su pais en una
batalla victoriosa. Pero no hay que asombrarse de que el hombre saque una conclusion
I6gica de la filosofia que equilibra una alegria con dos tristezas; en ese caso, para el
hombre lo mejor es no haber nacido, y, en segundo lugar, hallar una hermosa muerte
todavia joven. Teognis lo expresa claramente; Herédoto hace que Solén dé un ejemplo
con la historia de Cléobis y Biton. La madre de ellos rogé a los dioses que los
recompensaran por su devocion filial, concediéndoles lo mejor que podia ocurrirle a un



hombre: se durmieron apaciblemente en un templo y nunca despertaron. Sus estatuas
aparecieron en Delfos y llevan una inscripcién arcaica que se refiere a esa leyenda. Este
es el profundo pesimismo de los griegos que ensombrece la época mas floreciente de su
vida nacional. No puede sorprender que haya surgido de la opinidon sobre los dioses y el
destino de la vida; implica la concepcion homérica del reino de los muertos y no las
creencias populares, mas vigorosas, respecto de los muertos y su existencia
ininterrumpida.

Una filosofia tal no constituye sino una magra sabiduria. S6lo pudo existir porque el
hombre no vivié de acuerdo con su doctrina, que no impidio a los griegos gozar al maximo
de la belleza de la vida. Sofocles asi lo hizo y lo expresdé con mayor claridad que nadie.
Era un poeta, al paso que los Siete Sabios estuvieron complicados en la administracion
practica del estado. Tanto en la narracion que hace el poeta del destino conmovedor de
los héroes como en los momentos de cansancio del estadista, cuando arregla sus cuentas
con la vida y lo embarga un como aborrecimiento ante sus contrastes devastadores, se
manifiesta siempre un sentimiento de resignacion, de sumision incondicional a los
caprichos del Destino. La amplia obra de Herédoto revela hasta qué punto aun hombres
sumamente educados eran incapaces de una concepcion sistematica de la vida. Como
cualquier individuo del pueblo, cree firmemente en los presagios y en los oraculos. Cree
gue los dioses castigan el crimen, por lo menos en una generacion posterior, si no antes.
Cree en la insolencia (UBpIg), el tipico pecado griego, pero lo cambia en una concepcion
sobre la envidia de los dioses: los dioses son envidiosos y provocadores. (Drachmann ha
llamado a esto, con razén, una antropomorfizacion de la idea). Herédoto llega a la cruel
nocion de que los dioses inducen al hombre a la insolencia para castigarlo en pro del
orden moral del universo. Pero, en la culminaciébn de todo esto, tiene ataques de
racionalismo jonico, critica los mitos, descarta la intervencién de los dioses y abriga la
idea de una conexion causal. Herddoto fue una naturaleza receptiva, en la que se reflejan
todas las contradictorias tendencias de la época; en ello radican su encanto y su
importancia.

Tampoco la sabiduria de los Siete Sabios fue sino una magra sabiduria. EI hombre
busca no sélo el temor de Dios, sino igualmente la gracia de Dios y su ayuda. "Lo divino"
(16 B¢iov) era inaccesible a las oraciones y a los sacrificios. La gracia y la ayuda habia
gue buscarlas en los dioses antropomorficos, en los rios, en los troncos y en las piedras.
Para la religion practica, esa sabiduria significa poco; a lo sumo, constituyé una
advertencia para el hombre en el sentido de conocer su propio lugar respecto a los dioses
y también respecto al estado, es decir, la enseflanza de la sumision tradicional al orden
divino y humano. Para la critica intelectual de los sofistas, resultd facil desbaratar
rapidamente esa débil religiosidad. La apasionada defensa que Séfocles hace de ella
revela que ya se habian sacudido sus cimientos.

El movimiento que hemos descripto estuvo relacionado con los circulos mas refinados:
los que aceptaban el mundo tal como era, pero que también meditaban sobre la vida; los
gue aceptaban la religion tradicional, especialmente como estaba expuesta en los poemas
homéricos, que eran todavia la base de la cultura, pero se sentian rechazados por sus
defectos antropomoérficos mas evidentes. En consecuencia, a medida que el hombre tratd
de descubrir el poder que gobierna al mundo, los dioses antropomorficos cedieron su
lugar a lo "divino" abstracto, o bien, como en Esquilo, nos encontramos con que se exalta
aun mas la posiciéon de Zeus. Se ha hablado incluso hasta de una religion de Zeus. De
hecho, esos hombres se ocupaban en los dioses ordinarios y su religiosidad practica
consistio en mantener los cultos. Fue la Unica manera de testimoniar su reverencia al
poder que gobernaba el mundo. En este aspecto, como en otros, pisaban el suelo de la
tradicién antigua. EI movimiento armonizé admirablemente con los esfuerzos del estadista
para instituir un orden social estable. Para ello, hizo falta precisamente lo que prescribia
su filosofia: sumision a los dioses y al estado.



La clave de la vida resulté la resignacion; su suma, la observancia del culto tradicional y
la obediencia a los mandatos del estado. Una doctrina politica de ese tipo constituye una
expresion de la solidaridad del estado y la religion. Las formas individuales de la religién
gue se habian manifestado en los movimientos de la época arcaica no conocieron limite
politico alguno; por otra parte, la religion griega fue desde un comienzo una religion de la
comunidad, y cuando Grecia se desmembrd en pequefios estados, se convirtio en una
religion de espiritu localista. Los poemas homéricos habian proporcionado a los griegos
una concepcion universal de los dioses y del mundo, y la enorme popularidad de Homero
implant6 esa concepcion en el espiritu nacional. Junto a esas creencias mas universales,
pudieron, en realidad, seguir existiendo los cultos regionales y los dioses locales. En caso
de necesidad, el legalismo pudo también conciliarse con ellos, pero, en general, los
poderosos movimientos religiosos de la época arcaica, y especialmente él misticismo, que
da preeminencia al individuo, constituyeron una protesta contra el localismo religioso. En
el espiritu de los hombres se habia entablado una batalla, por lo menos
inconscientemente, entre las religiones universales e individuales por un lado, y las
religiones politicas, locales y regionales por otro. El afianzamiento de la autoridad politica
al sobrevenir condiciones sociales mas tranquilas, el crecimiento del entusiasmo nacional
después de la guerra contra los persas, fueron factores, no menos importantes que
contribuyeron a la supresion de los movimientos religiosos individualistas del periodo
arcaico y al triunfo de la religién oficial, con ropaje homérico y con la base del espiritu
localista.

El periodo arcaico fue la época en que se formaron las constituciones, se consolidaron
los estados y se fijaron sus limites, y en que las constantes guerras entre ciudades
vecinas provocaron una particion en estados menores. En las luchas entre ciudades, el
hombre necesitd la ayuda y el apoyo divinos. La Atena de Atenas no podia tomar partido
contra la Atena de Tebas como el dios de Moab, Kemosh, podia hacerlo contra Yahvéh
dios de Israel, ya que en el espiritu de los hombres representaba la misma diosa en cada
caso. Los estados necesitaban paladines divinos, y parece que los héroes se crearon
para satisfacer las exigencias localistas a ese respecto. La ciudad representd en teoria un
vinculo sanguineo, y los héroes fueron los antepasados de los ciudadanos, que ayudaban
a ellos y no a otros, como los parientes ayudan a sus parientes.

Estaban atados a sus restos mortales y al suelo donde yacian: se levantaban de la
tumba y ayudaban a su propio pueblo, a su posteridad. El florecimiento de su culto esté
relacionado con la evolucién del espiritu localista y con la concepcion del estado.

Los héroes salen a combatir por su pueblo y participan en persona de la lucha. Los
Tindaridas acompafaban a los reyes espartanos al campo de batalla; cuando uno de los
monarcas se quedaba en casa, uno de los Tindaridas también lo hacia. Las Guerras
Médicas abundan en leyendas de héroes; en la batalla de Maraton, combatieron en las
filas de los atenienses el héroe Teseo, que se levantd del suelo en que descansaba, el
héroe local Maraton y Butes, el antepasado de la antigua familia de los Butadas. Durante
la batalla aparecié un hombre vestido de campesino que maté a muchos persas con la
reja de un arado. Cuando termind la batalla, desaparecio; posteriormente, el oraculo
ordend que los atenienses honraran al héroe Equetlo. En ocasion de la batalla de
Salamina, se fleté un barco a Egina para traer a los Eéacidas, Telamon, Ayax y otros.
Antes de la batalla de Platea, los atenienses ofrecieron sacrificios a los siete héroes del
lugar, segun las instrucciones del oraculo. En Delfos, los héroes Filaco y Auténoo
marcharon contra el enemigo, como doscientos afios después Hipéroco, Laodico y Pirro
marcharon contra los celtas. Los que cayeron en Maratdén y en Platea se convirtieron en
héroes protectores y recibieron veneracion. No puede sorprender que los griegos mismos
dijeran de su victoria: "No fuimos nosotros, sino los dioses y los héroes quienes la
lograron”. La intervencion visible solo se adjudica a los héroes. Antes de la batalla de
Leuctra, desaparecio del templo de Heracles una armadura; era el héroe que se armaba



para marchar contra los espartanos. En un numeroso grupo de figuras que los tarentinos
erigieron en Delfos como prueba de gratitud por su triunfo sobre las tribus nativas, junto a
los combatientes estaban representados los héroes Taras y Falanto. Por artificiales que
fuesen los héroes de las tribus creadas por Clistenes, un orador pudo, sin embargo,
aprovechar la idea para representarlos exhortando a las tribus a la valentia. Un relieve,
gue describe una escena del culto del héroe, lleva la inscripcién "el conductor, el jefe"
(Ayepwv apxny£étng). En Tronis de Fécida se adoraba a un héroe como conductor (fpwg
apxny€tng), que era de gran ayuda en época de guerra. Algunos decian que era Jantipo,
otros lo llamaban Foco, lo cual resulta significativo. Los hombres se vuelven hacia sus
antepasados, los muertos. A menudo no sabian cdmo se llamaban, pero se les daba
cualquier nombre que sirviera. Se adoptaba un nombre vacio, un nombre epénimo como
Foco, o se elegia uno del amplio repertorio de nombres de héroes que proporcionaban
Homero y los mitos.

A veces se trataba de ganar el favor de los héroes de una regidon que se queria
conquistar. Por eso los atenienses, obedeciendo al oraculo, cercaron un lugar y lo
consagraron como santuario a Eaco antes de iniciar las operaciones contra Egina. Una
ciudad podia enviar sus héroes para ayudar a sus amigos. En la lucha entre Crotona y la
Locrida Epicefiria, los de esta ultima ciudad, en virtud de su amistad con los locrenses de
Opunte, llamaron en su ayuda al Ayax locrense; los espartanos les enviaron los
Tindaridas. Cuando los tebanos entraron en conflicto con los atenienses, poco antes de
las Guerras Médicas, pidieron ayuda a los de Egina, que les enviaron los Eé&cidas, pero
cuando la guerra se volvio contra los tebanos, éstos devolvieron los Eacidas y pidieron
hombres en su lugar.

Los héroes estan atados a sus tumbas y a sus restos mortales. No hay duda de que, a
través de Homero, no soélo los mitos divinos sino también los heroicos se convirtieron en
propiedad comun, pero los dioses lo fueron de manera bastante diferente que los héroes.
Un héroe estd unido en el culto a un dnico lugar, su sepultura. Si se le atribuyen varias,
surge la discusion respecto a cual es la real; respecto a los lugares de los cultos divinos,
cualquier duda de este tipo seria absurda. Si el héroe no es local, se lo convierte en tal.
No se puede saber a cuantos héroes, que fueron en su origen figuras legendarias sin
referencia local, se les adjudicé sepultura en este periodo. A Edipo se le adjudicaron
cuatro.

La vitalidad de la creencia se revela en la anécdota de que las cenizas de Soldn se
esparcieron sobre Salamina para que sus restos no pudieran separarse del suelo de la
isla, sino que quedaran alli para siempre y conservaran para Atenas la tierra que él habia
conquistado. Si los héroes quedaban en suelo extranjero, no podian hacerse presentes
para aconsejar y ayudar cuando se los llamaba, de modo que, si sus restos estaban
alejados, habia que traerlos al hogar. Se los enviaba a buscar y se los trasladaba, como
las reliquias de los santos. El oraculo de Delfos advirti6 a los espartanos que debian
descubrir los restos de Orestes y sacarlos de Tegea, para poder vencer a los arcadios.
Los atenienses repatriaron desde Esquiro los restos de Teseo y establecieron un
suntuoso culto a su héroe nacional.

Los dioses se comportaban de manera bastante diferente. Se afirmaba que
abandonaban una ciudad conquistada dejando sus templos y altares; los héroes, en
cambio, estaban relacionados indisolublemente con el suelo en que yacian. S6lo mucho
tiempo después, cuando ya sé resquebrajaba la antigua religion, renacio la idea homérica
segun la cual los dioses marchaban al campo de batalla a la cabeza del ejército, como lo
hizo Poseidon en la batalla de Mantinea en el afio 249 a. C., y Asclepio, segun lIsilo,
contra Filipo de Macedonia, cuando éste ataco a Esparta en el afio 338 a. C.

Podemos advertir con qué urgencia los estados griegos necesitaban la ayuda de los
héroes, y comprender porqué el florecimiento de esos cultos pertenece a la época en que
los estados se estaban formando. Podemos apreciar, ademas, que la canonizacion de



nuevos héroes y el ordenamiento del culto correspondiente pudieron proporcionar un
amplio campo de actividad para Apolo, el portavoz de la autoridad divina. También los
emigrantes que se establecian en tierras extranjeras, a las que no podian transportar
sepulturas de antepasados, sintieron la necesidad de poseer héroes. La satisficieron en
parte acudiendo a las conocidas figuras de la mitologia, y a este hecho se debe la
popularidad de los mitos que cuentan como los héroes de Troya vagaron por las costas
del Mediterraneo. Pero esos héroes no bastaron, y por eso finalmente quedo establecida
la costumbre de sepultar en la plaza de la colonia al jefe de la expedicién y honrarlo como
héroe protector después de su muerte.

A la luz del espiritu localista y sobre el fondo de las luchas que sirvieron para
establecerlo, resulta facil comprender por qué florecié con tanto vigor el culto del héroe.
También el espiritu localista necesité una expresion religiosa, y ese sentimiento fue tan
fuerte, estuvo en relacion tan estrecha con el ideal del pueblo griego, que desafi6 a
Homero, a Apolo y a Orfeo.

Los héroes eran considerados como antepasados. En las leyendas, eran principes,
como Ayax en Locrida y los Eacidas en Salamina. Sus hazafias constituian la primitiva
historia del pueblo; esto era evidente y los griegos nunca dudaron de ello. Y por eso los
derechos del pueblo a su tierra y a su suelo dependian, en ultima instancia, de los héroes,
a menos que los individuos se contentaran con la posesion real sin tratar de establecer
titulo legal alguno. Pero en las disputas sobre limites hacia falta un titulo de ese tipo. Las
guerras entre ciudades se reflejaron en los mitos y fueron trasladadas al periodo mitico: la
lucha entre Atenas y Eleusis se refleja en la lucha mitica entre Eumolpo y Erecteo, en la
cual las hijas de Erecteo se sacrificaron por su ciudad natal, motivo legendario muy
difundido.

Existe, en consecuencia, una mitologia politica. En la antigua Grecia, desempefié en las
aspiraciones territoriales de los estados casi el mismo papel que los derechos de
nacionalidad desempefian en nuestro propio siglo. La influencia de la politica en la
mitologia no fue pequefia. Ya estaban establecidos los grandes ciclos legendarios, pero
podian alterarse sus detalles, y esa reelaboracion y alteracion con fines politicos se
aprecia con mayor claridad en el relleno mitologico, las genealogias. Atenas y Mégara
reclamaban a Salamina y tomaron como jueces a los espartanos. Estos adjudicaron la isla
a Atenas porque, en el "Catalogo de las Naves" de la lliada, Ayax coloca su nave junto a
las de los atenienses. Se dice que Solén sefial6 a los jueces que los hijos de Ayax, Fileo y
Eurisaces, habian obtenido derechos de ciudadania en Atenas y habian vivido en Braurén
y Mélita. No se hicieron objeciones al método en si, pero resulta significativo que los de
Mégara, para refutar los argumentos de los atenienses, afirmaran después que Solon o
Pisistrato habian interpolado esos versos en la lliada. Atenas tratd de incorporar a su
territorio también a Mégara; lo logr6 durante un corto tiempo hacia el afio 460, pero mucho
antes se habia realizado un intento semejante, Pisistrato conquistd Nisea, el puerto de
Mégara. A este estado de cosas corresponde la leyenda de que el rey Pandion de Atenas,
al dividir el reino entre sus cuatro hijos, entregd Mégara a uno de ellos, Niso, epénrmo de
Nisea. El atentado de los pelasgos contra las doncellas del Atica, contado por Herddoto,
constituye la justificacion de Milciades al ocupar Lemnos, donde habitaban los pelasgos.
En realidad, el tema principal de la historia de Herddoto, la lucha entre Grecia y el Este,
esta apoyado sobre las luchas miticas relacionadas con Medea y Helena.

Heracles se convirti6 en un héroe dérico en particular, sobre todo como base para la
estrategia y las pretensiones politicas de los dorios y no tanto como representante del
ideal dérico de hombria. Homero cuenta que Zeus le prometié el dominio sobre todos los
pueblos vecinos, pero que Hera transfirié la promesa a Euristeo por medio de un ardid. La
conquista del Peloponeso por Heracles y sus descendientes refleja la conquista dérica de
ese territorio y, al mismo tiempo, proporciona a los conquistadores un titulo para su
ocupaciéon. En su origen, las leyendas tenian relacion con el mismo Heracles; toda una



serie de ellas parte de los mitos comunes sobre el héroe, en los cuales cumple las
hazafas por su propio esfuerzo. En esa serie se lo coloca a la cabeza de ejércitos,
conquista paises y establece reyes. El mito sobre la lucha a las puertas del reino de los
muertos se transforma, en virtud de la semejanza de las palabras, en la lucha por la
ciudad de Pilo; Heracles mat6 a todos los hijos de Neleo, excepto a Néstor. Con esto se
indica evidentemente a la dltima Pilo, en Mesenia, que pertenecia a Esparta.
Posteriormente, el héroe entré6 en campafia contra Esparta, mato a Hipocoon, que habia
expulsado a su medio hermano Tindaro, y restableci6 a este Ultimo. Luego se volvid
contra los eleos, que habian apoyado a Esparta, y establecio alli a Fileo como rey. Pero,
cuando hubo que ordenar la cronologia mitolégica, Heracles mismo no podia desempefiar
ningun papel, porque pertenecia a un periodo anterior a la guerra de Troya. En la
cronologia legendaria, los acontecimientos estan datados a partir del afio de la caida de
Troya, pero, como la invasion dérica tuvo lugar después, se la adjudicé a los
descendientes de Heracles en la tercera generacion. El lugar predominante de Argos en
el periodo mas antiguo se refleja en la leyenda de que el mayor de los Heraclidas,
Témeno, se convirtid en rey de Argos; ademas, esa leyenda se elaboré principalmente en
Esparta. Constituye un intento de justificar la conquista espartana de Mesenia el mito
segun el cual el segundo de los Heraclidas, Cresfonte, por medio de un recurso
deshonesto en la adjudicacion de la tierra conquistada, obtuvo para si la mejor parte,
Mesenia, y en cambio Aristodemo debid contentarse con Laconia.

Otra formacion mitolégica similar encaja perfectamente dentro del periodo histérico y
expresa el sentimiento nacional de los arcadios, recién despertado, cuando gracias a
Epaminondas se liberaron del yugo de Esparta después de la batalla de Leuctra. Erigieron
en Delfos un grupo de estatuas en el que aparece la progenitora de los arcadios, Calisto,
su hijo, el ep6nimo Arcas, y los hijos de éste, Elato, Afidas y Azan, epdnimos de las tres
grandes tribus arcadias. Pero, ademas de éstos, aparece otro hijo de Arcas y de su
segunda mujer, Laodamia, la hija de Amiclas. Se lo llama Trifilo y constituye simplemente
un epdénimo para la region costera del oeste, Trifilia, cuyos habitantes estaban
relacionados con los arcadios y tuvieron gravitacion entre ellos, aunque durante mucho
tiempo se hallaron subordinados a Elide. Después de la batalla de Leuctra lograron su
independencia y se unieron contra Elide a los arcadios. Ademas, el Ginico que menciona a
Trifilo es el arcadio Polibio de Megal6polis. Los arcadios lo introdujeron en la genealogia
de sus héroes para reforzar sus pretensiones sobre esa region y para repudiar las
pretensiones de Elide. Bajo el dominio de Roma, cuando habia que solucionar las
disputas con palabras en vez de armas, reaparecen los antiguos argumentos. En la época
de Tiberio, cuando lacedemonios y mesenios pleitearon ante el senado romano sobre una
region en el Taigeto, los mesenios apoyaron sus pretensiones refiriéndolas a la antigua
distribucion entre los descendientes de Heracles.

En épocas posteriores, en general Gnicamente se pudieron modificar las genealogias. Se
lo hizo en interés no sélo de los estados sino también de las familias; cuando Tisameno,
el adivino eleo de la famosa familia profética de los Yamidas, se convirtié6 en ciudadano
espartano y se establecié en Pitane, cerca de Esparta, se convirtié a la heroina Pitane en
el primer antepasado de los Yamidas. Los sefiores helenisticos utilizaron este util método
para embellecer sus linajes; cuando el rey Pirro se cas6 con una hija del tirano Agatocles
de Siracusa, llamada Lanasa, su historiador real, Proxeno, dio a Heracles una hija del
mismo nombre. Se la convirti6 en esposa del antepasado de la casa real, Neoptdlemo-
Pirro, y desplazo a la antigua consorte, Andromaca. El mejor ejemplo de la aplicacion de
la mitologia al servicio de los intereses politicos esta dado por la manera en que los
romanos utilizaron la leyenda de su origen troyano como punto de conexion politico,
primero en Sicilia y luego en Grecia. Cuando el senado intervino en el afio 250 a. C. a
favor de los acarnienses, les recordd que so6lo ellos entre todos los griegos no habian
tomado parte en la expedicion contra la ciudad madre de Roma. En la paz con



Macedonia, en el afio 204, los romanos permitieron que la mindscula ciudad de Ilién
ocupara un lugar a su lado en el tratado.

Existen casos excepcionales en que el espiritu localista no logré una victoria completa y
rotunda. Podia ocurrir que lugares de poca importancia se unieran para formar un estado
mayor. De esta manera nacio Atenas, el estado unitario méas grande de Grecia: surgio de
la union de las muchas ciudades méas pequefias del Atica, que alguna vez fueron
independientes. En esta region todavia podemos discernir de qué manera la religion y los
cultos locales ayudaron a la estructuracion del estado uUnico. El culto de Apolo parece
haber estado reducido principalmente a la costa oriental; la nave sagrada que se enviaba
a Délos zarpaba de Prasias, en la costa oriental del Atica, atin después que Atenas se
hizo cargo de esa sagrada mision, ya que ése era el antiguo punto de partida. En Braurdn
existia un famoso culto de Artemisa; tuvo una rama en la Acrépolis de Atenas, y cada
cuatro afios una procesion ceremonial iba de Atenas hasta Braurén. Las Tesmoforias
atenienses estaban ampliadas con un festival en Halimo, cuyo dia se contaba como el
primero del festival mayor. Cuando Eleusis se incorpord a Atenas, los atenienses tomaron
a su cargo los misterios y los colocaron bajo su propia proteccion. Los misterios menores
de Agras, un suburbio de Atenas, quedaron relacionados con ellos y al culto se le adjudico
una rama en la misma Atenas, en el Eleusinion, al pie de la Acrépolis. En la gran
procesion de laco, los objetos sagrados se llevaban a Atenas y luego se los devolvia a
Eleusis. El dios de la tragedia, Dioniso Eleuterio, fue llevado a Atenas desde Eléutera
cuando esa vecina ciudad beocia se incorporo6 a la metrépoli. Estos ejemplos no agotan la
lista de cultos trasladados desde lugares pequefios a Atenas, o de cultos a los cuales se
adjudic6 una rama en esta ciudad para imponer el sello religioso sobre la obra de
unificacion. Durante su época de grandeza, los atenienses trataron de elevar su posicion
convirtiendo el culto eleusino en el culto comun de toda Grecia. Exhortaron a todos los
griegos a pagar diezmos a las diosas de Eleusis, tal como lo hacian ellos mismos y sus
aliados. El mito segun el cual Deméter envié a Triptélemo a difundir por el mundo la
agricultura y las bondades de la vida civilizada siempre expreso, para ellos, la idea de esa
posicion rectora en la civilizacion sobre la cual tenian bien fundados derechos.

Lo mismo ocurrio en otros lugares. La ciudad de Patras nacio de la union de tres lugares:
Aroe, Antea y Mesatis. En el festival de Dioniso se paseaban imagenes de Dioniso Areo,
Anteo y Mesatis hasta el templo de Dioniso Esimnetes en la ciudad. Artemisa Triclaria, la
Artemisa de tres distritos campesinos, recibe su nombre de la union de los mismos. Se
dice que los del pueblo de Cicico, cuando obligaron con las armas a los habitantes de
Proconeso a unirse a ellos, se llevaron una imagen de la Madre Dindimena. El proceso se
repitié en el afio 370, en que cierto numero de pequefias ciudades arcadias se unio en la
"Gran Ciudad", Megal6polis. Se establecié alli un santuario dedicado a Zeus Liceo que,
como la cima del monte homdénimo, no debia ser hollado por el pie humano. Una estatua
de bronce de Apolo Epicurio fue llevada a la ciudad desde su famoso templo de Basas,
cerca de Figalia. En la vecindad se adoraba a Pan Sinoeo, que también fue trasladado a
Megaldpolis. A Pan Escolitas se lo trasladé desde un cerro de ese nombre. Resulta
perfectamente claro en estos ejemplos de qué manera se trataba de concentrar y
confirmar la formacién de un estado por medio de la concentracién de los cultos. En la
época en gue se fundé Megaldpolis, el recurso habia perdido gran parte de su antiguo
poder, pero cumpli6 muy bien su funcién en la consolidacion del Atica. No podemos
rehusar nuestra admiracién al desconocido estadista que, con ayuda del culto, adquirié
para Atenas un territorio mayor que el que mas tarde pudiera poseer cualquier otro estado
griego y establecio asi los cimientos de su futura grandeza.

Una unidad entre estado y religion, tal como la que encontramos en Grecia, nunca
existio fuera de alli. La tendencia religiosa individualista, que no reconoce supervision
estatal y no tiene nada que ver con limites territoriales, tratd de romper esa unidad pero
no lo logré. Estaba demasiado arraigada: el estado y la religibn eran una sola cosa, y el



origen de ambos lo explica. Su unidad constituia una antigua herencia, y esto resultaba
muy patente, ya que los estados griegos eran pequefios. Estaban edificados sobre las
ideas de parentesco y de familia, y cualquiera de ellos tenia un antepasado mitolégico del
cual se suponia que descendian sus ciudadanos; de ahi que surjan una gran cantidad de
eponimos sin importancia, especialmente en las genealogias mitologicas. Cuando la
poblacién se redistribuyd en grupos nuevos con bases diferentes, se adjudicé a éstos una
relacion sanguinea ficticia. Clistenes, por ejemplo, adjudicé héroes aticos como eponimos
y antepasados ideales a sus phylai (tribus), nuevas y totalmente artificiales. El culto en el
gue aparece expresada con mayor claridad la idea de estado, el del hogar estatal en el
Pritaneo, la sala de asamblea de las autoridades, contiene una imitacion directa del centro
del culto familiar, el hogar de la casa.

La monarquia patriarcal constituy6 el orden méas antiguo de la sociedad. En condiciones
primitivas, el rey fue también el principal sacerdote, el guardian supremo de la religion
dentro de su estado, como lo era el padre dentro de su familia. La casa real también tenia
sus cultos familiares, pero existieron otros que se trasmitieron al rey en virtud de su
funcidn como cabeza del estado. Cuando se derribé la monarquia y ocuparon su lugar
autoridades republicanas, elegidas por votos o por suertes, ellas asumieron las funciones
civiles y sagradas del rey. La religion es siempre conservadora y por eso se dio el nombre
de rey, aun en épocas historicas, a la autoridad sagrada mas alta del estado, no solo en
Atenas, donde el segundo arconte tenia el nombre de rey, sino también en muchas otras
ciudades. Pero el asi llamado rey era un servidor comdn de la republica. De esa manera,
el culto practicado por el rey pasé a manos del estado republicano, y el organismo normal
del estado, la ekklésia o asamblea popular, ejercié el derecho de control sobre él. Un par
de ejemplos revelan que se establecio para los asuntos sagrados un régimen especial de
procedimiento. En Atenas, esos problemas se trataban en las dos ultimas asambleas
ordinarias del mes, y se tienen referencias de que en Argos existido una asamblea popular
para asuntos sagrados.

Los organos del estado republicano asumieron no solo las funciones religiosas que
pertenecieron al rey como cabeza de la nacion, sino también sus cultos familiares. El
estado heredo los derechos de la familia sobre el individuo, tanto en el plano politico como
en el plano religioso. El afianzamiento del poder estatal en el periodo arcaico se logré por
medio de la supresion del dominio arbitrario de la nobleza, es decir, de las grandes
familias. Cuando las pequefias ciudades del Atica, por ejemplo, se unieron en un solo
estado, esas familias debieron someterse a restricciones en cuanto a su poder sobre los
cultos, lo mismo que en otros problemas. Asi como el conocimiento de las tradiciones
legales todavia no escritas que gobernaban la vida civil habia sido alguna vez posesion
exclusiva de la nobleza, asi también, en su origen, el conocimiento del culto y de la
religion, de las leyes sagradas, estuvo exclusivamente limitado a sus miembros. Y en este
aspecto las prerrogativas de los nobles sobrevivieron al cataclismo provocado por la
democracia. En Atenas, los intérpretes de las leyes sagradas fueron siempre miembros de
la nobleza, aunque los eligiera el pueblo o los designara Delfos.

Junto a las viejas casas, en que se mantenia vivo el antiguo sentido de la familia, sus
tradiciones e ideas, crecieron nuevos elementos de la poblacion que carecian de esas
antiguas tradiciones familiares. Durante el periodo arcaico llegaron a participar del
gobierno, y en épocas posteriores dirigieron en ocasiones el estado. Se avecinaba la
tormenta, que estallé en la primera lucha politica por privilegios religiosos.

El pueblo carecia de linaje, de culto heredado; segun la nobleza, ni siquiera tenia dioses,
ya gue no poseia cultos familiares. En los asuntos religiosos, la gente comun dependia de
las casas nobles; como a los esclavos, les estaba permitido tomar parte en los cultos
familiares de sus amos, pero ese permiso se concedia o se negaba a discreciéon de la
nobleza. Esta, si lo queria, podia también excluir a todos los extrafios. Asi ocurria, por
ejemplo, con el culto privado de los Eumdlpidas, los misterios eleusinos; pero en este



caso se trata de un culto secreto que por excepcién se desarrolld a partir de ritos
familiares que alguna vez estuvieron limitados a cierto circulo determinado por la voluntad
de la familia. Las reformas democraticas de Clistenes barrieron con la posicion
privilegiada de las familias nobles respecto a los problemas del culto y de la religién. La
base del antiguo estado familiar era la fratria (ppaTtpia); las fratrias se estructuraron en
cuatro tribus (@uAai), a la cabeza de las cuales habia reyes tribales (QuAoBaciAcic),
elegidos entre la nobleza. En épocas posteriores, las distintas fratrias tenian
organizaciones internas y cultos diferentes. Posteriormente, cada una se dividid en
comunidades cultuales (Biaool, tiasos). En el periodo anterior a Clistenes, estaban
formadas, en parte, por una familia noble, que constituia su nudcleo, y, en parte, por un
sector de la poblacion asociado a la familia como participante de su culto (6pyewveg). El
primer paso consistio entonces en obligar a la fratria a admitir tanto a los miembros de la
familia como a los orgebdnes (coparticipes del culto), subalternos religiosos de la familia.
De esta manera se aseguro al pueblo su participacion en la religion y en el culto, y ya no
guedo excluido segun el capricho de las familias nobles. Clistenes fue més all&: barri6é con
el cimiento mismo del antiguo orden al abatir el poder predominante de la nobleza en la
organizacion elemental de la sociedad. Permiti6 que subsistieran las fratrias, pero soélo
como una especie de comunidad eclesiastica que tenia la obligacién de celebrar ciertos
cultos y de llevar las listas de los ciudadanos. En ese arreglo, la condicién fue
naturalmente que ningun ciudadano quedara excluido de las fratrias. La comunidad civica
se estructuré sobre una base recién creada, el demo (driuog). Un demo se form6 como
municipio; la participacion en él dependia de la residencia dentro de su area, y de esta
manera se destruyo la diferencia de privilegios entre la nobleza y el pueblo. Los demos se
unieron formando nuevas phylai, en nimero de diez, cuyos nombres correspondian a
héroes aticos. Pero la idea de comunidad como vinculo de sangre domind toda la
antigiiedad; el principio geografico se aplic6 solamente en la primera formacion de los
demos; posteriormente, el derecho de participacion en ellos no dependié del lugar de
residencia, sino del nacimiento, de modo que los descendientes de alguien que en la
época de Clistenes hubiera vivido, por ejemplo, en Eleusis, pertenecerian por los siglos al
demo de Eleusis, cualquiera fuese el lugar donde habitaran.

La democracia no podia permitir qué nadie quedara fuera de la organizacion estatal del
culto. Asumid o abatié los antiguos cultos familiares y transformd, dentro de un espiritu
democratico, la antigua organizacién cultual que habia descansado sobre la familia. Ese
fenémeno resulté tan comuin que Aristételes, en la Politica (VI, 4, 1319 b) describe como
una de las reformas usuales que tienden a promover la democracia la creacion de varias
tribus y fratrias y la mezcla de los cultos privados, es decir, de los cultos familiares, de
modo de disminuir su nimero y hacerlos accesibles a todos. Como ejemplos, cita no sélo
la reforma de Clistenes, sino también el establecimiento de la democracia en Cirene. El
tirano Clistenes de Sicione, que parece haber pertenecido a la desplazada poblacion
nativa, denomind burlonamente a las tres tribus doricas segun nombres de animales
(cerdos, asnos, lechones); a su propia tribu la llamo "jefes del pueblo”" (Tdrai, Ovedral,
Xoipedral, ApxéAaol). Inscripciones de Argos nos revelan cierto nimero de nombres de
fratrias que pertenecen evidentemente a una transformacion democratica. Algunos
parecen ser nombres locales; en este caso también se utilizé la division sobre una base
geografica como recurso democratico para abatir el poder de las familias. Resulta curioso
gue en el antiguo reino de Agamendn tres fratrias lleven nombres relacionados con
Odiseo y su raza, que no tiene relacion alguna con Argos.

A menudo, la lucha entre las familias y el estado respecto a los cultos terminaba con un
compromiso: el culto se convertia en propiedad estatal y resultaba accesible a todos, pero
la familia quedaba a cargo de él; el sacerdote o la sacerdotisa se elegia entre la familia
gue lo habia poseido en su origen. En Atenas, ocurre a menudo que los investidos de la
funcion sacerdotal de determinado culto estan limitados estrictamente a una cierta familia:



las sacerdotisas de Atena Poliade y los sacerdotes de Poseidén-Erecteo, por ejemplo, se
tomaban de la antigua familia de los Butadas. Resulta muy tentador suponer que la familia
gue poseia como herencia el sacerdocio de la antigua diosa civica ateniense y del
representante mitolégico de los reyes micénicos haya sido alguna vez la antigua casa real
de Atenas, aunque la casa real de la leyenda sea diferente. Ademas, en otros cultos
recién establecidos o estructurados, el sacerdote puede ser elegido por el pueblo; por
ejemplo, el documento correspondiente al ordenamiento del culto de Atena Niké hacia la
mitad del siglo V prescribe que la sacerdotisa sera elegida por la asamblea popular entre
todas las ciudadanas de Atenas. En los problemas relativos al culto, aln mas que en otros
asuntos, los atenienses revelaron la moderacion que los hizo famosos. No destruyeron
todos los vinculos tradicionales que los unian a épocas anteriores, lo que constituyd una
fuente de robustez en la esfera de la religion.

En otros lugares, existio una tendencia mucho mas radical. En las ciudades jonicas se
acostumbraba a entregar la funcion sacerdotal al mejor postor; en Eritras, por ejemplo,
existe una lista de mas o menos cuarenta sacerdotes elegidos de esa manera. El
sacerdote puede recibir considerables retribuciones, segun la popularidad del culto; goza
de ciertos emolumentos por cada sacrificio y le pertenecen ciertas partes de los animales
sacrificados, como la piel. El estado, al dar en arriendo la funcion, volcaba a su propio
tesoro gran parte de esos honorarios. Al obrar de esta manera, pudo pensar que actuaba
con cordura y quiza equitativamente, pero en realidad demostraba haber perdido todo
respeto por la religion al utilizar su control sobre el culto como medio para obtener
provecho pecuniario. Esta constituyé la Gltima fase de la religién griega estatal: se la
secularizé y profan6 en interés del estado. Para las aspiraciones del corazén humano,
una religion de ese tipo no tenia nada que ofrecer.

Desde un comienzo, los esfuerzos para democratizar el culto se dirigieron con
deliberada intensidad contra ese aspecto del mismo en que las familias nobles y
présperas consideraban un timbre de honor exhibir el mayor lujo posible: las costumbres
funerales y el culto de la sepultura. Los llamados vasos del Dipilo, en Atenas, vasos
sepulcrales del siglo VIII, describen las suntuosas procesiones funerales de ese periodo.
El muerto descansa sobre un carruaje cubierto de tapices y estd acompafiado por
grandes grupos de plafideros y plafideras. Los juegos formaban parte de la ceremonia
funebre: hileras de carros de carrera testimonian esas costosas diversiones. Los restos
hallados en las tumbas de ese periodo no tienen mayor importancia; eso resulta bastante
natural, ya que las ofrendas funebres se quemaban con el cadaver y los costosos
materiales que constituian la mortaja se entregaban a las llamas junto con él. El sentido
del honor y de la posicién social, que impulsa al hombre a realizar los mayores sacrificios,
dio origen a una exhibicion ostentosa, que so6lo podian permitirse las familias grandes y
ricas. No puede sorprender que el pueblo la considerara como prueba del orgullo
insolente de las mismas, y comparara esa ostentacion con su propia pobreza. Los
legisladores moderados debieron convenir en que se trataba de un gasto innecesario y
perjudicial, que consumia grandes sumas capaces de tener mejor destino.

La restriccion de esa ostentacidn en las costumbres funebres comenz6 en época muy
temprana. A la mayor parte de los legisladores —Licurgo, Carondas, Pitaco, Diocles de
Siracusa— se le atribuyen leyes en ese sentido. De Soldén poseemos mayores detalles.
Prohibi6 la antigua practica en virtud de la cual las plafideras se laceraban el cuerpo. Se
acostumbraba que los cantores entonaran un canto fanebre en el que se alababa al
muerto, y se habia estructurado una forma técnica para ese canto (un ejemplo aparece ya
en Homero, cuando se llama a los cantores junto al féretro de Héctor); Solén también lo
prohibio. Tampoco se podia sacrificar un buey como ofrenda funebre, y no se debia
envolver al muerto en mas de tres mortajas. Las leyes de Sol6n revelan que
anteriormente se acostumbraba que las plafiideras entonaran endechas durante los
funerales junto a las tumbas de los demas miembros de la familia; se prohibié también



esa costumbre. Este Ultimo decreto constituyé un golpe directo contra el culto de la
sepultura, trasmitido desde los antepasados hasta su posteridad, en el cual se expresaba
el sentimiento familiar de la nobleza. Indicaciones similares aparecen en una inscripcion
de Delfos que data mas o menos del afio 400 a. C. Aqui aparece también la prohibicion
de repetir el canto al dia siguiente del entierro, al décimo dia después del mismo o en el
dia del aniversario. Solo los parientes mas cercanos debian tomar parte en el canto junto
al lugar de la sepultura, y la procesién funebre debia pasar de largo en silencio. En
algunas inscripciones se conservan varias leyes posteriores que imponian la simplicidad
de los ritos sepulcrales por medio de prescripciones aun mas estrictas. Los filésofos
siguieron el ejemplo en su legislacion ideal y cuando uno de ellos, Demetrio Faléreo,
goberné a Atenas poco después de la época de Alejandro Magno, puso en practica esos
preceptos. Al hacerlo, dio el golpe de gracia a la dispendiosa elegancia que las familias
atenienses se complacian en exhibir en los monumentos funerarios, esas obras de arte
gue todavia podemos admirar en el cementerio del Dipilo. Demetrio prohibié que en una
sepultura se hicieran trabajos mayores que los que diez hombres pudieran realizar en tres
dias. El decreto fue obedecido, respaldado como estaba por la pobreza de la ciudad, que
iba en aumento. Todos los monumentos funerarios posteriores son simples y sin adornos.

El antiguo culto de los muertos sobrevivié en el culto de los héroes. Se les sacrificaba un
animal, cuya sangre se hacia correr por un agujero dentro de la tierra para humedecer las
cenizas del muerto; se celebraban juegos y carreras, como antes en los funerales de un
noble; en algunos casos, se repetia para ellos el canto funebre en un dia fijo del afio. El
culto de los héroes constituia el culto publico del estado; se conservaban en él las
antiguas formas, pero se prohibio6 a los individuos que hicieran uso de ellas y se los obligé
a una democratica simplicidad que en Atenas, sin embargo, durante su periodo de
grandeza, quedd ennoblecida por obras de arte. Resulta caracteristico que el estado
interviniera en otro caso para dar al entierro un caracter ceremonial: en el caso de los
caidos por su patria en el campo de batalla. Los que murieron en la lucha contra los
persas fueron considerados héroes y venerados como tales. En épocas posteriores,
indudablemente no ocurrié lo mismo en Atenas; no se dice que se haya brindado a los
caidos algo mas que las acostumbradas ofrendas sepulcrales, pero el estado los honraba,
y alentaba el patriotismo concediéndoles un funeral a su propio cargo. Se repatriaban los
restos y se los reservaba hasta el gran entierro colectivo; se los depositaba entonces en la
sepultura comun, enorme tamulo cubierto de estuco blanco, cuya base estaba rodeada de
monumentos a los caidos. El principal timbre de honor era el discurso recordatorio, que se
encargaba a uno de los ciudadanos mas destacados. El ejemplo mas famoso es el
discurso que Tucidides pone en boca de Pericles al comenzar la guerra del Peloponeso,
elevada e insuperable expresion del programa ideal de la democracia ateniense, del
patriotismo de sus ciudadanos y de su orgullo por la ciudad.

El estado nuevo habia abatido al antiguo estado militar, pero al mismo tiempo heredé
sus exigencias. En la organizacion familiar el individuo mismo no importaba; valia
solamente como un eslaboén en la cadena de su linaje. La familia le daba su religion, sus
privilegios y su responsabilidad. El estado se origind en una idea de vinculo sanguineo, y
aunque ese vinculo se rompi6 en realidad para brindar un lugar al pueblo, "que no poseia
antepasados”, la concepcion original, sin embargo, fue un pensamiento dominante
durante toda la antigiiedad. El estado heredo las exigencias politicas y religiosas de la
organizacién familiar. El individuo valia ahora s6lo como miembro del estado: si delinquia,
las consecuencias caian sobre el estado al que pertenecia. Los dioses enviaban la ruina
contra la patria, irritados por los crimenes del individuo. También en la esgrima
diplomatica que se introdujo en la guerra del Peloponeso los adversarios utilizaron armas
semejantes. Los espartanos desafiaron a los atenienses a expiar la culpa de sangre en
gue habian incurrido los Alcmednidas al reprimir el intento de Cilon para convertirse en
tirano; los atenienses, por su parte, contestaron exigiendo que los espartanos expiaran su



crimen contra los dioses, al haber permitido que el vencedor de Platea muriera de hambre
dentro del templo de Atena Khalkioikos. A tal punto prevalecia todavia el sentimiento de la
responsabilidad del estado por los crimenes de sus individuos; el individuo a su vez era
responsable ante el estado por sus actos.

De esa fuente nace la exigencia estatal del mantenimiento de sus cultos, que constituyé
el elemento politico y localista de la religion. El elemento general, en lo que se refiere a su
parte mayor y mas importante, estuvo constituido por las ideas y los mitos sobre los
dioses, especialmente en cuanto que Homero los habia convertido en propiedad comun.
En ellos no tuvo interés el estado localista, que simplemente perseguia sus propios fines.
A menudo se ha sefialado que los griegos podian afirmar y creer lo que se les ocurriera
acerca de los dioses, a condicidon de que respetaran los cultos. El hecho tiene su razon de
ser en la diferente actitud del estado localista respecto a los cultos estatales, por una
parte y a las ideas y mitos sobre los dioses, por otra. De este concepto, surgio
necesariamente que el ciudadano debia buscar en el culto el bien general, el bien del
estado, y no en primer lugar y sobre todo su propio interés personal. En sus asuntos
privados, podia naturalmente apelar a los dioses o dejar de hacerlo, segun se le ocurriera,
pero no debia en modo alguno hacer peligrar por sus actos las relaciones entre el estado
y los dioses. No podia descuidar ni despreciar el culto estatal, u oponerse a él. Debia en
primer lugar adherirse a los cultos que practicaban sus conciudadanos, los cultos
oficiales. El respeto a los dioses impidi6 que el estado prohibiera los antiguos cultos
privados y familiares. Muchos de ellos pasaron al control oficial, pero se permitié que otros
perduraran como cultos privados, sin contar los numerosos cultos menores y locales de
arboles, fuentes, rios, etc. Estos ultimos, en lo que se refiere a su importancia,
descendieron ante la posicion predominante de la religibn estatal, pero perduraron
inflexiblemente y no se los pudo anular. La lucha contra los cultos privados se revela con
mayor claridad en el caso del culto de los muertos. El culto de los antepasados estaba
unido a la familia mas que cualquier otro; en este caso, aparecen con mayor claridad las
exigencias familiares respecto a una posicién independiente al margen del estado. En
consecuencia, los muertos de las grandes familias fueron reducidos al nivel de los
muertos comunes en virtud de restricciones referentes al culto de la sepultura y a las
costumbres sepulcrales. Sélo se permitié conservar el culto de la sepultura en sus formas
antiguas para los muertos, cuyo culto era publico y propiedad del estado, es decir, para
los héroes de la ciudad. La familia no debia tener intereses particulares que la colocaran
por encima del resto de los ciudadanos y la separaran del estado. El planteo tuvo éxito. El
reino homérico de los muertos, con sus sombras inanes, habia quedado grabado en el
espiritu del pueblo. La costumbre de convertir en héroes a ciertos individuos no aparece
hasta los ultimos tiempos clasicos, cuando la vida en el mas alla exigia tonos mas vivos y
el estado habia alcanzado tal envergadura que su idea perdi6 toda fuerza compulsiva.

Se ha afirmado que en la Atenas del siglo V todo el esplendor y la magnificencia estaban
reservados al estado, ya que se los podia exhibir inicamente en relacion con los dioses.
Fue la época en que se construyo6 el Partendn, el llamado Tesedn, el templo en Sunio, el
templo de Atena Niké y, finalmente, el Erectedn. Se suele decir que el individuo vivia
sencilla y modestamente y que sélo aparecid un lujo considerable en las costumbres del
ciudadano comun después de los cambios del periodo de los sofistas. Esta afirmacion,
sin embargo, debe tomarse con reservas. Los atenienses acaudalados de esa época
preferian habitar en el campo y no en la atestada ciudad. Es dificil saber qué tipo de vida
llevaban, pero Cimoén, por ejemplo, vivia como un gran sefior. No obstante, en la vida
privada hubo cierta aproximacion a esa simplicidad democratica, al paso que no habia
ocurrido lo mismo bajo el dominio de la nobleza. La afirmacion resulta verdadera, sin
embargo, en lo que se refiere al culto, ya que los festivales del estado se celebraban con
gran pompa. También en este caso, el gobierno de Pisistrato sentd las bases para la
evolucion posterior. Utilizé deliberadamente los festivales como un elemento de su politica



igualadora, democratica. Se le adjudicaba generalmente la fundacion de los dos festivales
mas brillantes de Atenas, las Dionisias y las Panateneas, aunque los fundamentos para
esa adjudicacion no sean muy convincentes; quiza seria mas prudente hablar de las
grandes Panateneas, con juegos y competencias, que se celebraban cada cuatro afos.
La democracia complet6 su obra.

A cada festival correspondia una procesion, que permitia el despliegue de toda la pompa
y la magnificencia posible. Los preparativos se realizaban en gran escala; una inscripcion
del Pireo menciona que habia que reparar las calles por las que pasaria la procesion. En
Atenas existia un edificio especial en el Dipilo, donde se preparaban las procesiones y del
cual partian. El friso del Partenbn muestra la procesion del festival de las grandes
Panateneas: doncellas recatadas, hombres y jovenes con incensarios, animales y Utiles
para el sacrificio; carros que tomarian parte en las competencias correspondientes al
festival; y la flor de la juventud ateniense, los efebos, montados a caballo. Esto constituye
un ejemplo tipico que vale para todas las procesiones, aun para las menos brillantes, ya
que se las hacia lo més espléndidas posible. En los festivales que incluian una
competencia, se aumentaba la pompa, ya que todos los que participaban en ella tomaban
parte en la procesion. En épocas posteriores, nifios y nifias de las escuelas ocupaban un
lugar especial. En las grandes Dionisias, sabemos de personas portadoras de cestas que
contenian indudablemente lo que era menester para el sacrificio: pan, vino, agua y vasijas
para la comida sacrificial. Todo lo que hacia falta para el gran banquete del sacrificio se
incluia, entones, en la procesion, junto con los animales que oficiarian de victimas;
también pan, agua y vino, y no solo utiles y vasijas. Ciertas fiestas se celebraban en gran
escala, ya que el estado obsequiaba a los ciudadanos, e indudablemente las sumas que
se gastaban no eran pequefias. En épocas posteriores, el estado vendia las pieles de los
animales sacrificados para hacerse de un poco de dinero; poseemos cierto niumero de
informes sobre las ganancias asi obtenidas; en el afio 334-3 sumaron 5.549 dracmas. En
ese tiempo, un buey costaba sin duda cerca de doscientas dracmas: no podemos saber lo
gue valia la piel, pero de cualquier manera las cifras son elocuentes. La distribucién de la
carne de la victima ser hacia cuidadosamente y se adjudicaban las porciones honorificas
a los funcionarios y a los que tomaban parte en la procesion.

Los grandes festivales, como la Pascua en la Grecia actual, constituian la Unica
oportunidad que tenia la gente del pueblo para saborear carne asada. La democracia
proporcionaba los fondos en nombre de los dioses. En las grandes Dionisias se cobraba
una entrada para ayudar a cubrir los gastos. Pero también el teatro era parte del culto, del
gue nadie debia quedar excluido por causa de pobreza. Por eso el estado distribuia
dinero entre los ciudadanos pobres para que todo el mundo pudiera comprar su entrada.
Cuando la democracia decay0, esa costumbre degenerd y se convirti6 en un mero reparto
de limosna, que devoré como un cancer las finanzas de Atenas. En épocas posteriores,
también en otros festivales se distribuia dinero entre el pueblo, por ejemplo, en las Coes,
el alegre festival de los cantaros, cuando se dedicaba el vino nuevo. No hay que
asombrarse de que los atenienses estuvieran aferrados a sus dioses, que les
proporcionaban alimentos y dinero. Pero cuando se felicitaban por ser los hombres mas
temerosos de los dioses, ya que celebraban festivales mas numerosos y mas espléndidos
gue los demas, no se daban cuenta de que el culto divino solamente les servia como
excusa para regodearse en el poder y la prosperidad de su propio estado. La religion
estatal no comprendié en absoluto la leccion de modestia y anulacién de si mismo que
Apolo habia grabado una vez en el espiritu del pobre de Hermione.

Los festivales divinos servian al estado como motivo para manifestar no soélo su
prosperidad sino también para otorgar, con la mayor publicidad posible, los timbres de su
honor y su favor. En ocasion de los grandes festivales, se promulgaban decretos de
honores y se conferian coronas a los hombres que las merecian, pertenecieran a la
ciudad o al extranjero. En Atenas, esta ceremonia se cumplia especialmente en presencia



del publico reunido en el teatro para las grandes Dionisias. En esta fiesta, el estado
ateniense, durante su época de prosperidad, acostumbré a hacer representar una pieza
con la intencién de recordar a ese vasto publico la grandeza y el poder de Atenas. Los
excedentes de las rentas estatales se llevaban en exhibicion a través de la orquesta,
talento por talento, a la vista de los representantes de los estados aliados que habian
debido contribuir a ese total. Luego desfilaban los hijos de los caidos en el campo de
batalla; se los habia educado a expensas del estado y ahora, una vez crecidos, recibian
de él una armadura, de modo que pudieran seguir los pasos de sus padres, y se los
lanzaba a la vida. Era una leccién de ciudadania.

Atenas utiliz6 ademas sus grandes festivales para afirmar la unidad de su imperio; lo
hizo de una manera que nos recuerda, hasta cierto punto, la unificacion del Atica por
medio de los cultos, aunque en este caso no logré el mismo éxito, sobre todo porque se
insistié en la posicién subordinada de los aliados respecto al estado regente. Para las
grandes Dionisias, los aliados traian a Atenas el tributo que se les imponia; el periodo
impositivo era de cuatro afos, desde una celebracion de las grandes Panateneas hasta la
siguiente. En una inscripcién conservada, se ordena a la ciudad jonica de Eritras que
envie a la gran Panatenea un animal de cierto valor para el sacrificio, y se asegura a
todos los habitantes de la ciudad presentes en el festival que la carne del animal se
dividira entre ellos. Al fundarse la colonia de Brea, en Tracia, se le exigio, que aportara un
buey y una armadura para las grandes Panateneas, y un falo para las grandes Dionisias.
La costumbre de contribuir de esa manera al esplendor del festival debié de ser corriente
para los aliados y las colonias, y podemos imaginar, en consecuencia, la larga procesion
de animales para el sacrificio que, en los dias florecientes de Atenas, debia de recorrer su
camino a través de la poblacion hasta la diosa de la ciudad, que estaba en la Acrépolis.

Los grandes festivales, para los cuales se reunia gente de todas partes, proporcionaron
también una oportunidad adecuada para las negociaciones y la proclamacion de los
pactos internacionales. Al mismo tiempo, se daba a los extranjeros una saludable leccion
sobre la grandeza de Atenas. En el tratado con la ciudad de Metona, en Macedonia, se
estipulaba que, si Metona y el rey macedonio Perdicas no llegaban a un acuerdo, cada
uno debia enviar, para las grandes Dionisias, una embajada para negociar. Cuando
Atenas y Esparta hicieron una alianza en el afio 421 a. C., quedo6 determinado que se la
renovaria anualmente, enviando embajadas a Atenas para las grandes Dionisias, y a
Esparta para las Jacintias.

Nuestro estudio se ha limitado principalmente a Atenas, porque se sabe poco de las
otras ciudades. Pero se puede mencionar que, en el documento relativo a la colonia que
los locrenses hipocnemidios fundaron en Naupacto, se establecié que el colono que se
encontrara de visita en la metrépoli podia sacrificar alli si asi lo deseaba, y que obtendria
su parte de la victima. En el arbitraje entre Cnosos y Tiliso, en Creta, se establecié que los
de Cnosos, en un sacrificio comdn a Hera, deberian presentar regalos de hospitalidad a
los que sacrificaban.

Con el paso del tiempo, se hicieron cada vez mas comunes ciertos festivales que tenian
en realidad significacion puramente politica. EI primer ejemplo son las Eleuterias (Fiesta
de la Libertad) en Platea, juegos quinquenales que se establecieron, por decisiébn comun
de los griegos, en memoria de los que habian caido en la batalla librada en ese lugar.
Nominalmente estaban dedicados a Zeus Eleuterio. Posteriormente, se instituyeron
festivales con el mismo nombre en varios lugares; resultaban especialmente apropiados
cuando se queria conmemorar el derrocamiento de un tirano. Después de su victoria en
Leuctra, los beocios instituyeron en la vecina poblacion de Lebadia un festival que se
llamo las Basileas, por Zeus Basileo. Gracias a las numerosas inscripciones, se conoce
bien el establecimiento en Delfos de las Soterias (Festival de la Salvacion); se lo instituy6
cuando los etolios lograron rechazar las hordas célticas. En otras ciudades se realizaron
festivales con ese nombre por la misma razén. La difusion y popularidad del festival



proporciona un buen indicio respecto al poderio de la Liga Etolia. En Eretria, en el afio
308, se decidi6 que los ciudadanos fueran coronados con hierbas en la procesion de
Dioniso, ya que la guarnicion maceddnica habia abandonado la ciudad y los habia
liberado de su dominio para la fecha del festival. Todos éstos son festivales puramente
patrigticos, que estan relacionados con el culto de manera meramente formal. Pronto se
descubrid en ellos la oportunidad de mostrar lealtad y sumisidn a las autoridades politicas.
Varios se instituyeron en honor de los sefiores helenisticos, de sus gobernadores y de los
proconsules romanos; llevaban sus nombres, por ejemplo, las Filadelfeas, las Sileas, las
Mucieas, etc. Duraron exactamente lo que las circunstancias politicas permitieron.

Las diferencias de caracter y poderio de los estados provocaron diferencias en los
respectivos festivales. La manifestacion mas vigorosa de esta religion politica se aprecia
en la democratica e imperialista Atenas durante su periodo de grandeza. En la
organizacion, menos rigida, de la Liga del Peloponeso, no habia lugar para ello; alli cada
ciudad debia arreglarse mas o menos per si misma. Esparta insistia especialmente en la
educacion y el endurecimiento de los jovenes. Esa tendencia aparece también en sus
festivales, las Gimnopedias y el conocido flagelamiento ante el altar de Artemisa Ortia,
tendencia que tampoco se descuidé en otras regiones. Con la decadencia del poder
politico, los festivales escolares llegaron a desempefar un importante papel en el
calendario festivo de las ciudades griegas. En las procesiones tomaban parte los alumnos
de las escuelas y las competiciones atléticas ocupaban el mismo lugar que en la escuela
moderna ocupan los juegos y el atletismo. Las competiciones y los juegos estaban
relacionados con todas las grandes fiestas y constituian el principal acontecimiento de los
grandes festivales internacionales. No corresponde referirse aqui a las competiciones
agonisticas, tampoco a los juegos olimpicos ni a los otros grandes juegos nacionales. No
hace falta sefalar, por ser muy bien conocida, su importancia como vinculo ideal de union
entre las tribus griegas fragmentadas en pequefios estados.

En cambio, quiz4 merezca un breve comentario otro aspecto de los festivales que ha
recibido menos atencién. Un festival reunia a la gente, y por eso proporcionaba la mejor
oportunidad para que cualquiera ofreciera o vendiera algo al publico. Las necesidades
mismas provocadas por el festival debieron de atraer alli a los comerciantes. Otros se
encargaban de divertir al publico. La palabra panégyris significa a la vez "festival" y
"mercado"”. La relacion entre festival religioso, mercado y diversién popular resulta natural,
y perdur6 hasta que el puritanismo descubrié que era incorrecto servir a Dios con alegria
y negocios mundanos. La antigiiedad fue lo bastante ingenua como para no darse cuenta
jamés de eso. En Atenas se menciona una feria en ocasion de las Coes (el festival de los
cantaros) y de uno de los festivales menores, las Diasias. La razén de la importancia de la
isla de Delos radica en el comercio que tenia lugar alli para la gran fiesta de Apolo.
Estrabon habla del festival como si fuera una feria, y asi parece haber sido ya en la época
en que se compuso el himno a Apolo Delio. Para los juegos olimpicos también se
celebraba, naturalmente, una gran feria. Varias inscripciones citan las medidas especiales
gue se tomaban para atraer la gente a las ferias de los grandes festivales; un método muy
utilizado consistia en suspender la vigencia de la aduana municipal sobre los articulos que
se introducian en la ciudad. Pero también se cita el hecho de que en una ocasion los
cambistas aprovecharon la oportunidad del festival para elevar el tipo de cambio.

Los comerciantes levantaban simples refugios y chozas para proteger sus personas y
sus mercaderias. Las grandes multitudes que se reunian para un festival necesitaban
también un techo, especialmente cuando el lugar no estaba cerca de una poblacion donde
pudieran obtener alojamiento. Se trazaba un circulo en la arena (por lo menos en los
juegos istmicos) para separar el lugar destinado a ese fin. Como en los festivales
populares de la Grecia actual, también entonces se levantaba rapidamente una especie
de campamento, donde los nativos de cada ciudad ocupaban el mismo sector. Al unirse
politicamente las ciudades de Teos y Lébedo, se ordend que los habitantes de ambas



acamparan juntos para el festival jénico comun en el Panjonio. Para los banquetes
festivos se levantaban tiendas lujosas; Euripides hace que 16n, para una tienda de ese
tipo, busque telas en la propia cdmara del tesoro del dios, en Delfos. Ademas, en el lugar
existian también posadas, donde se podia celebrar el festival bebiendo y comiendo. El
resultado estaba dado por una multitud abigarrada y un ambiente general de fiesta
totalmente mundana, resultado que sin duda tenia sus peligros y su aspecto sombrio. En
una inscripcion se prohibe a las mujeres entrar en el campamento (esto puede deberse
simplemente al hecho de que estuviesen excluidas de ese culto en particular), pero por lo
menos algunos de los festivales proporcionaban a las mujeres la Unica oportunidad para
abandonar sus hogares y participar de la vida publica. Asi ocurria en Atenas y en Jonia,
en el resto de Grecia gozaban de mayor libertad. El culto insisti6 en incluirlas aun en
ciertos festivales nocturnos. Pero la excitacidon de la atmoésfera festiva y la oscuridad
tenian sus peligros: la violacion de una doncella durante un festival nocturno es un motivo
comun de los mitos y de la comedia.

Los puritanos no se equivocaban. La religion corria serio peligro de ser profanada y
materializada en virtud de todos esos festejos y francachelas. Pero éstas son cosas que el
hombre necesita en cualquier edad. Sobrevivieron a la caida de la antigua religion y
existen todavia bajo formas semejantes en la Grecia actual.

En la antigiiedad tardia, la religion civica fue un caparazén vacio; el sentimiento religioso
se habia vuelto en otra direccién. De los antiguos festivales no queddé sino el aparato
externo, las competiciones agonisticas con sus excesos Y la distribucion de comida, aceite
y dinero, en la que los ciudadanos prosperos se lanzaban, por ambicion, a derrochar sus
riquezas.

Al describir la religion patridtica de Atenas, Wide pone al estado como fuente de la
misma, y afirma:

Entendemos por estado todos los beneficios materiales y espirituales que él puede brindar: la
libertad personal e independencia del ciudadano atico, y todos los privilegios politicos que le
corresponden como miembro del pueblo soberano, las mercedes de la paz y del combate honroso
por el suelo natal, el pan diario que el estado proporciona también al pobre y al huérfano, la
participacién en los espléndidos y alegres festivales del estado y en todos los maravillosos
beneficios de la cultura que se le ofrecen en la ciencia, la literatura y el arte en el centro intelectual
del mundo contemporaneo. Todos estos beneficios descendian de la divinidad inmanente del
estado (...). Resulta curioso que esa emocion religiosa no estuviera unida, como pudiera
esperarse, a la diosa de la ciudad y de la ciudadela, Atena.

Si uno hubiera preguntado al ciudadano ateniense comudn lo que pensaba de todos esos
privilegios, hubiera contestado sin duda que provenian de los dioses del estado y en
particular de Atena, que naturalmente obtenia su parte en el tributo de los aliados. Sin
embargo, la idea del ciudadano debi6 de haber sido, inconscientemente, mas semejante a
la expuesta por Wide. Su patriotismo, que suponia un amor propio justificado en parte, le
afirmaba que eran los ciudadanos de Atenas, y entre ellos €l mismo, los que habian
creado las glorias del estado &tico. Es verdad que esa idea esta afirmada por un
sentimiento afin al religioso, pero no me parece tan seguro que se la pueda calificar
realmente de actitud religiosa. Entonces como ahora, se antepuso un ideal politico-social
en rivalidad con la religion. Estaba sostenido por la fe y la esperanza, las fuerzas
fundamentales de la religiobn; pero éstas no se pueden dirigir en todo su vigor y
entusiasmo hacia mas de un objetivo. A medida que la fe y la esperanza sociales y
politicas se hacian mas intensas, decaian mas la fe y la esperanza religiosas. Pero la
rivalidad no fue tan abierta como en la actualidad; sélo estaba latente, ya que ese ideal
politico se habia apoderado de la religion y la habia sometido al servicio del estado.

No hay que asombrarse de que los ciudadanos atenienses se aferraran a la religion que
les brindaba tantos privilegios, y que mantuvieran el culto y la tradicion religiosa del



estado. Cuando la época del iluminismo dirigié su critica disconforme e intelectual también
contra los cultos y los dioses, se iniciaron las persecuciones religiosas. Esta nueva
inquisicién, esta actitud analitica, surgid entre los mas educados, que se situaron por
encima de la multitud; por eso, la gente democratica la mir6 con sospecha desde un
comienzo. La ofensa se coroné al dirigirse la critica contra los dioses, que proporcionaban
al pueblo tantos placeres. Pero el poder del estado no pudo proteger y conservar la
religion cuyo espiritu habia sido remplazado por un ideal politico. Una religion de ese tipo
es un caparazon vacio, sin poder de resistencia; no puede soportar los golpes exteriores
ni la critica racionalista. Con el colapso de los estados griegos, cay6 también la religion
del estado. Solo quedd de la religion auténtica, en lo que se refiere a la antigua religion
griega, el mero comercio con los dioses inducido por la costumbre, y los cultos sencillos
ante las fuentes y los arboles del campo. Sin embargo, esa religion estatal,
fundamentalmente irreligiosa, no dej6 de tener un efecto positivo sobre la religion de
Grecia. Vivid y alenté en el espiritu localista, y los dioses se hicieron mas locales que
nunca. Prevalecio el politeismo policéfalo.

Capitulo VIII
LA RELIGION DE LAS CLASES CULTAS Y LA RELIGION DE LOS CAMPESINOS

La evolucion intelectual de Grecia puso al descubierto los defectos de sus dioses y de su
religion. El periodo arcaico fue una época de movimientos grandes y diversificados;
algunos de ellos continuaron su desarrollo, pero otros se extinguieron. Entonces aparecio
la figura profética de Jenofanes; su ensefianza se referia a un Dios que no era como los
hombres, ni en su forma ni en sus ideas, y ataco el culto de las imagenes y la mitologia tal
como aparecia representada en Homero y Hesiodo. Pero de Jendfanes nos queda
demasiado poco para saber si su Unico Dios era una deidad real o so6lo un principio
filosofico, y si Jend6fanes mismo debe quedar incluido meramente entre los filosofos o hay
gue considerarlo también un reformador religioso. En Heraclito (fragmento 5, Diels)
encontramos la afirmacién dirigida con mayor claridad contra las formas exteriores del
culto. "Se purifican en vano —afirma—, manchandose con sangre, como si el hombre que
hubiera caminado por el fango pudiera lavar sus pies con fango. Si alguien lo viera
haciendo eso, lo creeria loco. Y oran a esas imagenes como si hablaran a una cosa, sin
saber qué son los dioses y los héroes". No se ha aclarado cudl fue la posicion que
adoptaron estos maestros hacia la religion atavica: si trataron de destruirla por medio de
su critica, o si respetaron sus antiguas bases y soélo trataron de purificarla por medio de
una reforma radical. Por el momento, esas afirmaciones no tuvieron grandes
consecuencias; la repercusion seria posterior.

En Jonia, el antropomorfismo homérico habia demolido la creencia en lo sobrenatural y
habia preparado el camino para una explicacion de la naturaleza partiendo de causas
naturales. Nacio asi la primera ciencia, la filosofia jonica de la naturaleza, que trat6 de
explicar como se origin6 y se ordend el mundo. La cosmogonia perseguia el mismo
objetivo. La diferencia entre su explicacién mistica y religiosa y la explicacion profana de
la filosofia de la naturaleza no resultd notablemente evidente. Los mitos de la cosmogonia
sirvieron en gran parte para disimular una linea de pensamiento que se desarrollaba sin
referencia alguna a la religion, al paso que la filosofia de la naturaleza partio de la
cosmogonia y emple6 a menudo nombres misticos para sus principios. Sin embargo, la
distincion principal, la diferencia fundamental entre ambas, respecto a ese punto, no debe
ser desestimada; por una parte, se considera al mundo como una creacién de los dioses,
y por otra, como el resultado de causas naturales, del que esta excluida cualquier
influencia sobrenatural y, por lo tanto, divina. Esto aparece expresado, con palabras



prudentes pero terminantes, por HipdOcrates, el representante mas notable del arte de la
medicina, cuyas grandes conquistas hacia una ciencia racional pertenecen al siglo V. No
cree que la "enfermedad sagrada" (epilepsia), como tampoco cualquier otra enfermedad,
sea de origen divino. Todas las enfermedades, afirma, tienen causas naturales; todas son
divinas y humanas en igual grado. Asi como Homero considero los actos de los hombres
desde dos puntos de vista contradictorios, y los adjudicé a los hombres mismos o a la
intervencion de los poderes superiores, asi también el origen y el orden del mundo podian
atribuirse a causas naturales o a los dioses. Ambos puntos de vista son paralelos y
facultativos; los hombres adoptaron uno u otro, segin las circunstancias y segun su
propia tendencia natural. Asi como una religion rudimentaria permite que coexistan dentro
de si elementos contradictorios sin sentirlos incongruentes, lo mismo ocurrié al comienzo
en este caso. Pero se trataba solamente de una cuestidon de tiempo, ya que los crecientes
hébitos reflexivos conducirian al descubrimiento de la contradiccion fundamental y el
conflicto se harfa evidente®.

Las condiciones para promover ese conflicto se dieron en Atenas hacia el final del siglo
V. Jonia carecia de poder politico, y la filosofia de la naturaleza pertenecia alli a un circulo
limitado. Se la trasplanté a Atenas, el centro intelectual de Grecia, donde los conflictos
intelectuales hallaron eco en el espiritu de los ciudadanos qué tenian en sus manos el
destino de la ciudad. El estado habia establecido un control sobre la religion y la habia
despojado de su verdadero espiritu religioso, pero sin embargo la conservé como
expresion del patriotismo y de los ideales politicos. Durante la guerra del Peloponeso,
cuando Atenas luchaba por su existencia, la ciudad estaba méas sensibilizada que de
costumbre para cualquier cosa que pudiera poner en peligro su salud, fuese a manos de
los dioses o por cualquier otra circunstancia. EI mayor peligro provino del poderoso
despertar intelectual, el periodo de iluminismo, resultado de la obra de los sofistas. Estos
no se dirigian, como los fildsofos, a un circulo limitado, ni trabajaban, como ellos,
especialmente por medio de escritos, sino que se hicieron notar como maestros de la
juventud, y los jovenes se congregaban en sus conferencias y debates para aprender la
mejor manera de abrirse camino en el estado. Era éste un aprendizaje indispensable para
el que tenia ambiciones en la democrética Atenas, donde el poder se adquiria con la
capacidad retérica y dialéctica. Los debates se ocupaban en todos los problemas de
actualidad, sin dejar a un lado las explicaciones de los filésofos de la naturaleza sobre los
fendmenos del universo. Lo que antes habia sido una ciencia esotérica formaba ahora
parte de la cultura general. De esta manera, las explicaciones de los filosofos de la
naturaleza aparecieron en oposicion con las ideas religiosas, y el conflicto se hizo real.

Las nuevas ideas penetraron en la masa del pueblo s6lo en forma fragmentaria y
deformada; esto resultd inevitable a causa de la naturaleza del problema. La comedia de
Aristéfanes Las nubes proporciona una ilustracion de las ideas populares, aunque de
tonos muy pintorescos. La cosmogonia propiamente dicha brilla por su ausencia; en ese
campo, no eran notables los puntos de conflicto. La explicacion filoséfica de los
fendmenos meteoroldgicos —lluvia, trueno, etcétera— aparecio colocada en primer plano,
porque estaba en oposicion directa con la creencia popular en el Zeus dios del tiempo
como su causa. Se introdujo, en consecuencia, un primum mobile filoséfico, la Rotacion
(Aivog), que destron6 a Zeus. Resulta significativo que a esto se agregara la polémica
ética contra los dioses, que colocaba las exigencias morales superiores en antagonismo
con la creencia popular. Zeus no hiere con el rayo a los perjuros, sino que hiere las cimas
de las montafas, los grandes arboles y sus propios templos. Algunos afios antes, un
portavoz de la religion oficial habia logrado que en la asamblea popular de Atenas se

*2 Los fragmentos de los primeros filésofos aparecen en Diels, Fragmente der Vorsokratiker. Para los puntos
de contacto entre la filosofia y la religion, consultar Zeller, Die Philosophie der Griechen; Gilbert, Griechische
Religionsphilosophie; Decharme, La critiqué des traditions religieuses chez les Grecs. Un aspecto especial e
importante aparece tratado en Drachmann, Atheism in Pagan Antiquity.



aprobara una resolucion contra "los que no creen en lo divino y propician doctrinas sobre
los fendmenos del cielo”. El proceso contra Anaxagoras se fundamentdé sobre una
acusacion de ateismo, porque habia declarado que el sol era una masa brillante y que la
luna era un trozo de tierra no mayor que el Peloponeso. En la expresion anterior: "los
fendmenos del cielo” (t& petdpoia), estan incluidos no solamente los fendmenos celestes
sino también los atmosféricos. En realidad, existia menos peligro de conflicto respecto de
lo primero que de lo segundo, a menos que se lo buscara deliberadamente. El caracter
divino de los rios no disminuy6 por el hecho de que se los tratara como una sustancia
material, de que se sacara agua de ellos o de que la gente se bafiara alli; a pesar de esto,
pertenecieron a los dioses adorados con mayor fervor. De igual manera, tampoco tenia
por qué disminuir el caracter divino del sol por el hecho de que se lo considerara una
masa brillante; ademas, el dios solar era principalmente una figura mitica, que poseia un
culto muy poco importante. Resulta claro que no fue la idea en si la que entré en conflicto
con la religion; el delito consistié en la novedad de la teoria y en la aplicacion que se hizo
de ella.

En épocas posteriores, el caracter divino de los cuerpos celestes adquirid una
importancia que aumentd constantemente. Segun un pasaje de Platén, los cuerpos
celestes fueron los primeros dioses de los griegos, como que todavia eran venerados por
pueblos extranjeros. Uno de sus sucesores, Jendcrates, escribié un libro acerca de la
naturaleza de los dioses, en el que trata sobre los ocho dioses de los cuerpos celestes y
los llama las divinidades olimpicas®. Siempre se citan los fenémenos del cielo como
fuente principal de la creencia en dioses, pero tal creencia no tiene origen popular. De las
ciencias naturales griegas, la astronomia fue la que llegé mas lejos y se estudidé con
mayor pasion; ésta es la verdadera razén de por qué los cuerpos celestes resultaron
complicados en la discusiéon de problemas religiosos y cientificos y tuvieron en estos
casos un lugar principal. Su culto solo logré significacion popular cuando la astrologia, por
influencia oriental, se abri6 camino hacia una posiciébn importante; la filosofia habia
preparado el terreno grabando en el espiritu del puablico, y mas en particular del publico
educado, la idea de que los cuerpos celestes merecian especialmente ser considerados
como dioses.

La afirmacion de que el sol era una masa brillante y la luna un trozo de tierra no podia
constituir, como ya hemos afirmado, motivo muy serio de discrepancia. La causa del
conflicto radicaba mas bien en las consecuencias de la afirmacién, en el hecho de que los
cuerpos no eran sino eso, en el hecho de que la critica de los sofistas no estaba dispuesta
a reconocer sino lo ensefiado directamente por la razon y los sentidos. Penetramos aqui
en el nucleo mismo del principio que animé la ensefianza de los sofistas. No existe nada
en el mundo que no pueda plantearse como problema para un debate l6gico, en el que la
respuesta depende de la habilidad dialéctica y del arte de las palabras. Se citan como
instancia suprema el raciocinio y la demostracion légica. La dialéctica no conoce otras
condiciones; no respeta los valores politicos, éticos ni religiosos, sino que los somete a
prueba y los analiza en virtud de que concede a la razdn derechos mejores y superiores.
La religion y sus ideas, no menos que el estado y sus instituciones, estuvieron expuestos
a este tipo de andlisis, que recogi6 las ideas ya difundidas por ciertos filésofos. Uno de los
mas notables sofistas, Protagoras, propone como tema de discusion la existencia de los
dioses. Comienza su libro sobre el tema con estas palabras: "Respecto a los dioses, no
puedo saber con certeza si existen o no, ni qué forma tienen. Hay muchos factores que
impiden la certidumbre: la oscuridad del problema y la brevedad de la vida humana". Se
discute sobre el significado de la dltima frase, pero el punto importante esta dado por el
hecho de que Protagoras considera la existencia de los dioses como un problema

® La prueba de la divinidad de los cuerpos celestes radicaba en sus movimientos regulares y en el caracter
intencional de la estructura del universo en oposicion a la arbitrariedad y a la falta de célculo de los antiguos
dioses.



discutible. La religion no podia tolerar esto sin ceder su posicion mas importante; el
proceso contra Protagoras por ateismo, aunque €l nunca haya aparecido como
desafiando la religion popular, fue provocado por un instinto de autodefensa
perfectamente explicable.

El punto central en el andlisis de los sofistas respecto a los fenomenos de la vida
humana plante6 si éstos estaban arraigados en la naturaleza o en la ley (convencion):
vopw 1 @uoel. Estamos acostumbrados a traducir la palabra vépog por "ley", pero esta
traduccion implica una mala interpretacion del sentido. Por "ley" indicamos lo que se
impone y lo que es necesario, y en esto Ultimo incluimos la necesidad fisica; la palabra
vOluog suponia para los griegos la idea de una ley que constituye el decreto de alguien,
hombre o dios, y que no es, por lo tanto, el resultado de la necesidad fisica. Este sentido
de la palabra aparece mejor expresado por "convencion", pero, por otra parte, esta ultima
traduccion no suscita la idea de constriccibn y mandato que hay en vopog. Para
comprender la discusion debemos distinguir claramente las cosas que se contraponen: la
necesidad natural y la obra del hombre. La ley y la costumbre, el estado y sus
instituciones, no se originan en la necesidad natural sino que son obras humanas; la
mayoria de los hombres los impone al individuo. La consecuencia es que el hombre que
no los cree correctos no esta obligado moralmente por ellos. El mismo punto de vista se
aplicé a la religion, estrechamente relacionada como estaba con el estado. Las diferencias
entre los cultos y los dioses de distintos estados revelaban que la religion se fundaba en
la convencion y no en la naturaleza. Existe, se decia posteriormente, un Dios segun la
naturaleza, pero muchos segun la ley y la costumbre. La consecuencia légica es también
aqui que los dioses son obra del hombre. Con esta idea se destruyo la religion.

Hasta dénde lleg6 esta critica racionalista de la religion se revela en un interesante
fragmento de un drama, el Sisifo, cuyo autor fue uno de los mas conocidos seguidores de
los sofistas, el tirano Critia. Se nos dice que los hombres vivian al comienzo como bestias
salvajes, sin ley y sin orden: la fuerza lo decidia todo. Posteriormente, se crearon leyes y
se establecieron castigos de modo que pudiera reinar la justicia en lugar de la fuerza, pero
los hombres obraban mal en secreto. En ese momento, un pensador sabio y previsor
invento los dioses, que oyen y ven todo, para que los hombres no se atrevieran a delinquir
ni siquiera en secreto, y situ6 a esos dioses en la region en que se manifiestan los
fendmenos temidos por los hombres: el trueno y los cuerpos celestes. La intencion de
esta doctrina resulta clara. Al sol se lo llama "la brillante masa fundida de la estrella del
dia", y del hombre en cuestion se decia que "habia velado la verdad con un cuento falso".
Esta trivialidad se repitié posteriormente hasta el hartazgo, pero debié de haber causado
enorme impresion la primera vez que se la expresd. Resulta evidente que su origen radica
en la discusion sobre el estado y sus instituciones. La religién, segun esta teoria, no es
sino un complemento del estado, una policia secreta que mantiene las convenciones
legales y que esta establecida con tanta habilidad que nadie puede eludirla.

Sin embargo, no era ésta precisamente la Unica explicacion del origen de la religion y de
los dioses que se exponia en las discusiones sofisticas. Asi como los sofistas, en virtud
de su interés por el arte de exponer, colocaron los cimientos de la investigacion
linglistica, asi también ellos merecen que se les acredite el haber fundado la ciencia de la
religion. EI honor no queda rebajado por el hecho de que hayan edificado sobre cimientos
aun mas antiguos. Por medio del tratamiento linguistico se podia demostrar con tanta
claridad como se quisiera el significado de ciertos dioses en términos de fendmenos
naturales; por ejemplo, cuando Homero dice que los aqueos sostenian la carne de la
victima del sacrificio con un asador sobre Hefesto, o cuando el oraculo respondia a los
atenienses antes de las Guerras Médicas: "Salamina, destruiras muchos hijos de mujeres,
ya cuando Deméter esté dispersa, ya cuando se la recoja". También Dioniso podia
significar "vino" y Afrodita "amor"”. En los tragicos, el tratamiento linguistico llega todavia
mas lejos, en relacion con la concepcion homérica de los daimones, de la que ya hemos



hablado; esos autores aluden a casi todos los fenOmenos o caracteristicas mentales como
si fueran "dioses": Felicidad, Prosperidad, Reconocimiento de los amigos, Prudencia,
Razon, Celos, incluso una comida excelente; algunas veces se adjudica al dios un
nombre preciso, como cuando Euripides afirma que entre los hombres cualquier locura se
llama Afrodita. Tal modo de expresion sugirié que el origen de los dioses debia buscarse
también en los fendmenos de la vida mental y emocional.

El interés de los sofistas por el lenguaje pronto los condujo a complacerse en teorias
etimoldgicas. Una antigua autoridad les permitia obrar de esa manera, puesto que
existian ya mitos etimologicos. La narracion de Hesiodo sobre Afrodita naciendo de la
espuma del mar se debe probablemente al hecho de que en el nombre de la diosa se
reconoce la palabra agpdg, "espuma’”; respecto al otro nombre de Delfos, Pito, el himno
homeérico lo deriva de m08ecBal, "pudrirse”, porque el dragdbn muerto se pudrio al sol, y
Sofocles lo deriva de TTuBéoBal, "preguntar”, porque los hombres buscaban los consejos
del oraculo. Los jonicos adoptaron con entusiasmo ese método racionalista de
explicacion. Herddoto explica la leyenda de que Ciro fue amamantado por una perra por el
hecho de que el nombre de su madrastra era Spako, palabra persa que corresponde al
griego kUwv, "perra”. El Cratilo de Platon esta lleno de las hipétesis etimologicas mas
descabelladas; raramente acierta con una correcta, o por lo menos razonable, como
cuando deriva Pluto de 1TAouTOG, "riqueza”, o explica Hades como "el invisible", &gidng;
por lo comudn, se trata de un arbitrario juego con sonidos Yy letras. Explica a Hera como el
aire (anp); a Hefesto, como la luz (paog); a Dioniso, como el dador del vino (A1d-0ivuoog).
Las etimologias se utilizan para abonar explicaciones provenientes de otros campos.
Platon no fue el primero en jugar de esa manera con los nombres de los dioses.

Sin embargo, mucho mas importante fue el método de explicar los mitos cuya evolucion
estuvo relacionada con la interpretacién de Homero, que ya era un libro escolar entre el
pueblo griego. El primer comentador de Homero de quien tengamos noticia fue Teagenes
de Regio, que vivié en la época de Cambises. Se dice de él que interpretd la contienda
entre los dioses, en el canto XXII de la lliada, como una contienda entre los elementos, lo
hamedo y lo seco, lo caliente y lo frio, lo liviano y lo pesado. Apolo, Helios y Hefesto
representan el fuego; Poseidon y Escamandro, el agua; Artemisa, la luna; Hera, el aire;
Atena, la razén; Afrodita, la lujuria; Hermes, la prudencia. A primera vista, pareciera que
Teagenes ejemplifica todos los modos de interpretacion que hemos mencionado en este
capitulo, pero quiza su intencién no fue la de interpretar el significado de los dioses en
general, sino solamente en este pasaje en particular; es decir, no se propuso explicar el
origen de los dioses, sino dar solamente una explicacion alegorica de la narracion que
hace Homero de su aparicion en la lucha. El respeto que imponia Homero hizo que los
hombres buscaran un significado mas profundo y una sabiduria oculta en las narraciones
indecentes y aparentemente absurdas que aparecen en los poemas. El discipulo de
Anaxagoras, Metrodoro de Lampsaco, afirma que Homero se ocupa en la virtud y la
justicia. Lleva las cosas hasta el fin y no sélo sugiere que Homero utiliza los dioses como
un disfraz alegoérico para su sabiduria, sino que afirma rotundamente que los dioses no
son lo que creen aquellos que les levantan templos, sino que representan sustancias
naturales y ordenaciones de los elementos. Explica a Agamenoén como el éter; nuestra
fuente agrega que seria igualmente facil explicar alegéricamente a Héctor y Aquiles, Paris
y Helena, y negar que hayan existido; y tenia razon. Metrodoro fue un digno predecesor
de la moderna mitologia césmica.

Ya estaba dado el fundamento de las interpretaciones que capacitaron a la época del
iluminismo para explicar exhaustivamente a los dioses. Euripides combina varias de esas
explicaciones en su ultima tragedia, las Bacantes. El mito de que el nifio Dioniso estuvo
cosido en el muslo de Zeus tiene un origen fisico y etimoldgico:

Cuando Zeus...



...llevé el nifio divino al Olimpo,
Hera quiso expulsarlo del cielo.
Zeus, como dios que era, tramd una defensa:
rasgo un trozo del aire que rodea la tierra
y lo entreg6 como rehén. Salvé asi a Dioniso
del rencor de Hera. Con el tiempo,
jugando con las palabras y elaborando un mito,
los hombres afirmaron que estuvo cosido en el muslo
de Zeus, pues el dios fue una vez rehén de Hera.

En los versos anteriores, parece decir que la divinidad de Deméter se debe al hecho de
ser la Tierra, que alimenta al hombre, y la de Dioniso, a la invencion del vino. Se cuenta
que Prodico, autor del bien conocido mito alegérico sobre la "Eleccion de Heracles",
afirmaba que los hombres de antiguas épocas consideraban como dioses a todas las
cosas que les resultaban utiles para vivir, por ejemplo el sol y la luna, rios y manantiales,
prados y frutos, de igual manera que los egipcios consideraban dios al Nilo; en
consecuencia, el pan era considerado como Deméter; el vino, como Dioniso; el agua,
como Poseidén; el fuego, como Hefesto, etc. Esta constituye la antigua explicacion
naturalista, a la que parecia apuntar la naturaleza misma de los dioses, pero resulta
caracteristico de la posicién espiritual de los sofistas el que apelen a la utilidad para
justificar el origen de las ideas acerca de los dioses. En sus manos, esas explicaciones se
convirtieron en algo mas y en algo diferente de lo que habian sido hasta entonces, ya que
la intencion fue la de explicar la convencién por la cual los hombres se fabricaron dioses.
Si el intento tenia éxito, o al menos esas teorias adquirian un cariz de probabilidad, la
conclusion quedaba entonces al alcance de la mano, se la expresara o no. Se habia
probado que la religién y los dioses eran obra del hombre y, ademas, un engario.

Lo que conocemos del periodo es desgraciadamente fragmentario e insuficiente; si asi
no fuera, tendriamos indudablemente mas referencias sobre ataques a la religion. No
pudo haberse silenciado la critica de sus formas exteriores, que ya habia comenzado y
gue posteriormente continué con mayor fuerza. La decadencia del prestigio de las
ceremonias de purificacion se refleja en la demanda creciente de una pureza de corazény
de propdésitos, mas que de la pureza de las manos. El discipulo de Sécrates, Antistenes,
ensefig, como lo habia hecho Jend6fanes, que Dios era uno, que no se lo podia identificar
con una imagen o verlo con el ojo humano, y que no se parecia a ningun mortal. Esto
constituye un ejemplo del método corriente por el cual se oponia a los dioses de la fe
popular y de la religion oficial una concepcion religiosa mas elevada; los defectos de los
primeros se midieron entonces por los patrones de esta concepcién superior. Es lo que
hace Sdécrates en Aristofanes. En el plano de la ética, Euripides ha resumido ese
razonamiento en la conocida afirmacién: "Si los dioses cometen una bajeza, no son
dioses". Con esta sentencia se condend a los dioses de la mitologia griega; no se los
podia separar de los mitos. Esa critica no trat6 de purificar las ideas populares y
mitologicas acerca de los dioses, como lo hicieron Pindaro y quiza Jenéfanes. No se
trataba de preparar el advenimiento de una concepcion mas elevada de la divinidad; se
socavo el prestigio de las antiguas, pero sin remplazarlas por dioses nuevos y mejores.

La fe en los oraculos habia comenzado a vacilar, como se observa en Herddoto y
Soéfocles. Herddoto critica los oraculos; So6focles se mantiene fiel a Delfos pero rechaza
los oraculos no oficiales. Incluso la reputacion de Delfos declind rapidamente y, hacia
finales del siglo, la autoridad del oraculo ya era débil. Lisandro se inclind hacia el oraculo
de Zeus-Amon en el gran oasis, que estaba mas alejado y, por lo tanto, inspiraba mayor
respeto. Existe una historia significativa respecto de Anaxagoras. Pericles habia recibido
un ser prodigioso, un carnero con un solo cuerno en medio de la frente. El adivino
Lampon lo interpretd como que, de los dos rivales politicos, Pericles y Tucidides, venceria
el que habia recibido el augurio. Pero Anaxagoras hizo partir en dos la cabeza del animal



y mostré que el cerebro no ocupaba el lugar acostumbrado, sino que tenia la forma de un
huevo y estaba concentrado en la raiz del Unico cuerno. jHasta el presagio tenia causas
naturales!

La religion carecia de recursos para defenderse. Estaba atada al estado y fue incapaz de
cualquier exaltacion o concepcién més pura. La misma critica atacé con armas y métodos
semejantes también al estado y a la sociedad, lo mismo que a la religién. La actitud critica
de la época del iluminismo provino de las clases superiores y educadas. Resulté bastante
natural, entonces, que se hiciera sospechosa para la democracia popular, cuyos intereses
estaban ligados a la situacion actual y a la religibn del estado, y que sentia el
sacudimiento de sus mismas bases. La desconfianza popular por la excesiva curiosidad
de los sofistas hall6 su expresion en las palabras de Clebn, en Tucidides (lll, 37),
inimitables y no traducibles facilmente: "Una mente mediocre pero equilibrada sera mas
atil que una brillante pero desequilibrada." Su adversario mas severo, Aristéfanes, esta
de acuerdo con él sobre ese punto. La religion oficial no era sino un blanco para la critica,
y su Unica defensa no era sino la maquinaria legal y de otro tipo que el estado le ofrecia,
defensa muy débil en semejantes circunstancias. Se la utiliz, sin embargo. Los procesos
religiosos revelan lo que el ciudadano ateniense medio pensaba de esa actitud critica.
Esos procesos continuaron entrado el siglo 1V; el de Socrates fue uno de los primeros
actos de la democracia restaurada después de la expulsion de los treinta tiranos.
Posteriormente, varios fildsofos fueron acusados de ateismo. La acusacion a Aristoteles
tenia un motivo politico en el odio contra Alejandro, pero un motivo de ese tipo no existio
en los casos de Estilpén de Mégara, Bion el cinico o Teodoro de Cirene.

En el siglo siguiente, el siglo Ill, cesaron los procesos religiosos, aunque un escepticismo
como el de Carnéades, al igual que las criticas de Protagoras, hubieran podido
suscitarlos. La indiferencia religiosa, resultado del trabajo de zapa de los criticos, hizo
presa de todo el mundo, incluso de las masas. En la época de la guerra del Peloponeso,
la peligrosa atraccion de lo prohibido y algo del malsano sentimiento que impulsa a los
celebrantes de misas negras hizo que los hombres cometieran sacrilegios, mutilaran
imagenes, como Alcibiades, o las profanaran, como Cinesias. Un poco mas tarde, en
Jenofonte, se habla de un joven, Aristodemo, que no ofrece sacrificios a los dioses, no
requiere los consejos del oraculo, y se burla de los que lo hacen. Se trata en este caso de
algo mas peligroso para la religion que el sacrilegio: la pura indiferencia. Aristodemo
parece haber pertenecido a un tipo nada extrafio en su época; pronto resultaria todavia
mas comun. Es bien significativo el tratamiento de los ateos que Platdén recomienda en la
obra de su vejez, Las leyes. Hay que encerrarlos y amonestarlos —se siente la tentacion
de agregar, con un pastor—; pero, si no se doblegan, hay que condenarlos a muerte.
Indudablemente, Demostenes tenia a flor de labios los nombres de los dioses, como
cualquier otro, pero es fundamentalmente irreligioso: acusa a Tuxn, la Fortuna, del fracaso
de su politica y al oraculo de Delfos de servir los propositos de Filipo. Hacia finales del
siglo, los atenienses rindieron homenaje a Demetrio Poliorcetes, que los liberé del yugo
despético de su homonimo, el filbsofo. No se contentaron con deificarlo, sino que
mostraron ademas su desprecio por los antiguos dioses. La cancién en honor de Demetrio
rezaba: "Estan lejos o no oyen, o bien no existen, o les importa pizca de nosotros." Al
margen de la adulacion dispensada a Demetrio, la antigua religion debi6é de haber caido
muy bajo para que en una ceremonia publica se pronunciaran semejantes palabras. En
algunos casos, blasfemar constituyé un furor de moda; Dicearco, almirante de Filipo V,
solia levantar altares y ofrecer sacrificios a la Impiedad y a la llegalidad. Agatocles se
justifico burlonamente de su ataque a Corcira e itaca, refiriéndolo a las narraciones
mitolégicas de las hazafias de Odiseo en Sicilia.

El arte de la época conserva todavia un testimonio silencioso pero elocuente. Para
Praxiteles, en realidad, incluso para Alcamenes, la imagen de un dios no es un objeto al
gue el artista se aproxima con reverencia, sino algo que plantea la resolucién de un



problema artistico. En la Hera y la Afrodita de Alcamenes, el problema del ropaje tiene
mas interés que la misma diosa. En el Hermes y la Afrodita Cnidia de Praxiteles no existe
destello alguno de religién, salvo la belleza, y en el Apolo Sauréctono se diluye
graciosamente un auténtico motivo cultual. Podemos comprender que, cuando hacia falta
una verdadera imagen de culto, habia que remontarse a un estilo anterior, como hizo
Cefisodoto en la estatua de Irene con Pluto. La Deméter Cnidia constituye la obra mas
hondamente conmovedora de la antigiiedad, pero lo que nos impresiona no es sino el
sentimiento puramente humano de la afligida madre. Cuando los artistas se dieron cuenta
de la falta de vuelo religioso, no encontraron nada mejor que remplazar la calma, la
dignidad interior, con el efecto teatral. LeOcares inicio el proceso, si es que el Apolo de
Belvedere y su pareja, la Artemisa de Versalles, se le adjudican correctamente; y los
escultores de la época helenistica lo continuaron, con métodos ain mas audaces. El Zeus
de Otricoli puede valer como ejemplo para todo el resto.

Pero no fue solamente la creciente indiferencia religiosa lo que mutil6 el poder de
resistencia de la antigua religion: la impotencia del estado contribuyé al proceso. En
primer lugar, Grecia se despedaz6 en una guerra en la que todos los estados lucharon
contra su vecino, para caer luego bajo el yugo extranjero. Después de sus Ultimas
convulsiones en la guerra de Cremoénidas, Atenas perdio todo vestigio de independencia
politica, y pronto su comercio y su industria también murieron. El estado ya no tenia nada
gue ofrecer a sus ciudadanos, y éstos, por su parte, carecian de razones para abogar por
la causa de los dioses estatales. Con la declinacion del poder politico, también decayo la
religion asociada al estado.

Se permitid que se prosiguieran pacificamente los esfuerzos filoséficos por explicar el
origen de la religién y de los dioses. De ahi en adelante, tienen mayor interés para la
ciencia de la religion que para su historia. Ya hemos visto que practicamente todas las
tendencias que concurrieron a dar forma a la moderna ciencia de la religién aparecieron
ya en la antigliedad, pero para no pecar por defecto hay que decir ademas que tampoco
faltd la escuela histérica, que deriva las ideas acerca de los dioses de un pais en
particular. Estuvo representada, por ejemplo, por Herédoto, que opina que las deidades
griegas llegaron de Egipto. El origen de los dioses en los fendbmenos naturales era una
teoria demasiado evidente como para que careciera de continuadores. Ya hemos dicho
gue los cuerpos celestes pasaron cada vez mas a primer plano. Aristoteles se refiere,
por una parte, al sol, a la luna y a las estrellas, cuyos movimientos regulares parecen
delatar su origen divino, y por otra, a ciertos y especiales fendmenos mentales, el
entusiasmo en su antiguo sentido, el religioso, los suefios y las profecias cuyo
cumplimiento algunas veces no podia ponerse en duda. La inclusion de los fenbmenos
mentales constituye un gran paso adelante, aunque no haya servido sino para defender la
creencia en lo sobrenatural, razén por la cual fueron adoptados por los estoicos
posteriores. La interpretacion alegoérica desempefié un papel mucho mas importante,
sobre todo en los estoicos. Poseemos todavia un compendio de la teologia estoica en el
resumen de la mitologia de Cornuto, al que se ha prestado muy poca atencion. Las
interpretaciones resultaban tanto mas audaces por cuanto la filosofia estoica se buscaba
ahora también en los mitos. Por ejemplo, se afirma que la historia homérica de cobmo Hera
fue encadenada por Hefesto y luego liberada demuestra que el orden del universo
depende del equilibrio de los elementos; el hecho de que Zeus la mantenga suspendida
en el aire apunta hacia el origen y la sucesion de los elementos, y el tira y afloja entre
Zeus y los demas dioses representa el ordenamiento de las esferas del universo. La
cojera de Hefesto revela la diferencia entre el fuego celeste y el terrestre: el fuego terrenal
debe ser alimentado con madera, asi como el cojo necesita un baculo para sostenerse.
Hefesto fue arrojado desde el cielo a la tierra: los hombres encendieron el primer fuego
con el destello de un relampago, etcétera.



Esa manera de interpretar los mitos no fue sino una diversién intelectual, cuyo caracter
arbitrario era demasiado evidente y facil de atacar. En un pasaje, Platon se refiere a ella
en forma bastante desdefiosa, pero en otro llama a la mitologia una investigacion del
pasado. Esta era una opinion cuyas Ultimas consecuencias no se sacaron hasta el
periodo helenistico, pero que resultd clara para los griegos desde un comienzo. La
mitologia constituia la historia mas antigua y las genealogias se remontaban hasta la
época de los mitos. Pero pronto se planted el problema de saber dénde debia detenerse
la concepcion de los mitos como historia. No podia extenderse razonablemente a algo de
un caracter tal que no pudiera adaptarse a la historia tal como la concebian cominmente
los hombres. De ahi que naciera la necesidad de elegir entre los mitos, de rechazar
algunos y de aceptar otros. Pero también era posible utilizar otro recurso, retocarlos de
modo que parecieran narraciones histéricamente verosimiles. Los que asi obraron
creyeron liberar al ndcleo historico de su caparazon mitico. Hecateo de Mileto, que vivio
en la época de las Guerras Médicas, es el representante mas notable de esa tendencia.
Su interpretacion del mito de Heracles y Cerbero explicaba que Cerbero fue una serpiente
peligrosa que vivia en una Caverna cerca de Ténaro y por eso se la llamé el sabueso de
Hades. Gerion fue un antiguo rey del Epiro, que poseia grandes rebafos, parte de los
cuales Heracles rob6 y llevé consigo: La interpretacion de los mitos como historia
implicaba la necesidad de ajustar las relaciones cronoldgicas entre los acontecimientos
miticos. Habia que crear una cronologia para la totalidad del periodo mitico. El afio basico
resulto el de la caida de Troya; con este punto de partida, la mitologia y la genealogia se
ordenaban cronolégicamente, no sin grandes dificultades.

A pesar de que en el culto y en la concepcién popular existia una diferencia entre los
dioses y los Héroes, que eran hombres fallecidos, ambos tenian la mitologia en comun. Si
el método historico se aplicaba a ultranza, se tendia a incluir también a los dioses,
proceso favorecido por el hecho de que ciertos mitos hablaban de algunos dioses como si
hubieran muerto y hubieran sido enterrados, por ejemplo Zeus en Creta y Dioniso en
Delfos. El culto rendido a gobernantes y a otros distinguidos personajes durante la época
helenistica ayudd a borrar la diferencia entre hombres y dioses. La total desconsideracion
de esa diferencia fue una consecuencia temeraria, pero natural, como lo prueba el éxito
obtenido por el intento. El método se asocia con el hombre de Evémero, aunque no se
sepa con seguridad hasta qué punto el origen radique en ese mediocre escritor. Tuvo
predecesores; el mas notable, Hecateo, era de Alejandria, y parece seguro que la original
costumbre egipcia de representar a los dioses como antiguos reyes constituye una fuente
importante del evemerismo. El hecho de que el método se popularizara como una
historia de viajes contribuyé en mucho a su éxito. En una isla del océano frente a Arabia,
Evémero pretende haber visto en un templo de Zeus un pilar de oro, sobre el que estaban
registrados los actos de los dioses en forma de una cronica familiar y dinastica. Zeus llegé
al poder después de Urano y de Cronos. Vivia en una montafia, llamada el trono de
Urano, como juez y promotor de invenciones Utiles; a intervalos hizo progresar el mundo y
logré que se le erigieran templos y se le fundaran cultos; finalmente, murid y fue enterrado
en Creta. Otros mitos estaban tratados con menor respeto aun; se convirti6 a Cadmo en
un cocinero de las cocinas del rey de Siddn, y se afirmaba que habia escapado a Tebas
con su flautista, la joven Harmonia.

Era una actitud temeraria la de considerar como historia deformada incluso los mitos
divinos, pero fue una conclusién légica que la época consideré atrayente. El libro de
Evémero fue uno de los primeros que se tradujeron al latin, y lo fue por el poeta Ennio. El
gran abuso que se hizo de él revela mejor aun su popularidad; se lo colocd en primer
lugar entre los ateos de la antigiiedad, y en verdad justamente. La explicacion fisica y
alegérica dejaba, como veremos, lugar para los dioses, pero la explicacion histérica, que
los convertia en hombres que se abrieron camino hacia la veneracion divina por la fuerza
y la astucia, como los sefiores helenisticos, los despojaba totalmente de su caracter



divino. Pero la mayoria de los escritores no se atrevieron a ser igualmente sistematicos;
Diodoro, que incluyé mitos en su historia, aplica el método evemeristico de interpretacion
solamente a los semidioses Heracles, Aristeo y los Dioscuros, y también a Dioniso, ya que
describe su marcha triunfal por el mundo segun el modelo de las campafas de Alejandro.
La critica cristiana de los dioses paganos encontrd armas apropiadas y listas en el arsenal
de Evémero.

Diodoro fomenta una doctrina afin que convierte a los dioses en los autores de los
progresos de la cultura; la heurematografia, que consiste en adjudicar inventos a ciertos
individuos, fue un tipo de literatura bien conocido en la antigiedad. Poseidon se convierte
en el sefior del océano porque fue el primero en ensefar a los hombres la construccion de
barcos y la navegacion por el mar. Hades reina en el mundo inferior porque inventé los
ritos sepulcrales y las costumbres funerales. Apolo inventd el arco, la lira y la medicina;
Hefesto, el arte del herrero; Dioniso, el cultivo de la vid y la fabricacién del vino; Deméter,
la agricultura. En realidad, esos inventores de las artes y beneficios de la civilizacién,
aunque posean cierta relacion con los héroes culturales de la mitologia, no son mejores
en absoluto que los principes de Evémero, y son criaturas del mismo espiritu.

Al hacer un balance de todos los puntos y métodos de ataque, descubrimos que no
guedo en pie una sola piedra del edificio de la antigua religion. En el periodo helenistico,
resultdé una ruina total. En los casos en que no se identificé a los dioses con antiguos
sefiores e inventores del mismo tipo que aparece con frecuencia en la época helenistica,
se los termind de explicar como el ropaje con que la imaginacion y las limitaciones del
hombre vistieron los fendmenos fisicos y mentales. Se ataco el culto de las imagenes con
elocuentes argumentos que los cinicos introdujeron al menudeo entre el pueblo,
Teofrasto rechazé el rito central del culto, el sacrificio animal, con razones de amplia
repercusion. Pedia respeto para los animales al igual que para la vida humana, media el
valor de la ofrenda no por el tamafio sino por la actitud espiritual del donante, y
estigmatizo6 el sacrificio animal como postrera degradacion del rito, pero reconocia que la
antigua ofrenda de los frutos de la tierra era el testimonio de una actitud mas piadosa del
espiritu. Las purificaciones dejaron de desempenfiar su papel, salvo en el culto mecénico y
en los conventiculos. El arte del adivino decayd y los oraculos se llamaron a silencio. La
filosofia respeto los cuerpos celestes; se convirtieron en dioses visibles, pero sin culto. La
percepcion de la ley y del orden en el curso del universo dejé una simiente que dio sus
frutos en la astrologia y adquirié luego un valor religioso de caracter bastante especial y
opresivo.

Los dioses antropomoérficos habian perdido su influencia sobre el espiritu de la gente
culta, que se dedicé en cambio al arte de vivir. La tarea principal de los fildsofos consistio
entonces en guiar a la humanidad a través de los vaivenes de la vida; se convirtieron en
pastores y confesores de almas. La autosuficiencia del estoicismo y el quietismo epicureo
constituian métodos objetivos de enfocar el curso del mundo, y en este sentido se
parecieron a la filosofia de los Siete Sabios. Pero no tenian nada que decir respecto a la
fuente de los acontecimientos de la vida humana. Estos resultaban mas variables e
irracionales que nunca, y el hombre no puede dejar de investigar el poder que rige su
destino, aunque se crea capaz de desafiarlo o se sienta indiferente ante él. El concepto de
causa no basta, incluso en la actualidad, y mucho menos pudo satisfacer a la antigiedad,
ya que solo se lo formulé rigurosamente por primera vez en ocasion de la victoria de la
filosofia astroldgica.

Aqui se presentd una oportunidad para que volviera a surgir la antigua creencia en el
"poder", siempre que se la pudiera revestir de un ropaje adecuado a la época. Lo hemos
encontrado en Homero con el nombre de daimén, posteriormente como "lo divino" o "lo
demonistico"**. El poeta tragico prefiere utilizar la palabra daimén para calificar un Gnico

“ Lehrs, "Gott, Gétter und Damon" (Populére Aufsatze).



acontecimiento de pro* fundo significado, pero en la literatura posthomérica es mas
corriente que se la utilice para indicar el "destino” en general, el encadenamiento
ininterrumpido de los acontecimientos. Teognis dice que muchos poseen una inteligencia
débil pero un buen dadimén, y en Pindaro se lee que el espiritu de Zeus anima el daimén
de los amigos queridos. La nueva época se distingue de la antigua por su espiritu de
individualismo consciente, por su enfoque egocéntrico. Cada uno buscaba lo suyo; lo que
mas le interesaba era su destino particular. De acuerdo con esta tendencia, la idea de
daimén sufri6 un cambio que tuvo relacion con afirmaciones de antiguos filésofos. En
Heraclito nos encontramos con que el caracter es el daimén del hombre, y en Epicarmo,
con gque los modales constituyen un buen ddimén en algunos y uno malo en otros. El
daimén esta situado en el corazén de cada individuo. La idea homérica de que el destino
de los hombres quedaba determinado al nacer goz6é de un auge aun mayor, ya que el
fatalismo hallé ambienté favorable en las notables vicisitudes del periodo helenistico.
Cualquier hombre tiene su destino, su propia serie de acontecimientos; se lo considera un
daimén aparte, que acompania al individuo. La idea se encuentra ya en Platdn, segun el
cual el dadimén que tuvo a su cargo a un hombre durante la vida lo conduce a su
enjuiciamiento después de la muerte; pero no se la elabor6 claramente hasta més tarde.
Basta dar un ejemplo, el conocido pasaje de Menandro: "Desde su nacimiento, todos los
hombres tienen un daimén a su lado para guiarlos por los misterios de la vida; es un
daimbén bueno, porque no hay que imaginar que existe un dadimén malo que menoscabe
una vida feliz, sino que todo lo divino es completamente bueno". La teoria rechazada por
Menandro constituye la opinibn comunmente aceptada; un discipulo de Sécrates,
Euclides, habia ya postulado que el hombre posee un daimén doble. La filosofia habia
enseflado que Dios era bueno, pero, como los acontecimientos eran algunas veces
buenos y otras malos, los hombres debieron dividir el daimén en dos, uno que enviaba lo
bueno y otro que enviaba lo malo. EI daimén malo tiene vigorosa descripcion en la vision
de Bruto antes de la batalla de Filipos; y en la vision de Casio en Atenas, durante su fuga
después de la batalla de Accio. ElI daimén bueno se convirtié en un espiritu protector, en
una expresion del convencimiento de que el hombre esta bajo una proteccion superior, y
entre los estoicos se lo identificdé con el destello divino en el hombre; es bien conocida la
descripcién de Epicteto.

La idea del d4imén proviene de una actitud hacia la suerte del hombre en la vida que es
muy semejante a la que Homero expresa con las palabras aica y yoipa. De ambas, la
primera desapareci6 del uso corriente, y Moira se personificé y se antropomorfizé, y por lo
tanto quedo fuera de consideracion. EI ddimoén se partié en dos, de modo que cualquier
individuo posey6 dos daimones propios. La idea general de "poder" uniforme, del cual
provienen los acontecimientos, exigia una expresion mejor, y la lengua la tenia a mano.
Tuxn, lo que Tuyxavel, "ocurre”, no tiene un sentido muy diferente de los homéricos
TOTHMOG Y Moipa, salvo que, al menos para nosotros, presenta con mayor claridad el
elemento accidental, aunque indudablemente no sea asi para el hombre homérico. La
evolucion no fue sino un problema de tiempo. Alguna vez Tykhé estuvo por incorporarse a
la mitologia como Moira. La Olimpica Xll de Pindaro es un himno a Tykhé la Liberadora,
hija de Zeus Eleuterio; en otro pasaje, el poeta la considera una de las Moiras, mas
poderosa que sus hermanas. Alcman afirma que era hermana de Eunomia y de Peithd, e
hija de Prometeo. Pero la palabra persistio en el uso corriente y su incorporacion a la
mitologia no se cumplio. Tykhé no dejo de ser lo irracional en la vida, no solo la buena
suerte, dyaBr TUXn, sino también la Tykhé que interfiere en los planes del hombre, como
por ejemplo en Demdstenes, cuando se disculpa por el fracaso de sus planes politicos, y
en casi cualquier verso de la comedia. Tykhé es ciega, juega con el hombre, desbarata
todos sus calculos, es envidiosa; la antigua idea de la envidia de los dioses se le
transfiere totalmente; pero también arroja buena suerte y éxito en el regazo del que
duerme. Una pintura satirica representaba a un general ateniense, Timoteo, el hijo de



Conon, que dormia mientras Tykhé capturaba para él ciudades con su red. La
caracteristica notable de Tykhé estd dada por el hecho de que se presenta con
independencia de los actos o méritos de los hombres. Resulta significativo que Timoleén
estableciera un culto a Automatia, "lo que resulta por si mismo", expresién todavia mas
precisa de la idea favorita de la* época.

Tykhé y el daimbn se combinaron. Todo lo que le ocurre al hombre esta de acuerdo con
Tykhé y el daimon, afirma Diagoras. En inscripciones y relieves, Ayabr) Tuxn y Ayabog
Aaipwyv aparecen uno al lado del otro. Hasta cierto punto, ambos recibieron cultos; se
represento a Tykhé y se le rendia culto como diosa protectora de una ciudad, por ejemplo,
la Tykhé de Antioquia, pero €sos no fueron sino débiles esfuerzos que no pueden ocultar
el hecho de que Tykhé no era sino una expresion para la creencia en la contingencia
irracional, sobre todo para el éxito inmerecido, una idea evidentemente no religiosa que la
desfalleciente religion griega no pudo conformar dentro de sus moldes, como lo habia
hecho con Moira. Aunque alguna vez haya asumido alguna forma exteriormente religiosa,
el disfraz resultdé por completo transparente y no engafio a nadie.

Los antiguos dioses estaban vacilantes; recibieron nuevos compafieros que, de comun
acuerdo y al mismo tiempo, los desplazaron e incluso los menospreciaron. Los hombres
comenzaron a venerar personajes con autoridad. En oposicién a la inflexible condena en
gue se tenia al culto del hombre en épocas mas antiguas, en ese momento se realizan
esfuerzos para llegar a una interpretacion del mismo y de sus posibles origenes en la
religion griega. Es verdad que los griegos habian acostumbrado a venerar seres mortales,
pero no antes de su muerte. Para un ser viviente, resultaria poco atractivo que se lo
venerara con las formas del culto de los héroes y de los muertos, y esto s6lo se hizo
excepcionalmente. Es verdad que se bautizé a algunas tribus con nombres de principes,
como antiguamente con nombres de héroes, pero este hecho revela solamente que se
habia perdido el sentido de la antigua diferencia. Festivales y competiciones se
celebraban en honor de los dioses, de los héroes y de los sefiores humanos. Las formas
del culto de los seres vivientes no fueron, en general, las del culto de los héroes; no se les
ofrecian sacrificios cruentos (o@dyia), pero se les levantaban altares y se quemaban
ofrendas de igual manera que para los dioses.

El primer hombre que recibié veneracion como divinidad fue Lisandro, el conquistador de
Atenas. Las ciudades le levantaron altares y le ofrecieron sacrificios como a un dios, y se
cantaron himnos en su honor. Los samios cambiaron el nombre de su festival principal,
las Hereas, por el de Lisandreas. Se ha conservado el comienzo del himno que se
cantaba en su honor; no lo presenta como dios sino como comandante en jefe de los
espartanos; nada sabemos en cuanto a su relacibn formal con un culto, pero
indudablemente ha de suponerse que todavia se observaba cierta moderacion. La
alabanza de Lisandro debia de estar relacionada con un culto divino, pero sin una
deificacion real. Los festivales politicos que ya hemos mencionado proporcionan ejemplos
de una relacién de ese tipo.

Cien afios més tarde, cuando Atenas celebré a Demetrio Poliorcetes, se dio un gran
paso adelante. Se salud6 a Demetrio y a su padre Antigono como dioses salvadores, y el
primer arconte se convirtid en su sacerdote. Se los representd en compafia de los dioses
en la trama - del manto ofrecido a Atena para las Panateneas. El lugar en que Demetrio
descendio de su carro se declaré sagrado y se lo convirti6 en sede de un altar para
Demetrio Kataibatés. Se los recibio a ambos con theoxénia (banquetes divinos), como a
Deméter y Dioniso. En lugar de plenipotenciarios se les enviaban the6roi, teoros, como a
los festivales de los dioses. Se establecieron dos nuevas phylai, bautizadas con sus
nombres. Las Dionisias recibieron un nuevo nombre, las Demetrias, y se cambio el
nombre del mes Muniquién por Demetrién; al tltimo dia de todos los meses se lo llamé las
Demetrias. Ademas, se venero a sus dos queridas como Afrodita Leena y Afrodita Lamia,



y para sus favoritos se levantaron altares y se celebraron cultos de héroe. Habia que
conservar las diferencias de jerarquia.

Esto constituye la transferencia a un ser mortal de todas las formas de un culto divino.
Resulta significativo que Lisandro haya sido el primero en recibir un culto de ese tipo,
contemporaneamente con la aparicion del individualismo y la desaparicion del estado
ideal. La critica y el curso de los acontecimientos habian destronado a los dioses, o por lo
menos la creencia irreflexiva en ellos, y se habia venido abajo el poder dominante del
estado, que mantenia al individuo en su lugar. Ya no existio limite alguno para las
aspiraciones del hombre. Lo que mucho tiempo atras, con mezcla de envidia y horror, los
griegos habian visto en el tirano: un hombre igualado a los dioses, se hacia presente una
vez mas con mayor fuerza. Se habia derribado la antigua barrera, ya no se sentia como
insolencia (UBpIg) el que uno se elevara por encima del nivel del hombre ordinario. A los
nuevos sefiores se les permitid esa posicion, y en virtud de ese mismo hecho ellos se
aproximaron a los dioses. El individuo, que habia rechazado la sumisién a los dioses
impuesta por la fe y la sumision al estado impuesta por la ley, debid inclinarse ante un
hombre, arrastrado por la fuerza de los acontecimientos y de la vida. No encontré nada
mejor que honrar al hombre con las mismas formas utilizadas hasta entonces para
venerar a los dioses como protectores de su estado y de su vida. Se ha buscado en la
politica estatal el origen del culto de los sefiores. Mas correcto seria decir que el culto del
hombre no se origin6 como un recurso de la politica estatal —hay que recordar que hasta
el estado mas poderoso carece de fuerza para imponer una forma religiosa totalmente
nueva—, sino que el estado lo adopté y ordend para servir fines politicos. Incluso la
posicion divina de los reyes orientales sé6lo ejercié una influencia indirecta. El origen del
culto del hombre en Grecia debe buscarse en las convulsiones de la religidbn agonizante.

Plutarco cuenta que cuando se paseé por la ciudad, en la procesion del festival, el
manto de las Panateneas con la figura de Demetrio, una rafaga de viento lo rasgé en dos,
y que alrededor de los altares de los nuevos dioses crecid la cicuta venenosa, que no se
encontraba en ninguna parte en la region. Para las Dionisias, cuyo nuevo nombre era las
Demetrias, held por la noche —algo inusitado en Atenas en esa época del afio—, se
destruyeron los granos y quedaron dafiados los vifiedos y las higueras. Los dioses
todavia no se habian olvidado de los antiguos medios con que demostraban su ira ante la
impiedad humana y todavia existian hombres que vieron y creyeron eso. Las palabras del
poeta cémico Filipides parecen pertenecer casi a otra época: "Trasladar a los hombres el
respeto debido a los dioses significa destruir la democracia”. Tenia razon, salvo en que el
hecho no era sino un sintoma; hacia mucho que se habian removido los cimientos de la
democracia y de sus dioses. Incluso Polibio, que no tiene nada de religioso, esta de
acuerdo en que el desgraciado final del blasfemo Dicearco no fue sino un justo castigo de
parte de los hombres y también de los dioses. La incredulidad y la blasfemia son
contagiosas, pero una fe sancionada por el tiempo, por profunda que sea su decadencia,
tiene un ascendiente tan vigoroso sobre la humanidad que no se la puede suprimir sin que
deje tras de si secretas dudas en momentos de apremio, y éstas también son
contagiosas.

Los filésofos proporcionan el mejor testimonio de la existencia de esa condicion espiritual
curiosamente confusa. Sus explicaciones racionales del origen de la creencia en dioses
—@UOIKOG AOyog las llaman los estoicos- fueron el instrumento mas efectivo para minar
esa misma creencia; cuando se trata de edificar sistemas filoséficos, los dioses deben
contentarse con el lugar que les pueda tocar, si es que encuentran alguno. Pero cuando
los filésofos se enfrentan directamente con la pregunta: ¢existen o no los dioses de la fe
popular?, rehdsan comprometerse. En tal caso prefieren apelar a la evidencia ex
consensu gentium. Lo que todos los hombres creen sin excepcion —pues no existe nadie
gue no conozca algun dios— no puede ser un mero engafio. A esto se agrego la creencia
en los suefos; resultdé imposible deshacerse de la idea de una inspiracién superior en los



suefios. ¢De dénde venia? Demdcrito afirmaba que las imagenes oniricas eran imagenes
reales que penetraban por los poros del cuerpo; por lo tanto, debidé conceder existencia
real a los dioses que aparecian en los suefios. Aristoteles afirma que la creencia en
dioses pertenece tanto a los griegos como a los barbaros, y la incluye en su estado a raiz
de su utilidad; sus ideas se limitaban a la ciudad-estado. Epicuro, a quien Lucrecio alaba
con auténtico sentimiento religioso porque ha liberado a la humanidad de un dafino
concepto acerca de los dioses y del castigo en el otro mundo, y el cual se opone a todas
las formas del culto y a la creencia en la providencia, termina no obstante por aceptar la
existencia de los dioses sobre la base de la misma evidencia; los relega meramente a un
estado de beatitud eterno y pasivo, situados a una distancia inaccesible.

La filosofia atisb6 a los dioses antiguos por su puerta trasera, pero pronto la puerta
guedd abierta del todo. Platon proporciond los medios; de paso, habia descrito a los
daimones como seres intermediarios, que actian como vinculo entre dioses y hombres.
Uno de sus sucesores, Jenocrates, recogio la sugerencia y la estructuré en un sistema.
Indudablemente Jendcrates menciond a los ocho dioses de los cuerpos celestes como los
Olimpicos, es decir, como las verdaderas deidades; pero, por otra parte, le resultaba claro
gue lo divino se extendia a través de toda la naturaleza. Encontrd poderes divinos incluso
en los elementos, a los que, como Prodico, adjudic6 nombres de dioses. El poder que
esta, en el aire es Hera; el que esta en el agua, Poseidon; el que esta en la tierra,
Deméter, etc. En la esfera inferior, la mundana, prevalece una mezcla de bueno y malo,
de cosas Uutiles y perjudiciales. Este estado de cosas no puede deberse a los dioses ya
gue no entran en comunicacion directa con los hombres sino que obran solamente a
través de la accion de los dadimones. Los daimones estan en un lugar equidistante de la
perfeccion divina y la imperfeccion humana. Existen ddimones buenos y malos; puede
haber, por lo tanto, cultos de naturaleza tenebrosa o perjudicial.

Desde un comienzo, los estoicos carecieron de aprecio por la religion popular, y se
podria recopilar una hermosa antologia con sus ataques a las formas exteriores del culto:
templos, imagenes de los dioses, mitos y plegarias. En auténtico y estricto sentido,
reconocieron sélo un Dios, ese primer principio que Cleanto en su magnifico himno llama
"Zeus que todo lo penetra". Pero la experiencia demuestra que el panteismo puede
prosperar junto al mas ilimitado politeismo, de modo que los ataques de los estoicos a la
religion popular se hicieron cada vez menos serios y se convirtieron en algo cercano al
reconocimiento de la misma. Ademas del Dios Unico, increado y eterno, reconocieron
deidades creadas y perecederas; distinguieron entre el poder divino como unidad y las
manifestaciones y modos especiales de ese poder. Por eso, en primer lugar, reconocieron
naturalmente como dioses a las estrellas; luego, reconocieron a los afos, las estaciones y
los meses; finalmente, a los elementos: aire, agua, tierra, y fuego en su forma inferior.
También se consider6 dignos de veneracion a los héroes de antafio, los benefactores de
la humanidad. A éstos se agregaron personificaciones de cualidades humanas y estados
mentales, y por ultimo, los daimones. El alma, y sobre todo su parte racional, tenia origen
divino; se la consideraba como el daimén protector del hombre. Ademas del alma humana
y de los dioses del firmamento, debian existir necesariamente otras almas dotadas de
razén, ya que la perfeccion del universo asi lo exigia. Hubo, por eso, mucho lugar para los
dioses de la fe popular. No resulté dificil explicar su falta de moral, ya que entre los
daimones existian espiritus maléficos y dafinos. Todo esto quedd envuelto en la
interpretacion alegorica de los mitos como en un manto protector. La adivinacion también
hallo justificacion; se la consideré una prueba de la existencia de los dioses y de la
providencia, y los estoicos se las arreglaron para explicar las profecias basadas en el
vuelo de los pajaros y en las entrafias de los animales sacrificados acudiendo a la
simpatia que liga todas las cosas en el universo. Los suefios y las profecias inspiradas se
convirtieron en testimonio del origen divino del alma humana.



Se ha afirmado que la teoria del daimoén ofrecia la Unica posibilidad de resolver el
problema que planteaban las creencias populares de la antigliedad; la afirmacion tiene
sentido si se mantienen estos dos postulados: que la fe popular y el culto descansan
sobre una base de realidad, y que la perfeccidon moral constituia un elemento esencial en
la concepcion de un dios. Esto es verdad, pero hay que considerar también las
consecuencias de la solucion. Ella suponia una depreciacion de los dioses, que
descendian a la segunda categoria de las divinidades. El principio superior se convertia
en el unico Dios real; esto se aprecia con mayor claridad en el llamado Zeus de los
estoicos. Este Dios, que no fue sino un principio filoséfico, no podia constituir un refugio
para el hombre en su contricion, su momento de necesidad 0 sus preocupaciones
menores; para usar el lenguaje de la religion oficial, no pudo convertirse en un dios de
culto. Se desplazo a los dioses de su nivel superior pero se los introdujo nuevamente por
niveles inferiores. A los dioses que habian sido y eran todavia dioses de culto se los
acuild como componentes de una clase secundaria, lo que resulta evidente del nombre
gue se les adjudico, daimones, tal como la filosofia lo entendia. Se insistidé en su caracter
limitado e imperfecto; su poder tenia limites, se convirtieron en eslabones de la cadena
del universo. Agui se revela el antagonismo entre la filosofia y el sentimiento religioso
irreflexivo, que puede tolerar muchas contradicciones e imperfecciones en sus dioses y
gue, cuando se dirige a ellos, deja todos esos defectos en un segundo plano y los olvida.
Suponer la existencia de espiritus malignos explicaba la llegada del mal desde arriba,
pero, en virtud de ésa misma suposicion la moralidad de los dioses quedaba
estigmatizada. En realidad, se demostré6 con éxito total la incompatibilidad entre las
antiguas ideas acerca de los dioses y una concepcion superior de ellos y de lo divino. El
cristianismo, que hablaba de un Unico Dios poderoso, justo y misericordioso, no tenia
Sino que aceptar esa doctrina, y lo hizo de buena gana. El resultado estaba decidido antes
de que se iniciara la batalla.

La falta de fe raramente deja de ir acompafiada por algin sentimiento de incomodidad.
Existen en cielo y tierra muchas cosas con las que la filosofia, y todavia menos el hombre
comun, nunca han sofado: la duda puede asaltar al hombre aunque su simple
materialismo diario lo ayude a salir del paso. Quedara aferrado entonces por las ideas
heredadas respecto a algo sobrenatural a los dioses. En épocas de apremio y desgracia,
cuando los demas lo abandonan, retrocede ante ese vacio que él mismo ha creado. Ese
sentimiento religioso esencial resultdé mas perdurable que la incredulidad popular o el
iluminismo filos6fico. Pero no benefici6 a los dioses antiguos, porque ya estaban
gastados.

Se habia creado un vacio, y un vacio debe ser llenado. La supersticion florecio en el
periodo irreligioso; aparece gente supersticiosa en Platdn, en Teofrasto, en la comedia.
Pero eso no bastd, y el hombre anhel6 dioses en los que pudiera creer; los dioses
extranjeros llenaron el vacio con vigor renovado. La inmigracion comenzé antes de lo que
se supone comunmente; Bendis y la Gran Madre llegaron a Atenas ya en el siglo V;
Platon habla de dioses tirrenos y chipriotas. Durante este periodo, el Unico dios griego con
renombre fue Asclepio. Su santuario en Epidauro tuvo fama mundial y existieron muchos
centros para su culto. En Epidauro encontramos una mezcla caracteristica de las
curaciones milagrosas mas burdas, como las que impresionan a las masas, con el
reconocimiento de que el individuo necesita un dios solicito por las desdichas y los males
humanos. Este hecho precisamente indica el contraste mas notable con el culto estatal de
una época anterior. Fue el individuo el que apel6 a Asclepio; el dios reunia en sus templos
adherentes de todos los rincones del mundo. Su veneracién dio motivo a un sentimiento
sincero y efusivo, pero fue al mismo tiempo una expresion clara y aguda del egoismo de
la época; ambos aspectos se aprecian en Aristides el retorico. La veneracion de Asclepio
estuvo desprovista de todo valor religioso superior y de toda base moral y religiosa
profunda.



Aparte de esto, solamente los misterios pudieron sobrevivir a la crisis sin rendirse. Los
misterios eleusinos pudieron acomodarse a las tendencias de la época en virtud de su
independencia del dogma y de que tocaban las profundidades del corazén humano; pero
se oye hablar muy poco de ellos hasta que, en la época de los emperadores, llegaron a
ocupar una vez mas importante lugar en la religion pagana. Algo mas se habla de los
misterios dionisiacos; su difusion en Italia esta atestiguada por la conocida resolucion
del senado que los prohibi6. En Egipto, los reguld Tolomeo Fil6pator. Su popularidad
durante el Imperio se debié a su relacion con la creencia en la inmortalidad; resulta
significativo que Dioniso nifio aparezca a menudo representado en los sarcéfagos. El
orfismo despertd también a una nueva vida y finalmente ingres6 como elemento
importante en la religion sincretista.

El culto antiguo sobrevivié por la fuerza de la tradicién, pero como un caparazon vacio.
Unas veces busco su salvacion adoptando formas e ideas nuevas; otras, asociandose con
dioses extranjeros. Existe cierto niumero de ejemplos de este caso, a los que se ha
prestado relativamente poca atencién. La majestuosidad del culto se acrecent6é por una
mejor iluminacion, que resulté posible al remplazar las antiguas antorchas con muchas
lamparas. La investigacion arqueoldgica ha mostrado que las lamparas se utilizaron por
primera vez en el culto poco antes del final de periodo helenistico, y que posteriormente
se hicieron cada vez mas comunes; en los Ultimos tiempos clasicos, se encuentran entre
los instrumentos mas usuales del culto. Resulta significativo que en los misterios
dionisiacos el despertar del dios estuviera acompafado por las notas del 6rgano
hidraulico. Las nuevas teorias acerca del especial caracter divino de los cuerpos celestes
se abrieron camino en los antiguos festivales. El antiguo festival agrario de las
Esciroforias se adjudicé a Helios y a las Horas; estas divinidades estan totalmente de
acuerdo con la doctrina estoica. EI computo por medio de las estrellas y de las estaciones,
gue hasta entonces sélo habia sido una estimacion profana del tiempo, ingresé entonces
en el uso sagrado. Clidemo llama ya al antiguo festival de las Proerosias, las Proareturias,
es decir, el festival que tiene lugar antes de la aparicion de Arturo. En Olimpia, las
llamadas Basilas ofrecian un sacrificio sobre la Colina de Cronos en el momento del
equinoccio de primavera, y ésta es una fecha que solo se puede determinar por medio de
una observacion astronomica bastante adelantada.

Un antiguo festival de Titorea, en Beocia, que parece haber pertenecido a Artemisa
Lafria, fue transferido a Isis en la época de Pausanias. Se realizaron esfuerzos para
introducir el misticismo de moda en la época dentro de las antiguas costumbres y mitos.
El matrimonio ordinario se convirti6 en una ceremonia mistica; el abanico mistico era
paseado con el acompafiamiento de la formula mistica: "Escapé del mal y encontré lo
mejor". En las labores agricolas comunes se buscaba la idea favorita de la época, el
sufrimiento del dios. Por ejemplo, la pisa de la uva en el lagar se interpretaba como el
desmembramiento de Dioniso, y por eso el festival de la vendimia adquirié6 un caracter
mistico dionisiaco. A juzgar por el verso "Cuando los jovenes separan los miembros de
Deméter", parece que se realizaron esfuerzos para introducir la misma idea en la cosecha
del grano. Solamente Deméter y Dioniso ofrecian una oportunidad para aplicar esa idea, y
de ahi la importancia que conservo el culto de estas deidades. El culto antiguo se adapto
a un sistema teoldgico, y al mismo tiempo sufrié una evolucién y una reelaboracion dentro
del espiritu de ese sistema. Esta tendencia teologizante tenia viejas raices y fue alentada,
incluso durante el Imperio, por hombres como Apolonio de Tiana y los que pensaban
como él; el neoplatonismo la estructur6 como un amplio sistema. Sélo podemos
mencionar aqui uno o dos ejemplos. En épocas mas antiguas, los matrimonios se
celebraban el dia mas propicio del mes, el de luna llena; pero en el hecho de que los
neoplaténicos lo remplazaran por el dia de la conjunciéon de luna y sol, influyeron
indudablemente consideraciones astronomicas. De caracter semejante es la diferencia
gue se establecié entre el culto de los dioses y el culto de los héroes y de los muertos. La



mafana correspondia al primero, la tarde y la noche a los ultimos; se establecié una
diferenciacion estricta entre el altar de las ofrendas para los dioses y la eskhara de las
ofrendas para los héroes.

A pesar del escepticismo del periodo helenistico, aumento el interés por la antigua
religion y sus formas; pero se trataba de un interés histérico de fondo roméntico y
sentimental, tipico de una época harta de su propia cultura. Los mitos constituian la
historia més antigua, y los primeros historiadores narraban acontecimientos mitologicos.
Esta tendencia estuvo representada por Tucidides y espiritus afines al suyo, pero en el
siglo IV prevalecié nuevamente, en relacion directa, segun parece, con el conocimiento de
las tradiciones religiosas y de las leyes sagradas. Los llamados Atidégrafos, que se
ocuparon en la primitiva historia de Atenas, tuvieron su origen entre los custodios de los
cultos nacionales; hay que considerar su obra como un esfuerzo para defender la antigua
religion que estaba amenazada. El mas antiguo de ellos, Clidemo, fue un exegeta, y él y
Autoclides escribieron obras en las que se interpretaban las leyes sagradas. En fecha
posterior se compilaron las maximas atavicas de los Eupétridas y de los Eumdlpidas. Se
sintid6 necesidad de los registros; el hecho de que la tradicion oral ya no gozara de
autoridad suficiente fue un signo de la época. Ademas, los trastornos politicos provocaron
algunas veces la regulacién del culto oficial. En casos semejantes, se, aprovecharon los
conocimientos sagrados que poseian ciertas familias aticas, Métapo el Licomida organizé
los misterios de la Gran Diosa en Andania después de la liberacion de Mesenia, y los
misterios de los Cabiros en Tebas. Timoteo el Eumdlpida fue una especie de ministro de
los cultos publicos con Tolomeo I, al que ayudé a fundar una rama del culto eleusino y a
establecer el culto del nuevo dios nacional, Serapis®. Resulta instructiva la observacion
de los titulos de las obras que se ocupan en esos temas. Incluyen escritos sobre la
interpretacion de la tradicibn sagrada y, en particular, numerosos trabajos sobre los
festivales, sacrificios, misterios, oraculos, templos, dias, meses (es decir, el calendario
sagrado), familias y epitetos y epifanias de los dioses.

Estas obras constituyen la literatura propia del culto*®, pero los numerosos historiadores
y anticuarios locales se deleitaron también con temas de ese tipo. Esta rama de la
literatura se cultivd en realidad activamente en toda Grecia. Después que las ciudades
perdieron su importancia y su independencia politica, el patriotismo local todavia latente
encontré alli un campo adecuado para sus energias. El interés por la antigiiedad y la
sabiduria antigua ocupd un lugar prominente. Se utilizaron inscripciones y archivos, y el
erudito Polemoén debid a esa pasion su sobrenombre de "rebuscador de inscripciones”
(otnAokoTTag). Un ejemplo sumamente interesante es la crénica del templo de Atena
Lindia, redactada por un cierto Timaquidas y grabada en piedra en el 99 a. C,; la
inscripcién fue descubierta hace poco, y contiene una lista de ofrendas votivas
destacadas, una enumeracion de las epifanias de la diosa y otros notables
acontecimientos que ocurrieron en el templo. Del Quersoneso Taurico proviene un
decreto de honores a favor de un historiador local, Sirisco, que, entre otras cosas,
describi6 las epifanias de Atena, diosa de la ciudad. La obra de estos escritores puede
compararse a la de los investigadores modernos de la historia y la tradicién locales. Fue
en gran parte una labor de aficionados, pero estuvo respaldada por un caluroso
entusiasmo y un vivo interés por la ciudad natal, por sus tradiciones y su honroso pasado.
A excepcidon de unos pocos fragmentos, se ha perdido toda esta voluminosa literatura,
pero dejé sus huellas en la poesia alejandrina. El gusto refinado y exquisito de estos
poetas se recre0 en rastrear costumbres y mitos religiosos, olvidados y remotos. El

** No es correcto afirmar que Timoteo haya fundado una rama de los misterios eleusinos en Alejandria, pues
no podian trasplantarse. Fundé un culto de Deméter aprovechando elementos del culto eleusino, como
hicieron otros.

46 Tresp, "Die griechischen Kultschriftsteller”.



representante mas interesante de esta rama de la poesia es Calimaco; Licofrén habla
oracularmente por medio de enigmas. Calimaco, por ejemplo, en su elegia para Aconcio y
Cidipe, menciona una curiosa costumbre de Naxos segun la cual la novia, antes de
casarse, debia dormir con un muchacho que tuviera padre y madre vivos. Compuso una
obra poética, Aitia, que se ocupaba en su totalidad de curiosas costumbres del culto. Un
fragmento descubierto hace poco comienza con valiosas noticias referentes a los dos
festivales aticos; se interrumpe en el pasaje en que el poeta pasa a su tema real, una
practica observada en el culto de Peleo en laisla de Ico.

El interés por las antiguas costumbres y tradiciones sagradas de las ciudades se
acrecento en gran forma como resultado de esta férvida actividad literaria. A medida que
el campo de sus ambiciones politicas se hizo mas limitado, los hombres se
enorgullecieron cada vez mas de estos asuntos. Con su descripcion de Grecia, Pausanias
da testimonio de este hecho; reunié y conservo para nosotros reliquias de una importante
rama de la literatura, y hasta cierto punto esa descripcion esta basada en sus propios
viajes. Las monedas de la época del Imperio se acufiaron a menudo con representaciones
de obras de arte, imagenes famosas, templos e incluso escenas del culto y de los mitos, y
constituyen por eso una valiosa fuente para el estudio del arte antiguo y de la historia de
la religion. La tendencia fue especialmente fuerte durante el siglo Il d. C., cuando el
interés por lo pintoresco y lo antiguo se convirti6 en moda. El emperador Adriano lo
fomenté en alto grado; abrumé a Grecia con sus favores y compartio los gustos de la
época. Este fue el ltimo resplandor de las llamas antes de extinguirse totalmente.

La crisis religiosa sacudiéo el mundo de la cultura hasta los mismos cimientos, y sus
consecuencias repercutieron también sobre la poblacion de las ciudades; la bancarrota de
la religion estatal privd de sus dioses a los hombres devotos y los volcé hacia la
supersticion grosera y hacia las nuevas y vigorosas deidades importadas. Pero entre los
sencillos y tranquilos campesinos el culto rudimentario persistid; se veneraba en él a los
dioses de los distritos nativos con fe y confianza apacibles: No se trataba tanto de las
grandes deidades cuyos nombres resuenan en la mitologia, sino de los dioses locales
menores, que habitan en los rios, los manantiales, las cavernas, etc. Ya he sefialado
hasta qué punto el paisaje clasico estaba sembrado de esos pequefios centros de culto, y
los cuadros a que aludimos pertenecian precisamente al periodo helenistico y al
comienzo del Imperio.

Pausanias se toma un interés especial por las curiosidades del culto; en esto es una
criatura de su época. Indudablemente, no se puede saber con seguridad qué fue lo que
vio y qué fue lo que tomo de los libros, pero no se puede dudar de la conclusion que se
saca de su obra: cuanto mas alejada y menos alcanzada por la cultura sea la zona, mas
numerosos seran los restos de sus antiguos cultos y dioses particulares. Los encerrados
valles de la Arcadia, con sus poblaciones de poca importancia, que en esa época
merecian mas bien el nombre de aldeas, constituian un verdadero museo de curiosidades
religiosas. En esos lugares, mas que en cualquier otro, fueron mas favorables las
condiciones para la supervivencia de las formas locales de la veneracion. Naturalmente,
la contribucion de la argueologia para el conocimiento de esos cultos menores resulta
escasa. Los diminutos santuarios son dificiles de descubrir y no proporcionan mucho
material de investigacion. Indudablemente, la mayor parte de ellos han desaparecido
completamente, junto con las ofrendas votivas que eran sin duda de naturaleza muy
perecedera. Sin embargo, existen algunos ejemplos. Sobre el monte Parnés, en el Atica,
existe una caverna donde se celebro un culto desde épocas prehistéricas hasta tiempos
cristianos, segun muestran los descubrimientos; se la llama la "Caverna de las lamparas",
por la gran cantidad de lamparas que aparecieron alli. Estaba dedicada a las ninfas.

En los ultimos tiempos clasicos, Grecia fue un pais pobre e insignificante. Las grandes
batallas entre el paganismo y el cristianismo se libraron en provincias mas importantes del
Imperio. Alli, en los distritos rurales, hay testimonios de la empecinada resistencia del



paganismo, que obligé finalmente a su vencedor a otorgar concesiones importantes; pero
en lo que se refiere a Grecia misma, nuestras fuentes callan. Nuestro método debe ser,
entonces, indirecto; en la conclusion seré idéntico al del comienzo, cuando tratamos de
investigar las etapas mas antiguas de la religion griega. Debemos recurrir a las creencias
populares de la Grecia moderna y ver lo que en ellas queda de la antigua religion.

Los dioses paganos se disfrazaron con ropajes cristianos. En lugar de Zeus, fue San
Elias el que habitaba las cimas de las montafias, y Cosme y Damian remplazaron a los
Dioscuros. Las antiguas formas resultaron mas porfiadas que sus contenidos. Un griego
antiguo se hubiera sentido comodo en un panégyris o festival popular de la Grecia
moderna, que por lo comun se celebra en honor de algun santo. Curas milagrosas tienen
lugar en Tenos, como antiguamente en Epidauro; los hombres se tienden a dormir en la
iglesia para que los cure una aparicion en un suefio. Ese testimonio, a menudo oscuro y
discutido, no es la Unica evidencia; existen costumbres e ideas que, sin ninguna
pretension de disimulo, han persistido hasta nuestros dias. En Chipre, todavia se plantan
jardines de Adonis en macetas y cestos, se los riega y se los deja marchitar. Es verdad
gue se los lleva a la iglesia para bendecirlos, pero esto constituye solamente una
adaptacion externa de la costumbre al nuevo culto. En Macedonia, los muchachos todavia
salen de recorrida al comienzo de la primavera con la imagen de una golondrina, heraldo
de la estacién, entonan una cancién y recogen donaciones; en Rodas y Colofon existieron
en la antigliedad préacticas semejantes. La panspermia, una mezcla de todo tipo de frutos,
aparecia en ocasion de la fiesta general de las almas, o para los festivales celebrados con
el fin de proteger la cosecha en pie o los frutos en sazon. En la Grecia moderna es
igualmente comun y aparece en las mismas ocasiones. Posee diferentes nombres; en
algunos casos se conserva la palabra antigua, pero en general se la llama k6AAuBa, por
los granos de trigo hervidos que constituyen uno de sus principales ingredientes. Tiene un
lugar establecido en el culto de los muertos y aparece en los banquetes celebrados por lo
menos a los tres, a los nueve y a los cuarenta dias después del funeral y en "ocasion del
aniversario, de igual manera que en los tiempos clasicos. Parte de ella se lleva hasta la
tumba, y se ofrecen libaciones de agua y, algunas veces, de vino. Aparece también en el
festival general de almas, por lo cual el sabado anterior a Pentecostés recibe el nombre
de "Sabado de animas". Para el festival de la cosecha se lleva a la iglesia todo tipo de
frutos; el sacerdote los bendice durante la misa, luego parte de ellos se esparce delante
del altar y el resto se distribuye con buenos augurios entre la concurrencia. En Arakhova,
cerca de la antigua Delfos, donde la panspermia ha conservado su viejo nombre, las
mujeres cocinan en una olla frutos de todo tipo uno de los ultimos dias del otofio; los
comen los miembros de la familia y se reconoce que la operacion se realiza para
promover la fertilidad del afio por venir. En el culto de los misterios, la panspermia, a la
gue se agregaba vino y aceite, se colocaba en un tipo especial de recipiente que consistia
en pequefas vasijas aseguradas a una base comun, a la que se acomodaban luces. Este
curioso utensilio se remonta a épocas prehistéricas, y un recipiente similar se utiliza
todavia ocasionalmente en la iglesia griega.

Los dioses antiguos fueron los primeros en desaparecer ante las nuevas doctrinas, pero
sus rastros no se han borrado completamente. Cuando el campesino griego dice "Dios
esta lloviendo", "Dios esta cerniendo" (cuando graniza), "Dios esta herrando su caballo"
(cuando truena), esa idea de Dios como causa inmediata de los fenomenos
meteorolégicos recuerda indudablemente al antiguo dios del tiempo, Zeus. Huellas
todavia mas claras aparecen en el folklore; Lenormant recogio en Eleusis una narracion
gue habla, con el estilo del moderno cuento popular, de la afliccion de Deméter y de la
busqueda de su hija perdida. Poseemos varias versiones de la leyenda de San Dionisio
gue, al ir a Naxos, hall6 la pequefa vid y la escondié primero en la pata de un pajaro,
luego, cuando crecia cada vez mas, en la pata de un ledn, y finalmente en la pata de un
asno. Pero siempre existe la posibilidad de que estas leyendas se hayan difundido de



nuevo entre el pueblo por obra de la tradicion letrada, que nunca se interrumpio
totalmente en Grecia. No se puede estar seguro de que sean cuentos populares
auténticos, y mucho menos, desgraciadamente, en el caso del primero de los
mencionados.

Las divinidades campesinas, de menor jerarquia, resultaron indestructibles. En la Grecia
actual, las ninfas son tan populares como en los tiempos clasicos, sélo que se las llama
con el nombre de las ninfas del agua, "nereidas". A veces, se las llama simplemente, "las
doncellas” o "las seforas" (KupdTteg). Se las representa como jovenes delicadas y de
belleza deslumbrante, pero a veces se dice que tienen pies de animal. Viven no
solamente en el agua sino en todas partes, en las montafias y en las llanuras, en los
bosques y en los valles. Resultan comunes nombres de lugares tales como "Caverna de
las Nereidas" o "Fuente de las Nereidas". Como las ninfas de Calipso, aprendieron el arte
de tejer, pero, sobre todo, ain se complacen en la muasica y la danza. Tienen una reina
gue se llama "la Gran Sefiora” o "la Reina de las Montafias"; en Etolia se afirma que caza
o habita por las montafias. La evolucion se encuentra ahora en la etapa en que Artemisa,
alguna vez, aparecio como la sefiora de las ninfas. A veces se oye hablar de una reina de
las playas, que permanece con el agua hasta la cintura y que, como las sirenas, entona
apasionados cantos de amor para los que pasan. Indudablemente, se trata del mismo ser
gue se llama la Lamia del mar. Lamia ha conservado su antiguo nombre; destruye nifios
pequefios; como Empusa u Ondscelis en los tiempos clasicos, tiene una pata de cobre o
pata de animal. A menudo, las nereidas son pérfidas y crueles; un loco es un ser que ha
guedado expuesto a la ira de las nereidas y esta poseido por ellas, como en la
antigiiedad. Las leyendas populares hablan de hombres que ganaron una nereida por
esposa, pero debieron apoderarse de ella por la fuerza aunque, como Tetis, se
transformara en ledn, en serpiente o en fuego. El matrimonio no dura mucho; el marido
comete alguna indiscrecion y la nereida desaparece instantaneamente. Se afirma que,
hasta hace un siglo, se solian colocar ofrendas para las nereidas en las encrucijadas; en
Atenas, la ofrenda se llevaba a una caverna rocosa al pie del cerro Museién.

Las Moiras son figuras todavia vivas en la fe popular de la Grecia moderna. Se
presentan junto a la cuna del recién nacido a la tercera noche después del nacimiento, y
determinan su suerte en la vida; a veces se habla de una Moira buena y una mala. Moira,
Tykhé y Khards aparecen mencionados algunas veces como los traficantes del destino;
Kharés representa aqui lo que Homero llama la moira de la muerte. Las Moiras reciben
ofrendas; en Macedonia, se coloca una mesa con pan, sal y unas monedas delante de la
imagen de la Virgen durante las tres primeras noches después del nacimiento de un nifio.
A la tercera noche, cuando se espera a las Moiras, se coloca una mesa junto a la
almohada del nifio con un espejo y una torta de miel amasada por una muchacha cuyos
padres estén vivos. Antiguamente, las muchachas que deseaban casarse solian llevar a
las Moiras ofrendas de tortas y miel. Evidentemente, las Moiras han remplazado en este
caso a las ninfas, cuyo culto se celebra a menudo en una caverna.

El dios de la muerte, Kharés o Kharéndas, lleva un nombre antiguo, pero su caracter ha
cambiado completamente. Muy raras veces se oye hablar de la costumbre de colocar una
moneda en la boca del muerto. Khards es el ladrén violento y cruel que implacablemente
arranca a los hombres de su vida a la luz del dia. Somete a sus victimas por la fuerza,
luchando con el fuerte y disputando carreras con el veloz. En su representacion mas
frecuente aparece montando un caballo negro y armado con espada o arco. Se dice que
arrea por delante a los jovenes, arrastra por detras a los viejos y ensarta a los nifios en el
pomo de su montura, A menudo se concibe a la muerte como un matrimonio con Kharés.
El reino de los muertos es el mundo inferior, el mundo subterraneo, el lugar del que nadie
regresa. La leyenda habla de muchos que trataron de penetrar en él por la fuerza, pero
resultaron sus victimas. Un tramo de escalones lleva hacia su interior; es un lugar triste y
oscuro, cubierto de telas de arafia, donde nunca canta el gallo, no corre agua, ni crece



pasto. El hambriento no puede comer, el sediento no puede beber, los jovenes son
privados de sus armas, las doncellas de sus joyas, y los pequefios incluso de sus ropitas.
Pero existen también concepciones menos sombrias. De vez en cuando, se menciona el
jardin de Kharés, donde las doncellas bailan y los jovenes cantan y juegan. Pero, por su
inanidad y tristeza, el reino de los muertos para los griegos de hoy es el reino de los
muertos homérico. La doctrina cristiana del cielo y del infierno es conocida, pero resulta
notable que la concepcion de Homero haya quedado grabada con tanta intensidad en el
espiritu del pueblo que ni la mitologia ni el cristianismo hayan logrado desarraigarla.



