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PROLOGO

un no ha llegado el momento para una descripcion de la historia de la reli-
A gion propia de Europa y de los descendientes de los europeos en el resto
del mundo. Nos hemos hecho una nocién provisional de las religiones indivi-
duales de nuestro ambito cultural, de las mas antiguas y de las mas nuevas, de
sus transformaciones y repercusiones. Los cambios y el enriquecimiento
de esta idea general no s6lo interesan a los eruditos, sino a todos cuantos pre-
tenden tener una mayor conciencia de las experiencias que conforman el con-
tenido de una cultura. La historia de la religién del ambito cultural europeo
seria nuestra historia de la religion aunque la hubiéramos dejado muy atras.
Incluso en este caso, seguiria formando parte de nuestra cultura. Es indepen-
diente del uso que de ella cree poder hacer el individuo desde el punto de vista
de una confesién o de una conviccidn filoséfica. La historia de la religién no es
corregible a posteriori, como no lo es la historia en general, pero tampoco
puede rechazarse como una religion: en ello se distingue de los contenidos de
la fe. Hasta el rechazo de una religion es un acto inherente a la historia de la
religion y amplia las experiencias que se han vivido en nuestra cultura. Una
descripcion de nuestra historia religiosa que no tratara, por ejemplo, a Nietzs-
che o el ateismo, no responderia a las exigencias de una ciencia moderna de la
religion como tampoco a las de una historia completa de la cultura.

Nietzsche, al tiempo que proponia un ateismo radical, opuso un dios grie-
go a Cristo. Al establecer la alternativa entre «Dionisios o Jesucristo», rescato,
de forma correcta o incorrecta, ese nombre divino que pretendié combinar con
su ateismo radical. ;Cémo fue posible? {No puede haber sido una ocurrencia
del todo gratuira! Y una vez que tal «ocurrencia» ha surgido, debemos conside-
rarla una parte de las experiencias que hemos vivido y vivimos como observado-
res conscientes de nuestra cultura Son experiencias vividas con el ser humano:
sea con Nietzsche, sea con una religién dionisiaca originaria y de caracter no
filoséfico (Qué podemos conocer sobre ello con los medios de la ciencia de la
cultura y de la religion? ;Qué habia detras del nombre de «Dionisios» cuando
aun era el nombre de una verdadera religién histérica? En la Autocritica que ante-
puso en 1886a su Nacimiento de la tragedia, Nietzsche afirmé lo siguiente: «<Hoyen
dia, al filblogo alun le queda casi todo por descubrir y excavar en este terreno
Descubrir sobre todo el problema de que en este caso existe un problema... y
que, mientras no sepamos responder a la pregunta ";qué es dionisiaco?”, los
griegos seran del todo desconocidos e inimaginables...». La frase sigue vigente
en la actualidad, si bien la ciencia debe al mismo tiempo invertirla: los griegos y
sus antecesores cretenses han de ayudarnos a comprender ese elemento de su
cultura que, una vez comprendida, hara también comprensible la cultura de
los griegos y de sus antecesores en Creta. Lo que Nietzsche decia respecto a los
griegos, parece tener particular validez en cuanto a la cultura minoica: ésta
seguird incomprendida mientras no se entienda su caracter dionisiaco.

Ningln otro dios de los griegos se encuentra tan presente en los monu-
mentos y la naturaleza de Grecia y de Italia, en la tradicién sensible que se ha



conservado de la antigiiedad'. Casi puede hablarse de una omnipresencia del
elemento dionisiaco. De las dos creaciones singulares y caracteristicas de la
arquitectura griega que aun existen en gran nimero como ruinas o meras hue-
llas, es decir, del templo y del teatro?, este tiltimo pertenecfa del todo a Dioni-
sios. De las plantas cultivadas en el &mbito de la antigiiedad. la vid es la més
proliferante: también ella era sagrada para Dionisios y testimoniaba su pre-
sencia Tuve esta impresién en 1931, afio en que surgid la idea del presente
libro; en aquel momento sélo tomé conciencia de que una descripcién de la
religién dionisfaca debe anteponer a la embriaguez el elemento silencioso y
poderoso de lo vegetativo, lo vegetal que al final ha devorado incluso el teatro
antiguo. como ocurrié en Cumae. Esta imagen que se me grabé entonces en la
mente se convirtié en mi simbolo conductor, como hizo la atmésfera propia de
la vid. tan dificil de captar como la fragrancia de su flor.

A mi plan, muy lejano todavia de llegar a un estado de madurez, se ade-
lanté en 1933 Walter F. Otto con su Dionisios: mito y culto, monograffa que descri-
bia el tema desde un elevado punto de vista espiritual, basdndose sobre todo
en la tradicién literaria, y que trataba de plasmar la experiencia que esta mate-
ria expresaba. No describfa al dios como obsequiador de una embriaguez tran-
sitoria. Hasta este punto habian seguido a Nietzsche su amigo Erwin Rohde y
la mayoria de filélogos e historiadores de la religidn. Otto veia en Dionisios la
«locura creativa», el fundamento irracional del mundo, y estaba doblemente
influido por Nietzsche: por su filosofia dionisiaca y por su trdgico destino, el
cual, sin embargo. ensefiaba que la locura siempre exige un diagnéstico preci-
so. Otto nunca consiguio frente al fenémeno Nietzsche la distancia necesaria
que le permitiera reconocer las pruebas inconscientes de una patologia, tales
como la extrafia obsesidn de Nietzsche por Ariadna®, y menos ain tomé con-
ciencia de las limitaciones inherentes a su propia reaccién a ese fenémeno
antiguo: es decir, no comprendio el rasgo erdtico basico de lo dionisiaco.

Su libro me sirvié en 1935 de pretexto para publicar mis primeros pensa-
mientos relativos a Dionisios*, tal como me vinieron a la mente en un vifiedo

1. Respecto a la «tradicion sensual», véase el estudio Unsinnliche und sinnliche Tra-
dition (Tradicidn asensual y sensual) en mi Apollon, 3.2 edicion, Diisseldorf, 1953, péags.
72-89 '

2. Véase Henz Kahler: Der griechische Tempel, Wesen und Gestalt (E1 templo griego,
esencia y forma), Berlin, 1964, pag. 51.

3. Respecto a la enfermedad de Nietzsche, en la cual la infeccidn a lo sumo hizo
de desencadenante y la predisposicién genética y el componente arquetipico de-
sempefiaron el papel principal, véase mi estudio Der Sprung: Nietzsche zwischen seinem
Roman und seinem Evangelium (El salto: Nietzsche entre su novela y su evangelio), en:
Der hohere Standpunkt, Manich, 1971, pags. 53-89, asi como Nietzsche und Ariadne, ibid.,
pags. 38-49.

4. Gedanken iiber Dionysos (Pensamientos sobre Dionisios), en: Studi e materiali i sto-
ria delle religioni X1, 1935, pags 11-40. Mis primeros trabajos, que no el comienzo de mi
trabajo en este campo fueron: Satire und satura, en: Studi e materiali delle rel., 1X, 1933, pags.
129-156; Die orphische Seele (<El alma 6rficar), primera version 1933, tltima en el ensayo
Pythagoras und Orpheus en: Humanistische Seelenforschung, Werke in Einzelausgaben 1. Munich,
1966, pags. 37-46, donde se afnade bibliografia; Dionysos und das Tragische in der Antigone
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en el sur de Panonia y -mientras no cesaba de reflexionar sobre la obra de
Otto-en Korcula, una isla de Dalmacia. El libro, que siempre me acompafaba.
obtuvo su contrapeso en los viajes por algunos paises vinicolas del sur y por
Gltimo también en Creta El desciframiento de la segunda escritura lineal cre-
tense (lineal B), realizado por Michael Ventris en 1952, enseguida hizo apare-
cer nombres dionisfacos e incluso el propio nombre del dios, concretamente
en Pilos, en el sur del Peloponeso®. Dionisios debe de haber estado asentado
en la cultura griega va a finales del segundo milenio®. El arquedlogo francés
Charles Picard, en su obra Les origines du polythéisme hellénique (1930), ya incluia,
como hecho evidente, a Dionisios entre las divinidades griegas de origen cre-
tense-micénico’. Por tanto, no faltaban motivos para empezar por el arte
minoico a la hora de plantearse la pregunta por la identidad de Dionisios

Esta oportunidad fue aprovechada en mis textos Die Herkunft der Dionysos
religion (El origen de la religién dionisiaca). Dionysos le Crétois (Dionisios el cre-
tense) y Der friife Dionysos (El Dionisios primitivo)®. Eran trabajos previos a este
libro, que lleva a cabo la idea de 1931. Sélo pudo ser escrito porque adopté la
postura de un historiador: del historiador de la religién que dedica su atencion
a los mitos transmitidos. a las ceremonias de culto y al calendario festivo y del
historiador de la cultura griega y también de la minoica que ha elegido como
tarea trabajar sobre un ambito especifico de la vida. En este caso se eligi6 el
dmbito donde un elemento esencial de la existencia caracteristica comin
—que es lo que entiendo por «cultura»—encontré su expresion pura y adecuada
en la religion: a partir de la época micénica ya no abarcé toda la religion, sino
sélo el estrato més antiguo, dominado por la imagen primigenia de este ele-
mento: la imagen primigenia de la vida indestructible. Esta imagen es, en rela-
cién con la existencia humana cuya imagen primigenia describi en el Prome-
theus (Prometeo)’, el proteron, lo anterior tanto desde un punto de vista légico
como factico.

Mi postura no sélo es la del historiador, sino también la del pensamiento
riguroso. Entiendo por él un pensamiento diferenciado en torno a las realida-
des concretas de la vida humana. El pensamiento sumario que —influido por

(Dionisios y lo trégico en la Antigona), conferencia pronunciada el 22 de junio de 1934
con ocasién del 60° aniversario de Walter F. Otto, Frankfurter Studien zur Religion und Kul-
tur der Antike X1

5. Pylos Xa 102. confirmado como nombre del dios del vino por el contexto de
una inscripcién encontrada mas tarde: Pylos Xb 1419, abajo pag. 61.

6. En el ya mencionado Dionysos, en: Frankfurter Studien IV, 1933, pag. 56.

7. Les origines du polythéisme hellénique: Lart créto-mycénien, Paris, 1939, pdgs 94-97.

8. Arbeitsgemeinschaft fiir Forschung des Landes Nordrhein-Westfalen: Geisteswissenschaften,
Heft 58, 1956; Diogéne, N° 20, 2957, pdg 3-27; Eitremforelesninger, 2. Universitetet i Oslo,
1961, Klassisk Institut.

9. Premetheus. Das griechische Mythologem von der menschlichen Existenz (Albae Vigiliae
N F 4) («Prometeo: el mitologema griega de la existencia humana»), Zarich, 1946 Edi-
ciones ampliadas: Prometheus: die menschliche Existenz in griechischer Deutung (Prometeo: la
existencia humana en la interpretacion griega) (rde 95). Hamburg 1959 y 1962; Prome-
theus- Archetypal Image of Human Existence. Nueva York (Bollingen Series LXV, 1) y Londres
1963



Sir James Frazer— se ha impuesto en e] estudio de las religiones de los pueblos
de la antigiiedad y. mediatizado por M. P. Nilsson o Ludwig Deubner, también
en el caso de la religion de los griegos. fracasa ante estas realidades. Cuando
reflexionamos sobre ellas tal como se nos presentan de forma concreta,
hemos de admitir desde luego que la posibilidad de la destruccion de la vida
es hoy en dfa concebible. Concebible, si, pero no desde el punto de vista de la
vida, sino de la historia, la cual, tal como sabemos ahora por nuestra experien-
cia histérica, puede conducir a una destruccién general. Segln la definicién
minima de la vida que se suele dar hoy en dia'®, «el metabolismo y la transmi-
sién hereditaria (y, por tanto, el crecimiento, la multiplicacién y la evolucién)...
distinguen lo vivo de la materia muerta». Al incluir la transmisién hereditaria,
pues de lo contrario no seria «vida», esta rompe las barreras del ser vivo indivi-
dual y mortal y se muestra indestructible en cada caso individual, con inde-
pendencia de si la transmisidn hereditaria se realiza en la practica La vida vive
con la heredabilidad -y sélo con ella— y posee de esta forma el germen de la
infinitud temporal. Dicho germen est4 ahf aunque no brote nada y justifica
la posibilidad de hablar de una «vida indestructible», de reconocer su imagen
primigenia a través de 105 testimonios de una religién y mostrar su valor para
el hombre religioso como una experiencia histérica.

Dos palabras distintas plasman en la lengua griega la distincién entra la
vida en cuanto infinita y la vida en cuanto limitada: 20 y bios. EI que tal distin-
cién fuera posible en Grecia sin ser el resultado de 1a reflexién ni menos ain
de la filosofia, se explica por el hecho de que la lengua es, basicamente, lengua
de la experiencia. Este libro supone una experiencia mas profunda que la de la
existencia humana, presupuesto de mi Prometeo. Un breve andlisis del significa-
do de las dos palabras griegas que designan la «vida» servird de gufa al lector,
tanto a quien conoce el griego como a quien no. a modo de introduccién a esta
experiencia

Las ultimas frases de mi Gedanken iiber Dionysos (Pensamientos sobre Dio-
nisios) de 1935 asumiran la funcién de observacién previa a este libro: «,Con-
cibieron los griegos ideas sobre Dionisios como las de Otto o como estas? Lo
tenfan més fdcil. Pues posefan totalmente expresada la esencia de Dionisios
en el mito y laimagen, en la visién y en la rememoracién del culto. No tenfan
que buscar como nosotros una expresién mental, siempre imperfecta».

Roma, 1 de octubre de 1967

10. Robert Schwyzer: Facetten der Molekularbiologie (Facetas de la biologia molecu-
lar).en: Neue Ziircher Zeitung, 17 de julio de 1966.
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INTRODUCCION

VIDA FINITA Y VIDA INFINITA EN LA LENGUA GRIEGA

La interdependencia del pensamiento y la palabra nos permite
comprender que las lenguas no son medios para representar la
verdad ya reconocida. sino que existen en mucho mayor medida
para descubrir una verdad que se desconocia La diversidad de
las lenguas no es de signos y sonidos, sino de las propias con-
cepciones del mundo.

Wilhelm von Humboldt: iiber das vergleichende Sprachstudium in
Beziehung auf die verschiedenen Epochen der Sprachentwicklung (Sobre el
estudio comparativo de las lenguas en relacién con las diversas
épocas de la evolucidn lingiiistica), 1820 (Gesammelte Schriften 1V,
Berlin, 1905, pag. 27).

as experiencias del ser humano no siempre ni enseguida generan pensa-
L mientos. De ellas pueden surgir imagenes y pueden surgir palabras prece-
didas de pensamientos. El ser humano ya era elaborador de sus experiencias
antes de ser pensador Los conocimientos prefilosdficos y la elaboracién de
las experiencias —adoptada luego por el pensamiento— se desarrollan en la
lengua. Tal estado puede describirse como interdependencia entre pensa-
mientos y palabra: un estado natural que aln hoy existe en toda lengua vy lite-
ratura viva, fuera del &mbito de la ciencia. Lo caracteriza el hecho de que la
relacién en que se presentan el pensamiento y la palabra esté sostenida por
la lengua, y no por pensamientos que someten y dominan la palabra. La pro-
pia lengua puede ser sabia y establecer diferenciaciones que elevan la expe-
riencia a la conciencia y la convierten en elemento de una sabiduria comin y
prefiloséfica de los hablantes.

Una amplia gama de significados se vincula con la palabra latina vita y
sus descendientes romanicos, asi como con Leben, life, liv en las lenguas ger-
manas. Los griegos tenian en su lengua cotidiana dos palabras distintas,
poseedoras de la misma raiz que vita, pero diferentes la una de la otra en
cuanto a la forma fonética: bios y z0é. Una evolucién fonética las cre6 —-mientras
la lengua griega «se hacia»—, segtin leyes propias que pueden determinarse
con exactitud'. Lo sorprendente es que convivieran la una al lado de la otra
Tal cosa fue posible por un conocimiento y una diferenciacién de las que
habldbamos antes: el conocimiento y la diferenciacién se desarrollaron en la
lengua griega. y los haremos nuestros antes de adentrarnos en el dmbito de
las imagenes y visiones.

1. Véase F O.Lindemann: «Grec felopev éBlwv> SO XXXIX (1964), pdg. 99. La pri-
mera version de mi andlisis, que Lindemann no llegd a conocer: Leben und Tod nach grie-
chischer Auffassung (Vida y muerte segiin la concepcidn griega) en: Mensch, Schicksal und
Tod. Beiheft zur Schweizerischen Zeitschrift fiir Psychologie, N° 46, Berna, 1963, pag. 12



Zoé «suena» en griego de manera diferente que bios. No porque este
«sonar» se basara ya de entrada en la forma fonética de la palabra z0é. sino por-
que entendemos el «tono» en un sentido lato y no sélo actstico: tal como las
palabras de una lengua, con algunos «tonos secundarios» que se correspon-
den con los posibles matices del significado basico, «suenan» a quienes cono-
cen la lengua a fondo. La palabra z0é adopté este «tono» en un perfodo tem-
prano de la historia de la lengua griega: en ella «suena» la vida de todos los
seres vivos. Estos se llaman en griego zéon; en plural zéa El significado de zoé es
la vida sin mds caracterizacidn. Cuando, en cambio, se pronuncia la palabra bios,
«suena» otra cosa. Los contornos y rasgos caracteristicos de una vida concreta
se vuelven, por asi decirlo, visibles: los perfiles que distinguen una existencia
de la otra. Lo que «suena» es la vida con su caracterizacion. En este sentido, bios es
en griego también el nombre originario de la biografia Esta es su aplicacién
més caracteristica. aun no siendo la mas temprana. Hasta a los animales se les
atribuye un bios, cuando se quiere distinguir su manera existir de la manera de
existir de las plantas. En el caso de estas sélo se habla de paysis®, salvo cuando
se quiere caracterizar su modo de vida llamandolo phytoii bios. 1a «vida de una
planta»? E] hombre cobarde vive el bios de una liebre*: quien decia tal cosa
concebia la vida de un animal —de la liebre- como una vida caracteristica,
caracterizada por la cobardia

Cuando se es consciente de la diferencia entre los significados de zoé y
pios, se la percibe también en el uso verbal; esto ya ocurre en la obra de Home-
ro. lo cual no quiere decir que tal uso fuera del todo consciente. En el presente
y el imperfecto con el significado de curso ilimitado de la vida se utiliza mas zén
que bioiin; cuando en Homero aparecen el imperativo bigto —«que viva», en opo-
sicidn a «que el otro muera»— o el aoristo fuerte bidnai, también en oposicidn a
«morir»’, se trata de un intensivo en el que la vida como vida limitada de un
ser humano adquiere un peso especial. El zdein, el vivir de manera continua, sin
nada resefable ni una caracterizacién particular, a menudo implica en Homero
una doble definicién que corresponde al estado minimo del vivir®: «viviry
mirar la luz del sol», «vivir y tener abiertos los ojos en la tierra», «viviry ser»
Este curso de la vida resulta f4cil en el caso de los dioses: de ahi que se llamen
los rheia zdontes, «los que viven con facilidad». Sin embargo, cuando uno de
ellos (Poseiddn en la lliada’) pretende afirmar su propio modo de vivir frente a
Zeus, lo dice recurriendo al verbo héomai, mas emparentado con bios.

La «vida» que trata la «biologia» moderna no puede relacionarse con bios
mediante un signo de igualdad. La palabra bioldgos designaba para los griegos
al mimo que imita la vida caracteristica de un individuo y que mediante la imi-
tacion la resalta y la hacer parecer alin més caracteristica. Bios no se enfrenta a
thdnatos, la muerte, de manera que la excluya. Todo lo contrario: de la vida
caracteristica forma también parte una muerte caracteristica. Esta vida se

. Asi el cémico Epicrates, fr. 11, 14 Edmonds
. Aristdteles, De generatione animalium 736 b
Demostenes XVIH 263
|llada V111 429; X 174; XV S11.
. liada XXIV 558; Odisea XXIV 263
. lliada XV 194
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caracteriza también por la forma de acabar Una frase griega lo expresa de la
forma mads concisa, calificando una muerte caracteristica de «irse del mundo
con una muerte propia»®. El opuesto exclusivo de thdnatos es. en griego, zoé.
Desde un punto de vista griego. la biologia moderna deberia [lamarse mas
bien «zoologia» Zoé es la vida, concebida sin mds caracterizacién y vivida sin
limite. Este hecho, el que la z0é se experimente sin un limite, sélo constituye
uno de sus aspectos para el observador actual de ese fenémeno que es la vida,
pero no la totalidad que interesa al biélogo actual. Por eso, el signo de igual-
dad no puede aplicarse sin reservas: z0é es, como hemos sefialado, lo minimo
de lavida. allf donde sélo empieza la biologia.

Z0é pocas veces tiene contornos, si es que alguna vez los tiene; en cam-
bio. posee su opuesto fijo en thdnatos, la muerte. Lo que «suena» de forma
clara y rotunda en z0é es: «no-muerte». Es algo que no deja acercarse la muer-
te. Por eso, el Feddin de Platdn considera una prueba de la inmortalidad del
alma® el hecho de que sea posible equiparar psyché y z0é, «<alma» y «vida», y
decir psyché en vez de 20é como hace Homero'®. Una definicién griega de z0é es
«tiempo de ser», chronos toil efnai'', no en el sentido de un tiempo vacuo en el
cual entra el ser vivo y donde queda hasta morir Este «tiempo de ser» debe
entenderse como un ser continuo que queda engastado en el bios mientras
este dura —en tal caso se llama «zoé del bios»'?>- o del que el bios se extrae como
una pieza y se adjudica a este 0 a aquel. La pieza extraida puede llamarse «bios
de la z06»"3,

Plotino llamé la z20é e! «tiempo del alma», en el cual esta se mueve y se
transmite de un bios al otro en el transcurso de sus renacimientos'*. Pudo decir
esto porque en la lengua griega ya existian zoé y bios. cada palabra con un
«tono» especial. Una designa la vida sin mds caracterizacién, cuya Gnica defi-
nicién vendria a ser —si no queremos llamarla «tiempo de ser» con los griegos—
«no no-vida»: la otra designa la vida con su caracterizacién. Empleando una
imagen para expresar la relacién entre las dos ~tal como estaba dada en la len-
gua. que no en la filosofia—, podria decir que la z0é es el hilo en que cada bios
individual se ensarta como una perla y que, contrariamente al bios, sélo puede
pensarse como algo infinito. Quien queria hablar en griego de una «vida futura»
podia decir bios'>. Quien, como Plutarco, reflexionaba sobre la vida eterna de
un dios'® o proclamaba incluso una «vida eterna» debia utilizat la palabra zoé,
como hacian los cristianos con su aidnos z0é'”.

8 Diodoro Siculo: Bidliotheca historica XXXIX 18: 18{wn &meBim Bavétmrl

9. liada XX11 161.

10 105d-e

11. Hesiquio: Lexicon, .

12 Platén: Timeo 44 ¢

13. Plutarco: Moralia 114 d.

14. I, VII11, 43,

15. Diodoro VI 15, |

16. De Iside et Osiride 351 e.

17. Mt XIX 16; Mc X 17; Lc XVIII 18; [n I 36 etc. Jesucristo soore si mismo: In XI
25: XIV 6.



La lengua griega se aferraba a una «vida» sin caracterizar ni precisar que
subyace a todo bios y que establece con la muerte una relacién muy diferente
que una «vida», una de cuyas caracteristicas es la muerte. El hecho de que z0éy
bios no «suenen» igual y que «bios de la z0é» y «z0é del bios» no representen en
griego una tautologia intolerable, expresa cierta experiencia en un plano mera-
mente lingiiistico. Esta experiencia se distingue de la suma de experiencias
que constituyen el bios y que son el contenido de la biografia, escrita o no, de
cada ser humano individual. La experiencia de la vida sin caracterizacién espe-
cifica —de aquello que para los griegos «suena» en z0é- es en cambio algo ine-
narrable. Tampoco es, por ota parte, el resultado de abstracciones al que sélo
podemos llegar tratando de prescindir.de todas las caracteristicas posibles
mediante un experimento mental.

De hecho, vivimos la z0é, 1a vida sin cualidades. haciendo o no haciendo
tal experimento Es nuestra experiencia mas intima, mas sencilla y natural.
Cuando la vida se ve amenazada. se experimenta la incompatibilidad entre
vida y muerte en la angustia, el terror y el miedo. Se puede vivir el estrecha-
miento de la vida en cuanto bios, se puede vivir su debilidad en cuanto zoé y
hasta el deseo de dejar de ser'®. Uno puede querer ser sin la experiencia de su
bios que le esta dado con todas sus cualidades o ser incluso sin experiencia
alguna. En el primer caso, la z0é se prolongaria en otro bios: en el segundo, se
produciria lo que nunca se ha experimentado. El ser sin experiencia o incluso
la conclusién de toda experiencia ya no es ninguna experiencia. Zoé es la pri-
merisima experiencia, cuyo principio se ha vivido probablemente como el rei-
nicio de la experiencia después de un desmayo. Un final que pudiéramos lla-
mar la ultimisima experiencia ni siquiera puede recordarse cuando se vuelve
del estado carente de experiencia.

La zoé no admite la experiencia de su propia destruccién: se vive sin un
final, como una vida infinita. En ello se distingue de todas las otras experien-
cias que la persona tiene en el bios, en la vida finita. Esta distincién de la vida
como z0é respecto a la vida como bios puede encontrar su expresién religiosa o
filoséfica. De la filosofia y de la religion se espera incluso que hagan desapare-
cer esa discrepancia entre las experiencias del bios y la negativa de la z0é de
admitir su propia destruccién. La lengua griega se queda en la mera diferen-
ciacién entre z0é y bios. No obstante, esta diferenciacién es clara y presupone la
experiencia de la vida infinita. La religién griega actiia como siempre: sefiala
formas e imdgenes en las cuales el misterio se aproxima a los seres humanos.
Todo cuanto suena de forma yuxtapuesta y a menudo confusa en la lengua
cotidiana, en relacién con necesidades y hechos cotidianos, viene como desde
la lejania para asentarse en un tiempo puro —el tiempo festivo~y en un lugar
puro: en el escenario de acontecimientos que no se desarrollan en las dimen-
siones del espacio, sino en una dimensidn propia, en una ampliacién del ser
humano en que las manifestaciones de los dioses son esperadas y deseadas.

18. Véase el epilogo de mi libro Die Religion der Griechen und Rimer (La religion de
los griegos y romanos), Zdrich, 1963. La idea religiosa del no-ser se basa en la expe-
riencia de la muerte que coexiste sin equilibrio con la experiencia de la vida infinita

16



PRIMERA PARTE
EL PRELUDIO CRETENSE



i . VISIONES MINOICAS

1. EL ESPIRITU DEL ARTE MINOICO

uien entra en el Museo Arqueoldgico de Iraklion, en Creta, encuentra los
Q elementos de un gran preludio alli presente en la mas pura plenitud: es
el preludio de la historia de la religion en Europa. Durante un tiempo, esta ple-
nitud sélo se mostrd en su asombroso aspecto artistico. pero de forma muda.
Mostrd la riqueza de un pueblo altamente dotado de facultades artisticas, cuya
escritura, sin embargo, nadie sabfa leer. Durante mucho tiempo se pensé que,
aun descifrada, la lengua habria seguido siendo incomprensible. Sélo se creia
saber que los creadores y practicantes de este arte no eran griegos y que que-
daron separados de estos por un ocaso parecido y quizas mds catastréfico que
el que separé la Roma pagana de los pueblos roménicos y germanicos conver-
tidos al cristianismo.

Es de suponer que tanto en un caso como en el otro quedd una herencia
espirituatyque los sucesores no la dejaron sin aprovechar. Sin embargo, todo
cuanto podia atribuirse a esos pre-griegos —llamados «minoicos», por el miti-
co rey de Creta, Minos— era hipotético, abstracto e indemostrable, exceptuan-
do sus obras visibles y palpables que comenzaron a aparecer a partir de 1900,
fecha del inicio de las excavaciones de Sir Arthur Evans en Cnosos. Sea como
fuere, las obras ofrecen una imagen general sumamente caracter{stica que se
entiende incluso sin palabras y que expresa cosas mas importantes sobre los
minoicos que el parco contenido de los textos, entretanto ya descifrados.
Oigamos una caracterizacidn de estas obras por boca de un experto concienzu-
do y particular, un cretense que ha pasado gran parte de su vida conviviendo
de forma cotidiana con esos objetos, Nikolaos Platon': «Crearon una civiliza-
cién cuyos rasgos principales eran el amor por la vida y la naturaleza y un arte
impregnado de encanto y elegancia. Sus objetos artisticos eran obras en
miniatura realizadas con esmero y amor Elegian con sumo cuidado el material
que usaban y que les servia para crear obras maestras. Poseian una inclinacién
especial por lo pictérico y por la pintura, y hasta sus esculturas pequenas
estan elaboradas en estilos propios de la pintura. Su rasgo dominante es el
movimiento: las figuras se mueven con gracia y delicadeza, los dibujos orna-
mentales se tuercen y se retuercen, y hasta las composiciones de la arquitectu-
ra, polifacéticas y compuestas, estan ligadas a la idea de un movimiento conti-
nuo El arte, dominado por las convenciones, da sin embargo una impresidn
naturalista. La vida secreta de la naturaleza se extiende a la creacion humanay
ésta la impregna de un encanto y un atractivo especiales. Oimos por doquier
un himno a la naturaleza en cuanto diosa, un himno de la alegria y de la vida»

La sabiduria de esta descripcidn reside en su limitacidn a lo mas caracte-
ristico y en su no sometimiento a los cambios, siempre posibles en la arqueo-

1. N Platon: A Guide to the Archaelogical Museum of Heraclion, Heraclion, Creta, 1955,
pag. 27ys



logia en lo que respecta a los detalles?. Se remite a algo concreto y al mismo
tiempo espiritual que caracteriza al arte minoico como una atmdsfera propia,
que sélo en él se manifiesta y que se distingue de la atmdsfera caracteristica y
de los elementos propios del arte griego desde que se impuso el estilo geomé-
trico. En el original griego de las citadas lineas. extraidas de la guia inglesa del
museo, seguramente se empled la palabra zoé para designar la «vida». El erudi-
to autor pronuncié tres veces en el breve texto esta palabra que se combina
perfectamente con physis. «naturaleza», en el sentido de vida vegetal que tiene
este término. Mediante eamor por la vida y la naturaleza» se parafraseaba,
ademds del elemento atmosférico comin que las une, el contenido evidente
de esas obras de arte. Dicho contenido sélo podia expresarse artisticamente
cuando no habia mediacién y se ponia de manifiesto en todos los objetos, sea
cual fuera su sentido. Cuando hablo del «espiritu del arte minoico» al referir-
me a este elemento evidente y perceptible para cualquier espectador, no estoy
dando nombre a algo abstracto ni tengo que demostrar su presencia o sus cua-
lidades. El espiritu es apertura y ampliaciéon: una experiencia primigenia del
sef humano. La apertura y la ampliacién surgen de manera natural de unos
dotes propios del hombre. Pueden tener una direccién determinada: es la
direccién del espiritu. Cuando la direcciédn es clara, podemos determinar tam-
bién una forma de ser caracteristica del espiritu. En este caso, se trata de una
forma de ser abierta a la vida y a la naturaleza, que las hace brotar, las resalta y
las pone a la vista.

La descripcién sefalada relaciona el espiritu del arte minoico —que se
manifestaba de una manera muy concreta— con una divinidad concreta. Con la
nica de la que podia suponerse que era objeto de una especial adoracién por
parte de los minoicos: con la gran diosa que aparece en un sello de Cnosos
sobre la cumbre de una montafia (ilustracion 1), En el fondo se divisa un san-
tuario de montafia y ante la diosa se ve una figura masculina que alza la vista
hacia la divinidad y que tal vez queda deslumbrada por ella. Dos leones flan-
quean la montaiia. No se ha podido determinar el nombre minoico de la diosa,
si bien su nombre griego tal vez ya surgié entre los minoicos. No obstante, su
relacién con la naturaleza salvaje era tan palpable como la de una figura equi-
valente en la mitologia griega: la de Rea, la gran madre de los dioses. Esta no

2. Weare assisting today in the radical transformation of all theories, even of the principles them-
selves of exact sciences: how could archaelogy, which is the youngest —and let us say frankly the least
objective~ among sciences remain inmovable and untouchable? (Estamos asistiendo a la trans-
formacién radical de todas las teorias, hasta de los propios principios de la ciencias
exactas: ;,como jba a mantenerse inmovil e intocable la arqueologia, la mas joven de
las ciencias y también, seamos francos, la menos objetiva?}, Doro Levi: The Italian Exca-
vations in Crete and the Earliest European Civilization, ltalian Institute of Culture, Dublin,
1963, pag. 10

3. Unaimagen de ella ha podido elaborarse con seguridad (ilustracién 1). Era la
imagen de un sello del que se han conservado impresiones en algunos fragmentos, en
el gran palacio debajo de los restos de un pequefo santuario, el llamado small Columnar
Shrine, segin la reconstruccion de Evans con una columna en el centro (PM 11, pags. 804-
810}, que por su situacion puede considerarse el santuario central de todo el palacio)
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poseia un lugar de culto importante en la peninsula griega En Cnosos han
salido a la luz los fundamentos de su templo en el periodo griego®. Estos
demuestran la supervivencia de su personalidad divina entre los griegos.

La coincidencia entre la adoracién de esta diosa y el espiritu del arte
minoico proporciona verdadero sentido a la caracterizacién sefialada: un sen-
tido que el autor prefirié expresar con cierta discrecién. No queria afirmar
abiertamente —aunque, arrastrado por la visién general. a punto estuvo de
hacerlo- que el arte minoico demuestra la omnipotencia de una sola divinidad
en Creta, de una gran diosa que en los diversos monumentos aparece provista
ora de estos, ora de aquellos atributos. La innegable coincidencia no basta, de
hecho, para establecer una relacién exclusiva entre el espiritu caracterizado y
una religién madre: el culto de una diosa autdcrata. No podemos sacar de los
monumentos antiguos conclusiones que excluyan la existencia de cuanto no
esta representado en ellos. «La lucha a muerte, un tema familiar en las cultu-
ras prehistéricas, no se observa en este caso»: asi prosigue la caracterizaciéon®.

/La lucha a muerte sf encontré su expresién en los monumentos flinebres micé-
nicos, y puede ser mera casualidad que no se hayan hallado lapidas con repre-
sentaciones similares en el 4mbito més reducido de la cultura minoica. No
obstante, el arte antiguo no era ilimitado en la eleccién de sus temas. No se
puede trazar una linea divisoria entre el temor religioso y el gusto artistico en
estos casos: la ley de la seleccidn quizés estaba determinada por ambos ele-
mentos, pero lo mas probable es que sélo la religidon fuera determinante.

Si bien este arte no expresaba todo, todo en él era expresion: la expre-
sién de una relacién caracteristica con el mundo, que se manifestaba como
siempre idéntica a si misma, en el arte y en la religién, y no ora de este, ora
de aquel modo. Al artista minoico. el mundo se le presenta sobre todo en los
aspectos vegetales y animales: es decir. de forma muy diferente que al artista
cristiano o, desde la época del arte geométrico, al griego. La mirada de estos
se centra en las divinidades espirituales con forma humana. No debe extra-
fiarnos que otro tipo de divinidades se presentara ante la mirada cretense,
que se mostraran, por asf decirlo, los espiritus o el espiritu divino del mundo
vegetal y animal El mar circundante no adorna las maravillosas vasijas
minoicas con nereidas, sino con pélipos y nautilos, y las pinturas murales,
con delfines y peces voladores. Es posible que los minoicos consideraran a
unos pélipos gigantescos —un animal masculino y femenino- la forma natural
de los soberanos divinos que habitan las profundidades del mar y que vieran
en su unién a una precursora de la boda entre Poseidén y Anfitrite®. Las
ofrendas del santuario dedicado a una diosa en la actual localidad de Pisko-
kephalo en la zona oriental de Creta’ evidencian que el oryctes nasicornis. una
parusia divina, un insecto del atardecer parecido a un escarabajo. anunciaba

4 Diodoro V 66, 1; identificado por Evans PM I} |, 6 y s con los fundamentos de
un templo griego entre los propileos y el patio central del palacio de Cnosos

5. Platon: A Guide, pag 28

6. loseph Wiesner: Die Hochzeit des Polypus (La boda del Pélipo), |d! LXXIV (1959),
pags 35-51

7. Stylianos Alexiou: Guide to the Archaelogical Museum of Heraclion, Atenas, 1968,
pag. 80 (caso 123)
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y acompafaba all{ la presencia de cierta diosa. Los artistas minoicos nos
trasladan a un mundo de plantas y animales, de epifanias divinas que, proce-
dentes del cielo, se producen en las montanas, entre las flores ¢Qué era en
ellas el ser humano?

2. EL GESTO MINOICO

olvemos a citar a un observador actual que contempla las cosas con objeti-
V vidad, a una investigadora que ha estudiado con igual entrega los monu-
mentos artisticos de Creta y del Préximo.Oriente y que ha estado abierta a su
particular lerguaije, al lenguaje del arte’: «La cultura cretense es ahistérica, no
s6lo en el sentido de que el historiador moderno no puede escribir su historia
como una narracién transparente, como un relato en que los acontecimientos
y las personalidades tienen nombre y caracter, sino también porque carece de
la necesidad de fijarlos en monumentos, imagenes o lo que fuera. No halla-
mos ningln interés por el logro humano individual, ninguna obligacién de
resaltar algo con el fin de conservar su significado para el futuro...».

Y més importante todavia es la siguiente observacién?: <El arte cretense
no conocia esa terrible distancia entre el ser humano y lo trascendente que lo
tentara a buscar un refugio ante el espacio y el tiempo. Por otra parte, tampoco
conocia ni el esplendor ni la insignificancia de los actos humanos més senci-
llos, ligados todos al espacio y al tiempo. Los artistas de Creta no proporcio-
naron sustancialidad al mundo de los muertos mediante un espectro del
mundo de los vivos. ni inmortalizaron las proezas, ni reivindicaron humilde-
mente la atencién de los dioses en sus templos. All{ y sélo alli» —a diferencia
de lo ocurrido en Egipto y en el Cercano Oriente- «se desestimé la aspiracion
humana a |a atemporalidad, entregdndose a la gracia de la vida de la manera
méas completa que ha conocido el mundo. Porque la vida significa movimien-
to. y la belleza del movimiento se entrelazaba con ese complejo tejido de las
formas vivas que se llaman “escenas de la naturaleza”; se mostraba en los cuer-
pos humanos durante sus solemnes juegos, inspirados por una presencia tras-
cendental, durante los juegos practicados en libertad y en limitacidn, sin
intencién alguna, como el tiempo periddico que también carece de intencio-
nalidad»

Esta caracterizacién negativa expresa perfectamente el arte minoico. Es
negativa en lo que respecta al ser humano como centro, como portador de su
propio esplendor histérico y ahistérico, pero no en lo que respecta a la divini-
dad, cuya presencia, por asi decirlo, se exige. El ser humano se encuentra casi
siempre al margen e incluso frente a frente con la epifania en que se manifies-
ta el espiritu de este arte: el espfritu o los espiritus de la vida y de la naturale-
za En este cuadro general, la divinidad no sélo podia aparecer en una nube

1. H.A: Groenwegen-Frankfurt: Arrest and Movement. An Essay on Space and Time in the
Representational Art of the Ancient Near East (Detencidén y movimiento. Un ensayo sobre el
espacioy el tiempo en el arte representativo del antiguo Préximo Oriente), Londres.
1951, pag. 186.

2 Arrest and Movement, pag. 216

22



de insectos, en los pdjaros o en los animales marinos —intuida en ellos
o detras de ellos- sino determinando también con gesto humano al hombre y
su gesto

Porque aqui el ser humano nunca se presenta sin gesto. Del arte del
Antiguo Oriente y de Grecia conocemos las figuras que permanecen sentadas
o de pie sin gesto alguno. Y los gestos cultuales existen en todas partes. Otra
cosa es cuando el gesto aparece como un elemento esencial, como una carac-
téristica de la imagen general que transmite el arte. No estamos hablando de
gestos cultuales ni de otros gestos igualmente caracteristicos de la simple
existencia humana, sino del gesto concreto que representa una y otra vez, con
diferentes formas de movimiento, la misma situacién del ser humano: su
posicién no-central exige que haya algo «enfrente» y sélo se entiende como
«enfrente» de algo. El hecho de que el ser humano no ocupa el centro quedd
confirmado al descifrarse las escritura cretense, la cual ni siquiera a los micé-
nicos les servia para inmortalizarse. Hasta los constructores de obras arqui-
tecténicas monumentales rechazaban la escritura en los monumentos flne-
bres?. Si existia una poesia épica entre los minoicos, cosa muy probable en el
caso de los micénicos*, y si dicha poesia complementaba el mensaje de su
arte, seguia igualmente vivo el testimonio del gesto minoico. que siempre
muestra al ser humano en una situacién cultual: no como alguien que depen-
de de si mismo y asi se relaciona tinicamente con sus préjimos, sino como
alguien determinado desde fuera, por otra cosa. y cautivado por la atmésfera
festiva como por un mundo hechizado. El mas peligroso de los gestos minoi-
cos muestra el cuerpo en un movimiento libre y acrobético, representado
como figura plastica o en una pintura, jugando con el toro. El jugador coge los
cuernos, se deja levantar por el toro, da una o varias volteretas en el aire y cae
al suelo detras del animal, que se ha adelantado corriendo (ilustracién 2)°. El
gesto esta determinado por el juego, pero el juego y el cuerpo constituyen un
Gnico gesto indivisible, y puede afirmarse de él que, libre y al mismo tiempo
limitado, es un movimiento «inspirado por una presencia trascendental». El
juego del toro repetia la captura originaria del animal. previa a su domestica-
cidn (ilustracién 3, a, b)e. A partir de ahi se desarroll6 el arte acrobatico del
torero minoico. La repeticién y el arte exigian una presencia trascendental
que inspirara la fiesta. Los juegos taurinos minoicos eran claramente festivos.
¢Para celebrar a quién? ¢A la gran diosa de la naturaleza y de la vida? Nikolaos

3. Véase mi Die Mythologie der Griechen I1: Die Heroen-Geschichten (La mitologia de los
griegos Il Las historias de los héroes). Zirich, 1958. pag. 18y s.

4. Véase mi ensayo Im Nestor-Palais bei Pylos (En el palacio de Néstor en Pilos), en
Auf Spuren des Mythos (Siguiendo las huellas del mito}, Werke in Einzelausgaben 1, Miinich,
1967, pag. 265.

5 Tres momentos estdn representados mediante tres personas que juegan en un
fresco de un pequeno patio en el ala oriental del palacio de Cnosos: dos muchachas y
un muchacho que ejecutan el movimiento uno tras otro (ilustracién 2). Una figura de
marfil. Sp. Marinatos - M. Hirmer: Kreta und das mykenische Hellas (Creta y la Hélade micé-
nica). Munich, 1959, Tabla 97, nos muestra €] movimiento

6. En una caja de marfil, publicada por Stylianos Alexiou, 'Yotepoutvatxot tépor
Mpévog Kvdoov, Atenas, 1967, Tab. 30-33 (ilustracién 3 a, b).
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Platon llegé a esta conclusién en su interpretacién del arte minoico’. Seria
entonces la espectadora divina, aquello que esta «enfrente»; esto, sin embar-
go, no excluye la presencia divina dentro del propio juego. No la excluye,
sobre todo, en la figura del toro, una de las manifestaciones mas importantes
de la divinidad en la isla de Creta. No sélo los espectadores humanos, sino
hasta los propios toreros minoicos, que se jugaban la vida con un arte ni
siquiera superado por sus sucesores espafioles, aparecen como personajes
marginales en el drama que ponen en escena.

Algo diferente ocurre en la danza, el gesto mds universal, en el que el ser
humano es todo gesto. En una vasija minoica proveniente del palacio mds
antiguo de Festos. dos bailarinas danzan alrededor de una diosa; esta se
acerca a una flor que brota del suelo (ilustracién 4)®. En otra bailan tres
mujeres, de las cuales una, la central, es tal vez una diosa (ilustracién 5).
También se ven otras figuras ~todas mujeres—- en el borde y en el disco que
hace de base de la vasija. No son, desde luego, seres divinos. Sin embargo.
como las situadas en el borde hacen una profunda reverencia, no cabe la
menor duda de que este recipiente también servia para el culto: presupone
una «presencia trascendental» en la danza. El gesto inspirado eleva al hom-
bre y lo aproxima a la divinidad, y la danza consigue todavia mas: los dioses
pueden encarnarse en ella, la suprema divinidad puede ocupar el centro
entre las danzantes. Las dos bailarinas que, en la vasija mencionada en pri-
mer término, alzan una mano formando un arco a ambos lados de la diosa de
la serpiente y admiran la flor que brota, no son menos diosas que la que
ocupa la posicién central. La figura de la danza une a dioses y seres humanos
en la misma altura del ser

Esta danza suprime la distancia entre quienes estdn el uno «frente» al
otro. No obstante, esta distancia si existe en general: existe claramente en el
sello de Cnosos (ilustracién 1) que muestra a la gran diosa sobre una cumbre,
con el pecho descubierto, sujetando su baculo de pastor o escalador sobre las
cabezas de los leones que la flanquean. El hombre que, aparentemente des-
lumbrado. alza la mano a la frente y que, por su tamafio, es quizds un ser
sobrenatural, la mira-y la saluda. Aqui se ve la distancia: de un lado la epifania,
de otro, el que ve. La situacién es la de una visidn. Asi se producian segura-
mente las visiones en el mundo que rodea al arte minoico. Crean una dimen-
sién que va més alla de las dimensiones visibles de la naturaleza. El «gesto
minoico», elemento caracteristico de toda la cultura minoica (tanto como el
espiritu del arte minoico), remite a esa dimensién.

7. Sir Arthur Evans and the Creto-Mycaenean Bullfights (Sir Arthur Evans y las corridas
de toros cretenses), en Greek Heritage }, N° 4 (1965), pag 93.

8. Explicacién en mi Eleusis Archetypal Image of Mother and Daughter (Imagen arque-
tipica de madre e hija), Nueva Yorky Londres, 1967, pdg. XIXy s. y Die Blume der Persepho-
ne (La flor de Perséfone). en: Der weisse Turm |, X (1967), pag. 29y s
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3. LA CRETA VISIONARIA

a posibilidad humana de ver visiones no queda suficientemente reflejada
L en las descripciones de las religiones de la antigiiedad'. La capacidad
visionaria nunca parece haber estado distribuida de manera uniforme entre
los seres humanos: era rica en los tiempos antiguos o en determinados perio-
dos y después se ha vuelto cada vez més escasa. Los historiadores de la reli-
gién podrian haberla olvidado del todo. de no ser por algunos testimonios
muy explicitos que llaman la atencién sobre ella. Ahora bien, como los misti-
cos han sido casos excepcionales en todas las religiones y los historiadores de
la religion no se caracterizan precisamente por tener visiones, el fenédmeno se

__suele pensar desde los dos casos extremos: desde la experiencia de los misti-
cos o desde la experiencia negativa de los historiadores y de los no-misticos
de la actualidad. Pocos testimonios explicitos existen de cuanto se mueve
entre estos dos casos extremos en la historia de las religiones, si bien una reli-
gién poseedora de una mitologfa viva resulta inconcebible sin la concurrencia
de los casos intermedios de las visiones ligeras y flotantes de personas con
mas o menos capacidad visionaria.

Un ejemplo de la posibilidad general de estas visiones es la exigencia
puesta a todos los muchachos indios en el rito de iniciacién de la adolescen-
cia: que ayunaran y permanecieran en el bosque hasta tener visiones. El ejem-
plo parece traido por los pelos. No obstante, estamos hablando de la naturale-
za humana que da pie a todas las culturas, aunque no todas las culturas
reaccionen de igual manera a la capacidad visionaria. En las decripciones de
las religiones indigenas de las zonas boscosas de Norteamérica encontramos
datos més precisos respecto al tipo de visiones esperadas: eran suenos en
estado de vigilia y poseian por tanto un caricter mas marcado y més facil de
retener que los suefios propios del dormir. Comparados con estos, aquellos
serfan algo asi como una intensificacién. Un indianélogo escribe sobre ellos:
«Las visiones se consideran "reales” y representan el verdadero contacto con
lo suprahumano, cosa que los suefios, en cambio, no hacen necesariamente».
Y cita una frase de un indigena: <En las visiones hay algo sagrado; en los sue-
fios, no tanto»?.

1. Friedrich Matz: Gittererscheinungen und Kultbild im minoischen Kreta (Apariciones de
dioses e imagen de culto en la Creta minoica), Akademie der Wissenschaften und Literatur,
Abhandlungen der Geistes- und Sozialwissenschaftlichen Klasse, Maguncia, 1958, N° 7, dedicé un
concienzudo andlisis arqueoldgico a este fendmeno de la religion minoica. Su conclu-
sién, del todo positiva, queda poco clara por la desafortunada férmulade la «fe en la epi-
fanfa». La capacidad visionaria no genera «fe en la epifanfa», sino visiones primarias.
Tampoco exige el éxtasis. Matz exagera la importancia del éxtasis en lareligiéon minoica,
sin tener motivos suficientes por lo que dan a entender los monumentos. Segun él, los
«elementos esenciales de la religién dionisiaca se encuentran en la Creta prehistorica»;
sin embargo, del nombre de Dionisios sélo quiere sacar consecuencias para los griegos
micénicos, y no para la cultura minoica. No consiguid aclarar las circunstancias. Nuestra
amplia coincidencia se ha producido independientemente el uno del otro

2. Werner Miiller: Die Religionen der Waldlandindianer Nordamerikas, Berlin, 1956, pag.
57, basdndose en William Whitman, The Oto, Nueva York, 1937, pag. 85.
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Homero se referfa con toda probabilidad a este tipo de visiones cuando.
en la Odisea, describe las epifanias de Artemisa en las altas montarias (6, 102):

Cual Artemis, que se complace en tirar flechas

por el altisimo monte Taigeto o por el Erimanto,
persiguiendo con deleite a jabalies o a veloces ciervos,
y en sus juegos tienen parte las ninfas agrestes,

hijas de Zeus, mientras Leto se huelga de contemplarlo;
y ella levanta la cabeza vy la frente por encima de todas

y es facil distinguirla en el hermoso séquito ..

El mito de los dioses es la epifania de los dioses en la lengua. No est4
ligado a un lugar como las visiones. Puede adquirir forma sonora all4 donde se
habla la misma lengua. La visién, en cambio. siempre cuenta con un lugar con-
creto como marco, el lugar donde se produjo Un vinculo particularmente
manifiesto con un lugar demuestra el caracter visionario de un determinado
mito. Dicho vinculo es una herencia de la vision en el mito y en todos los rela-
tos que lo narran, es decir, en la mitologia

Visién y mito, epifania y mitologfa actuaban el uno sobre el otro, se gene-
raban mutuamente y desembocaban en la ereccién de imagenes de culto. Sin
embargo, la aparicién posee una prioridad en la relacién entre el ser humanoy
dios, por lo inmediato de toda verdadera visién. El «ver visiones» y la lengua
son, como quien dice, originarios; son el requisito previo del relato mitolégi-
co: en Creta, lo primero tiene una particular importancia. La mitologia creten-
se no nos ha sido transmitida en su propia lengua. Lo que nos ha llegado a tra-
vés de los griegos es particularmente escaso, a pesar de una Creta minoica
densamente poblada de pequefios santuarios. S6lo ahora tomamos concien-
cia de esta densidad. AGn no hemos llegado a distribuir con certeza entre las
figuras que nos ha conservado el arte los pocos nombres que la mitologia grie-
ga nos ha guardado de la antigua Creta. La diosa de la serpiente y las dos bai-
larinas en torno a la flor que brota en la vasija de Festos sélo pueden ser, segiin
el mito griego, Perséfone y dos compaiieras (ilustracién 4)* La identidad exac-
ta, sin embargo, constituye una novedad sorprendente que quizds por eso
mismo no se percibié de entrada. Pero ¢por quién debemos tomar al hombre
que en la joya de Cnosos alza la vista hacia la diosa de la cumbre? Este hombre
vive una epifanfia.

No se trata sélo de esta representacién. El «gesto minoico» nos remitio a
las visiones y tenemos la impresién de que la gran isla era especialmente pro-
picia a ellas. Las cimas y crestas de las elevadas montafias cretenses, refleja-
das en dos mares meridionales, el Egeo y el Libio, parecen creadas para las
epifanias: un mundo de la luz y un mundo del culto minoico. Habia también
otro mundo subterrdneo, el de las cuevas, también lugar de culto de los minoi-
cos, y ambos sitios lo eran desde luego méas que los grandes palacios. En cier-
ta medida, estos parecen ser precursores de los templos griegos, sobre todo
de aquellos que superan la modestia de los pequefios santuarios. Eran desde
luego caracterfsticos del estilo minoico y con toda probabilidad todos sagra-

3. Véase mdsarriba |, 2, nota 8, pag 24
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dos, pero sélo algunos de sus espacios se utilizaban para el culto y no siempre
ocupaban, de hecho, una posicién central o destacada. La complejidad arqui-
tecténica y los diversos estratos de los palacios (cosa manifiesta al menos en
Cnosos) parecian imitar mas bien el cosmos cretense. el auténtico lugar del
culto minoico. En las plantas superiores se encuentran espacios con una unica
columna redonda en el centro que se ensancha a medida que sube, como ocu-
rre —para citar un ejemplo sencillo- en la llamada «tumba del templo» en las
proximidades del palacio de Cnosos, donde no cabe dudar de la funcién cul-
tual y donde incluso se impone la analogia con una constelacién celeste de
caracter mitico®. A estos espacios de culto les corresponden, tanto en el pala-
¢io como en la tumba, otros espacios de culto con pilares en el centro. La
columna de arriba constituye, por asf decirlo, la continuacién del pilar. Se
puede establecer una linea divisoria entre los espacios de arriba y de abajo,
entre columnas y pilares, de acuerdo con la linea imaginaria que divide el cos-
mos cretense en un mundo superior y un mundo inferior del culto.

La mirada debe penetrar también en el interior de la naturaleza de Creta,
en las grutas de esa isla tan rica en cuevas de estalactitas, que constituyen un
mundo més profundo. Su nimero no ha sido determinado todavia. Més de
trescientas se han explorado hasta ahora®, ademaés de las grutas de culto va
conocidas y famosas. La casual semejanza con seres humanos de sus estalac-
titas y estalagmitas no sélo estimulé la fantasia tal como puede comprobar el
investigador actual, sino que provocé visiones, y estas convirtieron las formas
de las estalactitas en figuras divinas. No podemos decir con total certeza lo
que crefan ver quienes visitaban a Ilitia en su cueva cerca de Amnisos, el puer-
to de Cnosos: no obstante, viendo lo que veian, repetian la visién que en su dfa
convirtiera las estalagmitas en objetos del culto a esa diosa.

Los griegos daban el nombre de llitia, que la Qdisea menciona en referen-
cia a dicha gruta, a una diosa que presidia los partos y que en tiempos minoi-
cos seguramente dominaba todo lo relacionado con la vida femenina, mucho
mas que luego entre los griegos. Del nombre de la diosa se deduce también
que su lugar de culto estaba consagrado al origen de la vida. Dos cercados
circulares se construyeron en el interior de la cueva. Una estalagmita muy
baja que hay delante de ellos y que presenta la forma de un ombligo podria
considerarse una especie de altar. Dentro del primer cercado hay una estalag-
mita que tiene la forma de dos diosas sentadas en un trono; tienen las espal-
das adheridas la una a la otra y representan por tanto una doble diosa (ilus-
tracién 6)°. Esta dualidad de Ilitias también se manifiesta en el arte arcaico

4. Véase Kerényi-Sichtermann: Zeitlose Schieferbauten der insel Andros (Construccio-
nes de pizarra atemporales de la isla de Andros), en: Paideuma V1II {1962), pdg. 33 i s.
Kerényi: Die andriotische Siiule (La columna andriética) en: Tage- und Wanderbiicher 1953-
1960, Werke in Einszelausgaben |11, pag. 412 y s. El mismo tipo tenia, seglin Evans (véase
arriba I/1, nota 2, pag. 20, el pequefio santuario central del palacio de Cnosos.

5 Véase Pau! Faure: Fonctions des cavernes Crétoises, Paris, 1964

6 (llustracién 6) seguin Faure, tabla VII 5 Habla conforme a una concepcién
propia, apoyada por el informe de excavacién de Spyridon Marinatos, «Td anéog Ti¢g
EiAe10uiog», Mpoknikéd mg 'Apyotoronkiic 'Etauplag 1929 (1931), pag 100y s. Otras
«interpretaciones» son las de Nikolaos Platon, «Iepl tfi¢ év Kphan Aatpelog tdv
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cretense’. Dentro del segundo cercado, el interior y mas importante, se alza
una estalagmita solitaria. Los falos no suelen estar presentes en las represen-
taciones minoicas de gran valor artistico. Aqui tenemos uno surgido de la pro-
pia naturaleza. Un objeto de culto masculino se aiza de manera ostensible en
medio del santuario femenino. La naturaleza asi resaltada demuestra las
facultades intuitivas de los visitantes. La capacidad visionaria sin duda contri-
buyé a hacer de la cueva un Jugar de culto. Las estatuillas que muestran a
parejas en el momento de la procreacion, provenientes de la cueva de inatos
dedicada al culto en la costa sur de Creta (actualmente en el Museo Arqueolé-
gico de Iraklion), permiten ver con absoluta claridad hasta qué punto era con-
creta la concepcién del origen de la vida.

Las alturas, capaces de estimular aiin mas y de otra manera esa facultad
visionaria, también posefan sus santuarios, que hay que incluir en gran niime-
ro en la imagen de la naturaleza cretense para tener una idea de cémo era la
isla en tiempos minoicos. A los edificios les precedieron a buen seguro lugares
de visién o de adoracidn en las cumbres, marcagos por meras piedras o inclu-
so carentes de identificacidn alguna. La lista de los puntos elevados en que se
han encontrado huellas pétreas ha crecido sobremanera altimamente®. Y
seguira creciendo cuando se hayan explorado los parajes montafiosos de la
Creta occidental, inmensos y dificilmente accesibles. Los santuarios construi-
dos en estos sitios se observan en las representaciones. El sello de Cnosos con
la epifania de la Gran Diosa en la cima de la montafia muestra la imagen sim-
plificada de un templo que se halla en el mismo plano que la figura humana
que alza la vista (ilustracién 7)°. A los restos de santuarios elevados encontra-
dos en la naturaleza se suma la representacion naturalista que adorna una
vasija minoica (ilustracién 8)'%. En ella se ve un cesto lleno de ofrendas que un
hombre coloca sobre una roca redonda delante del santuario: el cesto en cues-
tién tuvo que ser llevado a una altura inverosimil. Los bosques se hallan mas
abajo en las laderas:; el lugar sagrado flota por encima de todas las cimas en
una zona carentes de arboles.

otahaKktiteov, Ephemeris Archailogike (1930), pdg. 164y ss.y de Faure pag. 84. Son totalmen-
te libres, como si no hubiera habido un mito que guiara y determinara la imaginacién.

7. Relieve de marfil de estilo cretense del siglo vt en Nueva York, publicado por
Gisela Richter: An lvory Relief in the Metropolitan Museum of Art, AJA XLIX (1945), pag. 261 ys.
Quien mds se acerco a la interpretacién correcta fue Friedrich Matz: Arge und Opis, en:
Marburger Winkelmann Programm, 1948, pag. | y ss. Una de las dos mujeres es la esuelta»
y por tanto la asoltante» y la otra est4 representada como la catada» y por tanto la
catante». Estos son los dos aspectos de la diosa del parto. Por eso las dos figuras se
reconocen como llitias. Matz y otros les dieron nombres equivocados.

8. Segun el informe sumario de Paul Faure: Cavernes et sites aux deux extremités de la
Crete, en: Bulletin de Correspondance Hellénique LXXXVI] (1963), pag. 493 y ss. N. Platon: T6 *
"lepdv Mala xarl wx vkt Iepe Kopugiig en: Kretika Chronika V (1959), pag. 346 y ss
(ilustracidn 7).

9. Publicado por S. Alexiou: Néa Maphotaotg Aotpelag énl piveikod vayriyou
&yyelov, en: Kretika Chronika X1 (1959), pag. 346 y ss. (ilustracién 7).

10. De Zato Kakro, publicado por N. Platon: Té épyov tfig 'Apyonoroyixiig
‘Erouplog, 1963 (1964), pag. 174, ilustracidon 187 (ilustracidn 8).
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4. LA TRASCENDENCIA EN LA NATURALEZA

| gesto minoico presupone la posible existencia de epifanfas generadas -y
hechas creibles- por una capacidad visionaria e introduce por tanto tras-
cendencia en la naturaleza. La propia naturaleza cretense estimulaba esta
capacidad, no sélo en las alturas y las profundidades. Seria erréneo suponer
que los santuarios rurales se encontraban sélo en las cumbres. La capacidad
era también fomentada y satisfecha por el arte minoico. A esto se aiadiria otro
hecho: la trascendencia era provocada a través de medios mas potentes.

El dibujo de una pequefa anfora del palacio mds antiguo de Festos
muestra cdmo un gesto puede abrir las puertas a la dimensién visionaria como
dimensién adicional de la naturaleza'. Dos figuras con las manos levantadas
aparecen entre unas flores de croco (ilustracién 9). Sélo se caracterizan por
este gesto. Podriamos llamarlas figuras masculinas del gesto: no son para
nosotros otra cosa. El gesto es bien conocido por el antiguo arte oriental como
gesto de la adoracién?. ¢A quién adora? ¢ Qué divinidad se manifiesta? ¢O son
las propias figuras del gesto los seres divinos que se manifiestan? En el campo
sembrado de crocos se produce una epifania que no sabemos asociar a ningtin
nombre. Los minoicos, conocedores de esa manifestacidn, si eran capaces de
hacerlo. La reconocian, sea en las {iguras del gesto. sea en algo mas grande
cuyos adoradores 0 acompafiantes eran esos pequeiios seres masculinos.

El verdadero gesto es siempre un detalle; su representacién, la toma
momentanea de un movimiento. El arte minoico habia conseguido combinar
la maxima naturalidad de ciertas escenas inequivocas con una referencia a la
trascedencia. La placa de un sello en un anillo dorado de Isopata, lugar préxi-
mo a Cnosos, muestra una escena cuyo movimiento esta lleno de musicalidad
{ilustracién 10). El movimiento parte de arriba, de la dimensién de las mani-
festaciones divinas. La epifania se produce entre flores. Dos serpientes ani-
man de forma extrana el fondo: aparecen tan arriba que bien podrian pertene-
cer al mundo de los dioses. Un solo gran ojo. en una posicién un tanto mds
baja que las serpientes, el ojo de un observador del otro lado que mira més de
abajo que de arriba, proporciona una particular profundidad a la imagen.
Alguien observa. Dos de las cuatro figuras femeninas son diosas que se mani-
fiestan. El hecho de que provengan de un dmbito superior queda indicado por
una quinta figura femenina, que es pequefia y flota en el aire detras de la que
es mas alta y superior en rango. Esta sélo alza una mano; la que camina delan-
te, que baja, por asi decirlo, en una espiral, levanta las dos. Es el gesto de la
epifania. A ella responden las manos alzadas de las otras dos grandes figuras
femeninas. Seria demasiado poco decir: con el gesto de la adoracién. Su gesto
es respuesta, no sélo a la epifania, sino también al gesto de la epifania.

Los gestos de la experiencia visionaria de una epifania son gestos autén-
ticos y no repetidos, contrariamente a los del culto, que carecen de la esponta-
neidad propia de la visién. No son siempre exactamente iguales ni aparecen

1. Publicado por Doro Levi: Attivita della Scuola Archeologica Italiana di Atene nell'anno
1955, en: Bolletino d'Arte XLI (1956), pag. 254, ilustracidn 33.

2. S. Alexiou: «‘H pivankm 8ed ped’ bLywpévov xelp@v, en: Kretika Chronika XI1
(1958), pag. 250 y ss.
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del todo definidas en las representaciones. En un anillo de oro proveniente de
Cnosos, una mujer saluda a una pequena apariciéon masculina (que desciende
ante un santuario rural) levantando la mano sdlo a medias (ilustracion 11)3. En
un tercer anillo, dos figuras femeninas se saludan alzando las manos: una,
desnuda, dobla la rodilla ante una columna que sugiere el santuario; la otra,
vestida, llega y es quiza la que, con su perro o simio-perro, se aparece a la pri-
mera (ilustracidon 12). Suponiendo que las dos mujeres eran diosas, el gesto de
epifania de unay la respuesta de la otra significaban un gesto de saludo reci-
proco, y la mitologia cretense registraba dichos gestos en este sentido: para
nosotros se trata de una mitologia en imagenes que hablan por si solas. Por
eso no ofrecen lugar a dudas las estatuillas de cerdmica del palacio de Cnosos,
figuras femeninas con los pechos descubiertos. con las manos estiradas o lige-
ramente alzadas. que llevan serpientes alrededor del brazo o en las manos
(ilustraciones 13, 14)*. Queda por ver si se pretendia representar a una sacer-
dotisa o a una diosa: sea como fuere, por el gesto no se reconoce a la vicaria,
sino a la divinidad. <cAsi me manifiesto», dice el gesto.

5. LA TRASCENDENCIA CONSEGUIDA POR MEDIOS ARTIFICIALES

os idolos femeninos de las postrimerias de la época minoica tardia son
L rigidos. Las manos alzadas. sin embargo. vienen a decir lo mismo que las
estatuillas de Cnosos: demuestran que la visidn y la epifania, que el hecho de
sumar otra dimensién al mundo de la naturaleza. seguia siendo una necesidad
para los cretenses cuando la capacidad visionaria quiza ya habia decaido, al
igual que la artistica: sus raices no pueden ser muy diferentes en la naturaleza
humana. La decadencia del arte es evidente en las estatuas de arcilla de este
tipo. Son bustos elaborados de manera sumamente primitiva que se levantan
sobre una base con forma de campana. Cinco de eilos se encontraron en un
santuario rural cercano a la localidad de Gazi, al oeste de Iraklion'. Llevaban
diversos atributos sobre la cabeza. Asf se reconocia a qué diosa se referia el
{dolo.

El més grande de estos {dolos femeninos con gesto de epifania lleva tres
cabezas de adormidera como tocado y atributo. Los tallos estdn encajados
detras de la diadema?. Las tablas de arcilla descifradas demuestran la existen-
cia de una importante cultura de la adormidera en el periodo minoico tardio,
tanto en Creta como en Pilos. La cabeza de adormidera como ideograma resul-
ta muy expresivo en la inscripciones. No se las queria creer, tan grandes eran
las cosechas de las que se daba cuenta®. Hay que tomar nota de este rasgo
desconocido en la imagen general de la cultura cretense, al menos en su pe-
riodo tardio.

3. Véase V. E. G. Kenna: The Cretan Seals, Oxford, 1960, Tabla X 250.

4. De los tesoros subterrdneos que tal vez guardaban los objetos de la capilla
principal del palacio de Cnosos.

). S Alexiou: Kretika Chronika X1 (1958), pag. 188y ss

2. Altura de la estatuilla 77,5 cm

3. M. Ventris el Chadwick: Documents in Mycenaean Greek, Cambridge, 1956, pdg. 35
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Démeter siguid siendo una diosa de la adormidera para los griegos.

«Llevaba gavillas y adormideras en ambas manos.»*

Como en la segunda escritura lineal su nombre parece significar «campos
de adormideras», habrd que sacar las consecuencias correspondientes en
cuanto a la alimentacidn de los cretenses. La adormidera con miel es suma-
mente nutritiva y no narcotizante. Las pastas con adormidera se preparan para
ocasiones festivas tanto en la antigua como en la moderna Grecia®. Las cabezas
de adormidera aparecen entre los simbolos que remiten a los misterios de
Eleusis® o al menos a sus preparativos Con igual frecuencia aparecen también
las espigas de trigo que expresan de forma abreviada el objetivo conseguido de
los misterios. La tradicidn no indica que la adormidera tuviera un significado
tan profundo en Eleusis. Otro significado parecido —por ejemplo, la evocacion
de lareina de los infiernos— tampoco esté excluido en el caso de la adormidera.
Tampoco lo estd, por otra parte, su utilizacién en las pastas de Eleusis o incluso
en la bebida de Eleusis, el kykeon. Todo esto no es seguro. Lo probable es que la
gran diosa madre, que llevaba el nombre de Rea y Deméter, trajera la adormide-
ra desde el culto cretense y lo introdujera en Eleusis: y lo que es seguro es que
la adormidera se usaba para hacer opio en el &mbito del culto cretense.

El opio se obtiene a partir de la adormidera mediante un proceso espe-
cial. Un farmacélogo y botanico descubrié” que las cabezas de adormidera que
llevaba la diosa de Gazi (ilustracién 15) presentan cortes no organicos. entalla-
duras de un color mas oscuro para que puedan verse con nitidez Mediante
dichas entalladuras se obtiene el opio. En ello consiste la extraordinaria
importancia del descubrimiento. Este era el regalo de la diosa a sus adorado-
res. Estos recordaban las experiencias que debian a ella. No debemos confun-
dir lo concreto que se palpa aqui ni hablar sélo de «remedios» (pharmaka) o de
éxtasis en general cuando nos referimos a los dones de la diosa. Aquello que
regalaba mediante el opio no podia ser esencialmente diferente en la época
minoica tardia que en la actual. (Qué era?

Nos encontramos en el terreno de la experiencia farmacolégica y pode-
mos consultar una extensa bibliografia que la época moderna ha elaborado a
raiz de esta experiencia concreta. No es, desde luego, un tema claro La dosifi-
cacién, la mezcla y la forma en que se toma el opio pueden ser muy diferentes,
como diferentes son los presupuestos espirituales de quienes lo consumen, la
fiabilidad de sus testimonios y, por tiltimo, el valor de las informaciones reali-
zadas por personas que se limitan a observar desde fuera. Ello no obstante,
existen testimonios que debemos tomar en serio segtin las observaciones
arqueoldgicas que nos han dado a conocer un rasgo visionario presente en los

4 Tedcrito Bucolica VI 157,

5. Ateneo: Dipnosophistae XIV, 648 a: Katerina |. Kakouri Death and Resurrection: concern-
ing dramatising ceremonies of the Greek popular worship (Muerte y Resurreccién: en relacion con
las ceremonias dramatizadas de la veneracién popular griega). Atenas, 1965, pag. 31.

6. Respecto a lo siguiente, véase mi libro Eleusis, pdg. 55, 74 ys., 142 ys., 184,

7. P.G. Kritikos, véase su libro con S. N. Papadaki: Mfixavog xad ondov lotopia,
Atenas, 1965. The history of the poppy and of opium and their expansion in antiquity (La historia
de la adormidera y del opio y de su expansién en la antigiiedad). en: Bulletin on Narcotics
XIX (1967), pag. 23
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monumentos de la religién minoica. El opio no sélo provoca suefio y suefios.
Los griegos decfan del cretense Epiménides que permanecié cincuenta y siete
afios en una cueva y llegé a ser, por tanto, un sabio. Lo consideraban un mila-
gro, y no un estado provocado de forma artificial®. Si bien esta leyenda conser-
va el recuerdo del consumo de opio en el periodo minoico tardio, también
demuestra que los conocimientos en torno a los verdaderos efectos del phar-
makon se perdieron al mismo tiempo que desaparecia la cultura minoica. La
Odisea conoce un pharmakon egipcio contra el sufrimientoy la célera (IV 220). Su
efecto podria ser idéntico al efecto inicial del opio —un estado de enorme eufo-
ria—, pero en ninglin momento se menciona el suefio.

Asf pues, s6lo nos quedan los cldsicos modernos del opio, de los cuales
citaré las manifestaciones menos condicionadas por nuestra cultura y més
coincidentes con la atmdsfera del arte minoico: «El océano con su eterna res-
piracién, sumido sin embargo en un amplio silencio, simbolizaba mi espirituy
el estado de dnimo que lo dominaba en aquellos momentos». ... «Calma festi-
va»... «Toda inquietud acaba resuelta por un serenidad halciénica...» Baudelai-
re adopt 6 estas férmulas de De Quincey?. El testimonio de la capacidad de
vivir la naturaleza de una manera mas intensa bajo los efectos del opio segura-
mente no es baladi: la posibilidad de «oir los pasos de los insectos en el suelo
y el crujir de una flor» formaba parte de sus dones'®. El opio es, en opinién de
Cocteau, «la tinica sustancia vegetal que nos transmite el estado vegetal»''. La
ampliacién de los limites de la naturaleza —que no su ruptura~es lo que expre-
sa el poema de Baudelaire El veneno de Las flores del mal:

L'opium agrandit ce qui n’'a pas de bornes,

Allonge lillimité,

Approfondit le temps. ..

(El opio agranda cuanto no tiene fronteras,
alarga lo ilimitado,

profundiza el tiempo...)

Es de suponer que el opio avivé la capacidad visionaria hacia finales del
periodo minoico tardfo y provocé visiones que antes se producian sin necesi-
dad de recurrir a dicha sustancia: una experiencia de la trascendencia en la
naturaleza, generada de forma artificial, logré reproducir durante un tiempo
la experiencia originaria. Los per{odos caracterizados por el uso de sustancias
fuertes suelen aparecer en la historia de las religiones cuando los medios mas
simples ya no bastan'?. Entre los indios norteamericanos, los cuales nos per-

8. Didgenes Laercio: De vitis clarorum philosophorum 1 109

9. Les paradis artificiels.

10. Elisabeth Schneider: Coleridge, Opium and Kubla Khan, Chicago, 1953, pag. 41,
después de Meyer H. Abrams: The Milk of Paradise, Cambridge, Mass., 1934

11. lean Cocteau: L'opium, en: Qeuvres complétes X, pdg 113: Lopium est la seule subs-
tance végétale qui nous communique !'etat végétal o al menos lo que el poeta francés concibe
como tal estado.

12. Kerényi: Mescalin-Perioden der Religionsgeschichte (Periodos de mescalina en la
historia de la religion), en: Wege zum Menschen XVII, 1965, pags. 201-203
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miten observar este proceso, el mero ayuno era en un principio suficiente para
tener visiones. S6lo en la época de la decadencia de la cultura indigena se
recurrié al peyote, a la mescalina. Antes no era necesario'®. El medio fuerte no
pertenecia de entrada al estilo de vida indigena, pero ayudé a mantenerlo vivo.
Esto mismo ocurrié con el opio y la vida en el periodo minoico tardio. Respon-
dfa al estilo de la cultura minoica y contribuyé a mantenerlo vivo, si bien en un
principio no era necesario en Creta para provocar visiones. Con la desapari-
cién de la cultura minoica desaparecié también su consumo Esta cultura
tenia una atmésfera que al final exigié el uso de este «medio fuerte». El estilo
del bios minoico ya se palpaba en lo que he denominado el «espiritu» del arte
minoico. El efecto de este espiritu puede imaginarse perfectamente sin el
opio. La siguiente descripcion, que he sacado de un viejo Manual de la arqueolo-
gia del arte. es la que mejor lo expresa, sin entrar en ese sintoma de decadencia
del periodo més tardio que es el consumo de opio'¢. Karl Otfried Miiller, filélo-
go clasico y mitélogo cuyo trabajo metodoldgico influyé también en la arqueo-
logia en la primera mitad del siglo xix, reprodujo el ambiente de las represen-
taciones dionisiacas del arte griego como si describiera el efecto de las
pinturas murales de los palacios cretenses, que él ni siquiera podia imaginar:
«La naturaleza que avasalla el dnimo humano, lo arranca de la calma de una
conciencia nitida de si mismo y cuyo simbolo mas perfecto es el vino, consti-
tuye la base de todas las creaciones dionisfacas. El circulo de los personajes
dionisfacos, que integran, por asi decir, un Olimpo propio y separado, repre-
senta esta vida natural, con sus efectos sobre el espiritu humano, plasmando-
la en diversos grados y en formas ora méas, ora menos nobles; en el propio Dio-
nisios se despliega la flor mas pura, combinada con un afflatus que embriaga el
alma sin por eso destruir el flujo tranquilo de los sentimientos».

Ante el fendmeno dionisiaco hay que adoptar de entrada una posicién
que permita una mirada verdaderamente amplia. De lo contrario nos queda-
mos fijados facilmente —como ha ocurrido hasta ahora— en algunas manifesta-
ciones del éxtasis dionisiaco a las que el arte griego dio preferencia a partir de
la segunda mitad del siglo vi*>. El arte minoico en su totalidad motivé la des-
cripcién que de ella hizo Bernhard Schweizer en 1926: «Es una forma de expe-
riencia del mundo, una de las grandes formas basicas de relacionarnos con las
cosas que llamamos "mistica” y que por su contenido especial slo podemos
definir mediante la etiqueta de “dionisiaco”».

13. Véase Chase Mellen LI Reflections of a Peyote Fater (Reflexiones de un comedor
de peyotl). en The Harvard Review, verano 1963 1 N° 4, pag. 65: Al the very moment when the
entire traditional fabric of the tribe was rendered useless (after the defeat by the United States in the
indian Wars of the 1870's) peyote was first used (En el momento mismo en que todo el tejido
tradicional de la tribu quedé inutilizado |tras la derrota infligida por los Estados Uni-
dos en las guerras contra los indios en los afos setenta del siglo xix| el peyotl empezé
a usarse)

14. K. O. Miiller: Handbuch der Archiielogie und Kunst 3 (Manual de arqueologia y
arte), 3° edicidn. Breslau, pag. 594.

15 Véase M. W Edwards: Representation of Maenads on Archaic Red-Figure Vases
(Representacion de ménades en vasos arcaicos de figuras rojas), JHS LXXX (1960). pag.
78 y ss.
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Este perspicaz arquedlogo ya planteé la pregunta en aquel momento:
«¢No estardn en el suelo de la antigua Creta las raices de aquel elemento del
temperamento griego que se ha llamado dionisiaco?».'® La coincidencia de la
atmdsfera que transmite el cuadro general pintado por Karl Otfried Miiller con
el arte minoico tal como lo describié Bernhard Schweitzer salta desde luego a
la vista. Se abre una perspectiva cuyas lineas mas evidentes seria interesante
seguir incluso si el nombre del dios no hubiera aparecido en Pilos a finales del
segundo milenio, dentro de ese mismo dmbito cultural, y si sélo hubiéramos
percibido la atmdsfera de lo dionisiaco en el arte de la Creta minoica.

16. Bernhard Schweitzer: Altkretische Kunst, en: Die Antike 11, 1926, pag. 3t1ys
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Il. LUZ Y MIEL

1. UN PRINCIPIO DE ANO LLAMEANTE

n analisis de la atmdsfera dionisiaca captaria mejor su objeto si consiguie-
U ra condensarla en un estudio centrado en el calendario. Las fiestas po-
seen, y han posefdo siempre, su propio ambiente. Lo tenian antes de que el
arte adoptara este elemento tan dificil de captar con palabras, se apropiara de
él, por asi decirlo, y lo retuviera a su modo més sublime. Es lo que hicieron las
representaciones dionisfacas con la atmdsfera dionisiaca. ¢ Qué ha permaneci-
do, empero, del calendario de fiestas minoico? No nos queda otro remedio
que concentrarnos en lo poco que nos ha sido legado por la tradicién griega
iExtrafio nos resulta que de los cuatro puntos cardinales del afio solar
—los dos solsticios y los dos equinoccios— el solsticio de verano fuera el elegi-
do para inaugurar el afio! Constituye el principio de la época mas calurosa
Los dias empiezan a ser mas cortos y las noches, mas largas. Se anhela la
noche Un comicnzo de afno por estas fechas sélo se comprende en Egipto!.
Después de alcanzar el nivel més bajo en el mes de mayo, el Nilo empieza a
crecer de manera visible en junio. Seria un nuevo comienzo en la tierra, aun-
que el cielo nada nuevo dijera. La primera crecida del Nilo coincidié durante
nueve siglos con la salida de la estrella Sirio al amanecer. El dia sefialado era,
hasta muy entrado el primer milenio antes de Cristo, el 19 de julio del calen-
dario juliano. Segun observacién de un astrénomo griego del siglo i antes de
Cristo? aparecia, a la altura de Rodas, unos treinta dfas después del solsticio
de verano.

Algunos lugares sagrados y de primer orden en Grecia, tales como Olim-
pia’, Delfos, Atenas y Epidauro? eligieron el mes de la salida temprana de Sirio
como primer mes del afio. Serfa la méas extrafia de las curiosidades, de no ser
porque los griegos la heredaron de una cultura anterior cuya relacién con
Egipto era mas estrecha que la de la Grecia histérica. La cultura mediadora
s6lo puede haber sido en este caso la minoica. La arquitectura palaciega se
orientaba por Sirio, tal como han establecido precisos célculos®. La estrella
determinaba también un acontecimiento del que se habla en el periodo grie-
go de la isla. Este hecho se repetia anualmente. La interpretacién mitoldgica.

I. Eduard Meyer: Geschichte des Altertums (Historia de la antigiiedad). 5* edicién, 1,
2, Stuttgart-Berlin, 1926, pag. 107

2. Hipparchi in Arati et Eudoxi Phaenomena commentarii (ed. Carolus Manitius, Lipsiae,
1894}, 11, 1, 18.

3. Ludwig Wegener: Das Hochfest des Zeus in Olympia (La gran celebracion de Zeus
en Olimpia), en: Klio V (1905), pag l4ys

4 E. Bischof Kalender. RE X, pag. 1569

5 S. Marinatos: Zur Orientierung der minoischen Architektur (Sobre la orientacién de
la arquitectura minoica), en: Proceedings of the | International Congress of Prehistoric and Pro-
tostoric Sciences, Oxford, 1934, pdg. 197y ss
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posterior al acontecimiento, es un ejemplo evidente de una antigua tradicién
cretense®.

La referencia proviene de la época imperial romana. Se encuentra en una
coleccién de historias maravillosas’ basada en una obra anterior, no demasia-
do antigua, sobre El origen de las aves. No obstante, es posible remontar el
ntcleo de la historia a tiempos mas remotos. Dentro de la coleccién lleva
el titulo de Ladrones: «En Creta, dicen —asi reza la referencia—, existe una cueva
de abejas en la cual, segtin el mito, Rea parié a Zeus, y es un mandamiento del
comportamiento religioso (hosion) que alli no entre nadie, sea dios, sea hom-
bre. Cada afio se ve, en una época concreta, el poderoso resplandor de un
fuego que surge de la cueva. Esto ocurre, dice el mito, cuando la sangre que ha
quedado tras el nacimiento de Zeus se derrama. La cueva estd habitada por
abejas sagradas. alimentadoras de Zeus». Luego se cuenta que cuatro osados
intentaron robar la miel de las abejas. Se pusieron corazas de bronce, cogie-
ron, en efecto, algo de miel y vieron los «pafiales de Zeus» En eso se rompid
su coraza y se les cayé del cuerpo. Zeus empezé a tronar y alzé el rayo contra
ellos. Sin embargo, las diosas del destino y Temis, diosa de las reglas de la
naturaleza, lo retuvieron. Pues la muerte de una o varias personas en esa cueva
habria sido contraria al fosion. Los cuatro ladrones de miel fueron convertidos
en pajaros.

La antigiiedad de este relato queda demostrada por el dibujo en una vasi-
ja del siglovi a. de C (ilustracion 16)%. Se ve a unos hombres desnudos ataca-
dos por gigantescas abejas. Son cuatro, tal como ocurre en el relato. Las cora-
zas deben de habérseles caido. pues es de suponer que no se acercaron
desnudos al lugar donde se encontraban las abejas. El otro lado de la vasija,
una anfora, muestras a dos ménades que bailan con satiros (ilustracién 17).
Esta escena pertenece al ambito dionisiaco, lo cual da a entender que el casti-
go de los ladrones de miel no debe de haberse producido lejos del territorio de
Dionisios. Los griegos lo consideraban el inventor de la miel®, y de sus sirvien-
tes, las ménades, decian que el suelo que pisaban al bailar rezumaba leche,
vino y el «néctar de las abejas»'®. Asimismo se afirmaba que la miel goteaba
de los tirsos que llevaban''. Antes de alimentar al pequefio Dionisios, privile-
gio que correspondia a sus nodrizas sagradas y no animales, humedecian con
miel los labios del divino lactante'?. ‘

Las abejas se encontraban con frecuencia en cuevas antes de ser criadas.
Por su dulce alimento, eran las nodrizas naturales de un nifio divino nacido en

6. Martin P Nilsson: Geschichte der griechischen Religion | (Historia de la religidn grie-
ga). 22ed., Munich, 1955, pag. 321.

7. Antonius Liberalis: «<Metapopeacenv svvayery» XIX (Mythographi Graeci |1 1,
Lipsiae, 1896, ed. Edgardus Martini).

8. Véase Catalogue of the Greek and Etruscan Vases in the British Museum I1, Londres,
1893, p4g. 123 yss., N° B 177; Arthur Bernard Cook: Zeus [l 2, Cambridge, 1925, tabla 42.

9. Ovidio: Fasti lll 736

0. Euripides: Bacchae 142, Hermann Usener: Kleine Schriften IV {Escritos breves),
Leipzig, 1933, pag. 398 y ss.

11 Eurfpides: Bacchae 711

12. Apolonio de Rodas: Argonautica 1V 1136.
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una cueva en la que habfa de mantenerse oculto Esta posicién arquetipica
ofrecida por la naturaleza era la que ocupaba Zeus en la mitologia griega.
Mediante su miel, las abejas ofrecian a los humanos la dulzura fundamental
de la existencia mds pura, la de los nifios en el vientre materno. No obstante,
el verdadero y auténtico lugar del resplandor del gran dios celestial de los grie-
gos era el propio cielo. «Zeus» significa «resplandor» y sélo més tarde adquie-
re el significado de «iluminador»'?. Cuando se narraba su nacimiento en la
peninsula griega —como ocurria en Arcadia, en el monte Licaén-, el hecho ya
no se relacionaba con una cueva ni con lugar alguno perteneciente a [litia,
diosa de los partos humanos'*. Nacié bajo el cielo, entre arbustos, afirma el
poeta Calimaco, pero afiade que el acceso a ese lugar estd prohibido a las
madres que alumbran a seres humanos o animales. Cuando un ser vivo, hom-
bre 0 animal. se adentraba en él, dejaba de proyectar una sombra’®. Y cuando
alguien se perdia alli. no moria en ese sitio, al igual que los ladrones de miel.
Sin embargo, no le quedaba mds de un afio de vida'®. Era lapidado o conside-
rado un ciervo, es decir, se le atribuia el destino de un venado perseguido'”.
Era un lugar de luz absoluta y a buen seguro no era idéntico al &mbito sagrado
excavado en el Licadn. Alli se presentaban ofrendas. Otro sitio era digno de
Zeus: el de una existencia supraterrena que sélo puede experimentarse
mediante una vision. Esta experiencia no se puede negar a los griegos como
tampoco a otros mediterrdneos se les puede negar la experiencia afin del ser
atemporal y de su bienaventuranza'®.

«Zeus» era la intepretacidn griega, la interpretatio graeca. cuando en Creta
se hablaba del nacimiento de un nifio divino. Las cuevas sagradas de la isla
estaban ahf precisamente para este acontecimiento. El nacimiento divino era
para los cretenses un resplandor proveniente de oscuras honduras, y mas que
el brotar de la vida era para ellos el resplandor de un luz pura y més espiritual
La historia del nacimiento de Zeus se utilizé para explicar el hecho en que se
basa el relato de los ladrones de la miel. Un nexo provenia de la coincidencia
fonética entre la palabra «derramarse» (ek-zein) y el nombre de «Zeus». No obs-
tante, es muy poco probable que todo el suceso —la sangre que se derrama en
la cueva- se inventara sélo con el fin de permitir un juego de palabras (zein -
Zeus) El hecho en cuestién debe de haber existido antes de que el mito
de Zeus se utilizara para su interpretacién

Las palabras del relato «cada afio» y «en una época concreta» constitu-
yen una referencia incompleta al calendario No es necesario saber a cuél de
las célebres cuevas sagradas cretenses se atribuia el hecho de ser el lugar

13 Herbert Zimmermann: Das urspriingliche Geschlecht von dies (El género originario
de dies), en: Glotta XII1. 1934, p4g. 79y ss. y Paul Kretschmer: Dyaus. ZeVg, Diespiter und die
Abstracta im |ndogemanischen (Dyaus, Zg¥g, Diespiter y los abstractos en el indogermano).
ibid., padg. 101 y ss., con mis Griechische Grundbegriffe (Conceptos griegos fundamentales),
pag. 25yss

14. Calimaco: Hymni 10-14.

15, Scholium ad 12-13

16. Pausanias: Graeciae Descriptio VIII 38, 6

17. Plutarco: Aetia Graeca XXXIX, 300 ¢

18. Véase mi Niobe, Zurich, 1949, pag. 185y ss.
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de nacimiento de Zeus Un culto con visos de misterio se mantuvo durante un
tiempo particularmente largo en la cueva del Ida'®. Respecto a la cueva del Dic-
teo se habla de un culto secreto: aporrhetos thysia’®. Sélo los elegidos tienen
acceso a un rito secreto. Seguin nuestro texto, un «mandato religioso» (hosion)
impedia la entrada?'. La excepcién eran los encargados y participes de la cere-
monia. El secretismo llegaba hasta el punto de que se negaba incluso tal posi-
bilidad de una excepcién Sélo lo innegable se hacia publico y quedaba refleja-
do en el calendario, o sea, el poderoso resplandor que emergia de la cueva
Desde un punto de vista meramente formal, la situacidn es idéntica a la de
Eleusis??. Alli el fuego tampoco podia mantenerse en secreto En Creta, el
fuego cultual cuyo resplandor salia de la cueva se explicaba por el calendario:
se decfa, concretamente, que en esa fecha la sangre conservada en la cueva
tras el nacimiento de Zeus ek-zei, es decir, «se derramaba» o «alcanzaba el
punto culminante de su fermentacién». Esta traduccién se debe a que zein
también significa fermentacidon. Ahora bien, hay que preguntarse qué podia
contener esa cueva que se «derramara» o «alcanzara el punto culminante de
su fermentacion». El relato habla de «sangre divina». pero se refiere por lo
visto a la miel de las abejas gigantes que llenaba la cueva. hasta el punto de
que su plétora atrafa a los ladrones de miel. El importante papel de la miel en
el culto minoico queda demostrado por los textos de la segunda escritura line-
al. La luz que emerge de una cueva y la miel como propiedad de los dioses
cuyo robo provoca el castigo de los ladrones no eran necesariamente invencio-
nes. Antes bien, constituian la base tradicional y concreta de la maravillosa
historia de los ladrones de miel castigados. Seguin Homero, por las venas de
los dioses no fluia sangre normal, sino ichor?®. ichor no es sangre roja, sino un
liquido de color més palido. como el suero de leche, el agua del queso o la
parte acuosa de los jugos corporales. Los médicos griegos emplean dicha
palabra cuando se refieren a estos?®. Aristételes o hace en su descripcién del
liquido amnidtico de las parturientas?” La miel que la cueva contenfa quizd de
forma natural fue interpretada de forma también natural como agua del
amnios divino en la historia referida a la «sangre» que queda tras el nacimien-
to de Zeus.

¢Pero cdmo se entiende el movimiento de la miel. su «derramarse», y con
qué época del afio se relaciona este hecho? La miel no féermenta en el panal. Si
lo hace cuando se mezcla con agua y se expone al calor, cosa esta que en la
antigiiedad ocurria sobre todo en la época de la salida temprana de Sirio. El
resplandor que emergia de la cueva significaba un acontecimiento festivo en el
que una bebida embriagadora —que aln no era el vino, sino la bebida de la
miel- desempefiaba cierto papel

19. Euripides, fr. 472 Nauck (Augustus Nauck: Tragicorum Graecorum fragmenta, ed.
2. Lipsiae 1889).

20 Agatocles de Babilonia, en Ateneo 378 a.

21. «Niser humano ni dios» es una expresion generalizada de la totalidad

22. Véase mi libro Eleusis, pag. 82,

23. liada V 340, ixdp, o16¢ nép Te pber paxépecon Beoicty

24. Segun Liddell-Scott; A Greek-English Lexicon, Oxford, 1940, serum

25. Historia animalium 586 b 32
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2. LA PREPARACION DE LA BEBIDA DE MIEL EN EL PERIODO DE LA SALIDA
TEMPRANA DE SIRIO

El ser humano se alimenta de miel desde la mas antigua edad de piedra
Una pintura rupestre de color rojo oscuro en la cueva de Arafa cerca de Bicorp
(Valencia) nos muestra a los precursores de los «ladrones de miel» cuando tre-
pan a los drboles altos para robar a las abejas'. Las diversas formas de obten-
cidén de la miel —a partir de las propias flores’, de las abejas salvajes o de la api-
cultura— crearian una particular cronologia, segin paises y pueblos El
elemento comtn —el arquetipico y biolégicamente fundado- es que la zoé no
sélo busca el alimento (probablemente nunca se vivié de forma exclusiva de la
miel), sinotambién lo dulce, y se reconoce de una forma mas intensa. La elabo-
racién de una bebida embriagadora a partir de la miel produjo una intensidad
adicional. No obstante, es mas correcto hablar de euforia que de embriaguez.
Pues resulta dificil determinar dénde empieza la embriaguez y puede ser iden-
tificada y buscada como un estado especial, separado de la euforia exaltada.
Las abejas aportaron primero al ser humano aquello que luego les dio la vid.

Esta secuencia se refleja en la mitologia griega. Dionisios obtuvo su
puesto en la genealogia de los dioses después de Cronos y de Zeus. De acuer-
do con la doctrina 6rfica, el vino formaba parte de sus tltimos dones3. Los
6rficos gustaban de conservar las versiones arcaicas de las historias de los
dioses*. Asi se conservé, por ejemplo, el relato de la cruel astucia de Zeus,
quien sorprendio a su padre Cronos y lo castrd cuando éste estaba embria-
" gado por haber bebido la miel de las abejas salvajes®. El poeta 6rfico no
conocia la realidad arcaica; de conocerla, habria hecho que Cronos inventara
primero la bebida de la miel y luego se emborrachara. La miel, no obstante,
posefa también un significado mitolégico propio: era el liquido de la edad de
oro y el alimento de los dioses®. Ovidio, en cuya obra leemos que «Baco
inventd la miel»’, ya no separaba los estratos de la historia de la alimenta-

. Max Ebert: Reallexikon der Vorgeschichte (Enciclopedia de la prehistoria) VII, Ber-
lin, 1926, tab. 113; véase Hilde M. Ransome: The Sacred Bee in Ancient Times and Folklore (La
abeja sagrada en los tiempos antiguos y en el folklore), Londres. 1937, pag. 19y s.

2. Estrabdn: Geographica XVI 4, 17, sobre los trogloditas, los habitantes de las cue-
vas en el sur de Arabia, que preparaban una bebida de miel para sus jefes. The use of
honey is familiar Lo savages, even when they do not oblain it from bees (El uso de la miel le es fami-
liar a los salvajes aunque no la obtengan de las abejas). dice Frazer respecto a Ovidio:
Fasti 111, 736 (ed. por Sir lJames George Frazer I-V, Londres, 1929). Describe la obtencién
de la miel a partir de hormigas en Australia, segiin Sir Baldwin Spencery F |. Glllen: The
Arunta, Londres, 1927, [, pag. 23, 159-162

3. Orphicorum fragmenta 116, Kern (ed. Otto Kern, Berlin, 1920)

4. Véase mis conferencias: Die Schichiten der Mythologie und ihre Erforschung (Los
estratos de la mitologfa y su investigacidn), en: Universitas 1X (1954), pag. 637 y ss. y Miti
sul concepimento di Dioniso, en: Maia IV, 1951, pag 1yss

5 Fr 154 Kern

6. Véase mi Niobe, pag 197 y Die Herrin des Laberynthes (La sefora del laberinto),
en: Werke |l, pdg 266y ss

7. Ovidio: Fasti lll, 736
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cién humana con tanto esmero como hicieran los 6rficos o, antes de estos, el
culto griego.

Las palabras griegas originarias para decir «estar embriagado» y «<embria-
gar» son methyein y methyskein. Menos frecuente y también posterior es el verbo
oinun a partir de oinos («vino»), es decir, kembriagar con vino». La palabra methy
hace «resonar» la miel en una serie de lenguas indoeuropeas e incluso en un
estrato comuan indoeuropeo-fino-ugrio, como ocurre en el finlandés (mesi, meti-
nen) y en el hingaro {méz). Los términos met en aleman y mead en inglés, con
palabras equivalentes y precisas en las lenguas nérdicas, significan la «cerveza
de la miel». En griego, methy siguié siendo la bebida embriagadora por exce-
lencia. incluso cuando se referia a la ceérveza de los egipcios®. El hidromel ela-
borado en Frigia era elogiado como el mejor de la antigiiedad®, lo cual signifi-
ca que este pais conocid la viticultura relativamente tarde: mas tarde que
Grecia, jdonde ninguna regién se vanagloriaba de elaborar un hydromeli parti-
cularmente bueno!

En el culto griego, en cambio, el hidromel si mantuvo durante mucho
tiempo una posicién superior a la del vino. La secuencia desde el punto de
vista de la historia de la cultura se refleja en las indicaciones referentes a la
ofrenda a los difuntos en la Odisea'®: «;Primero con melikratos y luego con vino
dulce!». Melikratos no sélo significa la mezcla de vino y leche!', sino, como
demuestran Hipdcrates!? y Aristételes'?, la bebida que luego se llamaria hydro-
meli. Aristoteles se opone a la opinidn supersticiosa, pero religiosa en su ori-
gen, de que el papel de los nimeros 3 x 3 en la mezcla contribuye a hacer mas
sana Ja bebida. Segiin él, es mas sana cuanta m4s agua contiene Por una indi-
cacién de Plinio el Viejo' nos enteramos de que no sélo se prestaba atencion
al sagrado ntimero tres, sino también a determinados tiempos en la elabora-
cidn. «El agua celestial —asi llama Plinio el agua de lluvia'*- debe guardarse
hasta el quinto aio y mezclarse luego con miel Este tiempo tan prolongado
responde a la celebracién periddica de las grandes fiestas en Grecia, a la pentae-
teris, en la cual se organizaban también los juegos olimpicos. Los cinco afnos
dificilmente pueden explicarse por otro motivo que no sea este ciclo tradicio-
nal en el que se basaba el calendario festivo griego. seguramente desde la
época micénica'®. _

«Los mas listos —prosigue Plinio su explicaciéon~ enseguida hierven el
agua hasta que s6lo quedan dos terceras partes, afiaden una tercera parte de
miel vieja y dejan la mezcla al sol durante un periodo de cuarenta dias por alla
en la época de la salida temprana de Sirio (canis ortu in sole habent).» En un

8. Esquilo: Supplices 953 éx kp18@Vv ptdu

9. Cayo Plinio Secundo: Naturalis historia X1V 113: nusquam laudatius qgueam in Phrygia.

10, X 519 rp®to pedikptat, peténeia ot NSET oiven

1. En esto se hace particular hincapié, por ejemplo, en Euripides: Orestes 115:
peALkpbtov Y AaKTOS,

12. Aphorismi V 4].

13. Melaphysica XIV 6, 1092 b

14, Nat hist. XIV 113

15 Nat. hist. XXX1 69: ex imbre puro

16. George Thomson: The Greek Calendar, JHS LXI11, 1943, pdg 63y ss.
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punto, sin embargo, Plinio no es lo bastante preciso o detallado. Desde luego.
la mezcla no puede permanecer expuesta al sol en un recipiente abierto en la
época de maximo calor. Acabarfa evaporandose. Plinio no nombra el tipo de
recipiente. a buen seguro porque se sobreentendia. S6lo puede tratarse de un
askos, una especie de odre de piel animal cuya boca se ataba. El pellejo era
impermeable al agua. pero no al aire. Habia en él espacio para que el liquido
se moviera y fermentara. Segin afiade Plinio. habia gente que al décimo dia.
cuando el liquido empezaba a derramarse (diffusa), lo tapaba de forma herméti-
ca (obturant). El romano erudito ya no estaba familiarizado con .a pentaetérida
ni con los procesos celestiales. El proceso de elaboracién del hidromel sélo
tenfa, a su juicio. un significado practico y no de culto. No obstante, habla de
la existencia de una relacién con un periodo especial de la luz en la época
de mayor calor y la considera una tradicion fija en el antiguo procedimiento
campesino. Por lo visto. la fermentacién debfa alcanzar su punto culminante
en un momento determinado. Por eso se indica de manera expresa el comien-
zo del afio marcado por la estrella Sirio (canis ortus).

3. EL DESPERTAR DE LAS ABEJAS

n la antigliedad tardia una extrana receta se asocia a este momento otrora
tan significativo. De hecho. no es mds que otra forma de realzar y convertir
en mito el hidromel que fermenta. La equiparacién con la sangre divina servia
para adaptarse a la mitologia del dios celestial griego, al mito del resplandor
implicito en el nombre de «Zeus» El proceso natural no se convirtié en pretex-
to de un mito por medio de una adaptacion, sino que fue pretexto directo de la
206, fue una afirmacién sobre la vida que se presenté con pretension de verdad:
sobre una vida que demuestra su indestructibilidad en la fermentacién e inclu-
so en la putrefaccidn. Por lo visto, se percibid el parentesco entre la fermenta-
cién y la podredumbre. La pretension de verdad de este mito era tan grande
que proporciond la base para unas instrucciones de caracter practico: para una
receta que describfa un procedimiento especial
Seglin se cuenta. el primero en proceder de esta manera fue Aristeo. «una
figura de la historia de la religién griega —asi se lo ha caracterizado'- sobre la
cual sélo poseemos datos fragmentarios y dispersos que, sin embargo, nos
permiten entrever el antiguo significado de este dios perteneciente a una fase
evolutiva muy remota y originaria». Su importancia desde el punto de vista de
la cultura queda determinada por su relacién con la miel. El comunicé a los
hombres el uso de la colmena? y se lo considerd el inventor de la mezcla de
miel y vino. Por tanto, pertenece a un periodo de la cultura mediterrdnea que
se caracterizaba por la apicultura (y no ya por el simple despojo de las abejas
salvajes) y, ademds, por la viticultura®. Aristeo, seglin una tradicion de la isla
de Keos, tenfa una doble relacién con el periodo de maximo calor. Segin cuen-
tan, ordend que la salida temprana de Sirio se celebrara «con armas» y se le

|. Friedrich Hiller von Gaertringen, Aristaios, RE Il, pag 852
2 DiodorolV8l1,2
3 Plinio: Nat. hist. XIV 5.
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realizara un sacrificio. Al mismo tiempo, sin embargo, hacia soplar los vientos
etesios para mitigar la fuerza perniciosa de esa peligrosa estrella®. En el marco
de la posterior religion olimpica, el sacrificio se dedic6 también a Zeus lcmeo.
el dios de la humedad, el cual enviaba dichos vientos. Aristeo es anterior a
esta religién y fue él quien, tras la muerte de sus abejas, las desperté median-
te un curioso procedimiento

Los escritores eruditos sobre agricultura y apicultura, tales como Varro y
Columella entre los romanos. no quisieron discutir la utilidad de la receta,
seguramente porque habrian puesto en duda un mito. Varro® se remite a un
epigrama del poeta griego Arquelao y a una poema antiguo titulado Bugonia,
«Creacién a partir del buey». Columnella® se refiere a Demécrito y al cartagi-
nense Mago Sin embargo, también cita a Virgilio, quien narra el procedimien-
to mitico en el cuarto canto de sus Gedrgicas’. Segiin Columnella, Demécrito,
Mago y Virgilio coinciden en la época del aito: la salida temprana de la estrella
Sirio. Era una época en que no sélo se podia producir el hidromiel fermentado
y embriagador, sino también las abejas. Para ello habia que sacrificar como
minimo una res. Luego debia convertirse en un pellejo cerrado, como queda
claro por un texto de Casiano Baso, un autor tardio que habla sobre el tema®.
El procedimiento no sélo esta anclado en el calendario, sino que demues-
tra también una orientacién césmica y revela por tanto su origen en un rito
antiguo.

Segun Virgilio, Aristeo sacrificd cuatro toros y cuatro vacas. Dejé los cada-
veres animales intactos durante nueve dias y observé luego que de los intesti-
nos ya liquidos de las reses salian abejas. El niimero cuatro tiene seguramente
un significado césmico. Corresponde a los cuatro puntos cardinales y aparece
también en el texto de Casiano Baso. Segtn las instrucciones de éste. hay que
erigir una construccién con forma de cubo (se trata de la primera descripcién
de una antigua casa cibica mediterranea). con una puerta de entrada y tres
ventanas dirigidas hacia los cuatro puntos cardinales. En este edificio se debe
matar una res de treinta meses de edad con una maza de tal manera que la san-
gre no fluya hacia fuera y todo el interior quede blando. Hay que tapar todas las
aberturas del cuerpo. El animal se convierte en una odre que contiene su pro-
pio liquido. Al cabo de cuatro semanas y diez dias (es decir, aproximadamente
los cuarenta dias precisos para la elaboracion del hidromiel), las abejas llenan
la construccién como si fueran racimos de uvas, segtin dice Casiano Baso. De la
res sélo quedan los cuernos, los huesos vy la piel. El procedimiento natural por
el cual se preparaba una gran fiesta en torno a la salida temprana de Sirio, es
decir, laantigua fiesta de Afio Nuevo, se convirtié en un mito de la zoé: en el mito
del despertar de las abejas a partir de un animal muerto®.

Apolonio de Rodas: Argonautica 11 529-527. escolio incluido.
. Marco Terencio Varo' Res rusticae 11l 16, 4
. Lucio lunio Moderato Columella: Res rustica IX 14, 6
. Publio Virgilio Maro: Georgica IV 538-553; la indicacién del tiempo: 425-428

Geoponica sive Cassiani Bassi scholastica de re rustica eclogae XV 2, 22-29

9. Sir James George Frazer: The Fasti of Ovid Il, pag. 158, intento explicar la fe en

este milagro mediante la analogia de la generacion natural de drone-flies en cadaveres
animales. En este caso, un fenémeno natural apoyaba la creacion de un mito de la z20¢
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4. EL NACIMIENTO DE ORION

on este relato se emparenta una version del nacimiento de Oridn: de la
Cconstelacién que conocemos bajo este mismo nombre y, al mismo tiempo.
de una figura mitica sumamente antigua, dificil de situar en el marco de la
mitologia griega. Orién, el gran cazador, ya era visible durante meses en el
cielo en la estacion que para los griegos empezaba con la salida temprana de
Sirio. A él pertenecia Sirio como perro: mas adelante volveremos sobre esta
situacion en el cielo (capitulo HI). Orién se relaciona con Creta en otra variante
de la historia de su nacimiento, asf como en una version de su alejamiento al
cielo. En este caso también se recurre a los juegos de palabras. como ocurre a
menudo entre los mitdgrafos tardios cuando procuran hacer comprensibles
los mitos antiguos Una vez més, no es de suponer que las historias se inventa-
ran sélo por mor de los juegos de palabras. Mas bien, ocurria todo lo contrario.
Ala historia cretense del nacimiento se le confirié credibilidad relacionando el
nombre de Oarion —pues Orién podia sonar también asi— con oaristes, el «inter-
locutor»: para Homero, Minos era un «interlocutor del gran Zeus»'. Orién, se
cuenta, era hijo de Poseidén y de una hija de Minos. Eurfale?, la cual por su
nombre parecia mds bien una diosa de! «ancho mar» (eureia hals)?. Asi pues, el
cazador celestial surgia del mar, cosa muy acertada tratandose de una conste-
lacién. La otra antigua relacién de Orién con Creta se debe a que su muerte y
su transformacién en constelacién, consecuencia de la mordedura de un
escorpion, ocurrieron precisamente en la isla®. El nexo con el escorpidn es asi-
mismo una antigua leyenda astral, creada a partir de una situacion claramente
visible en el cielo: el Escorpién zodiacal inicia su dominio mientras Orién
desaparece’. La existencia de este mito ya se presupone en una vasija de figu-
ras negras, una copa de Nicéstenes (ilustracion 18)°. El dibujo de la vasija
muestra una escena de caza del conejo, es decir, una escena relacionada con
Orién; bajo la red, entre dos serpientes, hay un escorpién gigante.

En una segunda version del nacimiento de Oridn, este surge del semen
de los dioses en un odre de piel de toro. También en este caso se recurre a un
juego de palabras para explicar cémo se guardaba el semen divino en un pelle-
jo’. Esta historia se relaciona con la localidad de Hiria, cerca de Tanagra en
Beocia, y con su héroe Hiereo. En la version que conocemos Hiereo no tenia
hijos, y los dioses que se habian sido recibidos en su casa lo obsequiaron con
un hijo que habia de nacer de un pellejo: urein y Orién se combinan en un juego

1. Odisea XIX 179. Eustatio: Commentarii ad Homeri Odysseam, pag. 1535.

2 Eratéstenes: Catasterismorum reliquiae XXXII.

3. Véase mi Mythologie der Griechen, pag. 53

4. Eratdstenes: loc. cit.; segun otra versién, la picadura del escorpién se produjo
en Quios; Aratus:, Phaenomena 637-644

5. Arato: Phaenomena 636, escolio incluido.

6. Catalogue of Greek and Etruscan Vases in the British Museum I, Londres, 1893, pag.
298, B 678. Archiologische Zeitung XXXIX (1881). tabla 5: véase mi !l dio caccioatore, en: Dioni-
soXVn.s. |-4 pdg. 7yss.

7. Scholium A in Homeri lliadem XVIII 489; Ovidio: Fasti V 499 y s ; Servius in Vergilii
Aeneidem 1535 Scholium in Nicandri Thieriaca 15, véase mi Mythologie der Griechen pag. 198.
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de palabras. En un principio, sin embargo. la miel desempenaba el papel de
sustancia vital en la piel de animal. El nombre de Hiria se relaciona con las
abejas y con Creta: hyron era, segin Hesiquio, una palabra con la que los cre-
tenses designaban el enjambre de abejas y la colmena. Hiria significa «lugar
de la crfa de abejas». Este topénimo aparece con frecuencia. Segiin Herodoto?,
los cretenses fundaron en Apulia una ciudad llamada Hiria o también Uria
Cuando el nacimiento de Orién a partir de una piel de animal cerrada se locali-
za fuera de Creta, se conserva una referencia cretense al menos en el nombre
del escenario: su significado hace comprensible la historia y este significado
nos ha sido transmitido como cosa cretense.

Una conclusion comin se puede sacar de estos tres grupos de tradiciones:
de las instrucciones para la elaboracién del hidromel embriagador en la época
de la salida temprana de Sirio; de la receta para despertar las abejas a partir de
una res convertida en odre, cosa que habfa de hacerse en la misma época; y del
relato del nacimiento de Orién, el amo de Sirio, también a partir de una piel de
toro utilizada como odre. Las tres curiosas tradiciones se explican por la elabo-
racion cultual del hidromel, asociada a la salida temprana de Sirio, es decir, a la
sefial del principio del aiio en una amplia zona. A esta pertenecia, ademas de
Egiptoy algunos lugares importantes de Grecia, la Creta minoica. Tal ceremo-
nia nos permite comprender el relato segtin el cual una Juz surgfa de una cueva
cretense en un noche determinada y al mismo tiempo se derramaba la bebida
de la miel La noche era probablemente la anterior al dia de afio nuevo, y la luz
era probablemente el brillo de las antorchas de un misterio que se celebraba en
la cueva. La relacidn de todo este proceso con una gruta no aparece en los tes-
timonios extracretenses mencionados. No obstante, existia en amplias zonas
El topénimo de Korykos o los derivados de este constituyen una suerte de fésil y
guia que nos remite a una ceremonia en una gruta. Korykos se llamaba, segtn
Hesiquio, un saco de cuero que servia de odre®.

5. MITOLOGIA DEL SACO DE CUERO

os ladrones de miel vieron, durante su acto de profanacién, los «pafales de
Zeus»'. En eso se partié el metal de su coraza. Con la.visién de lo prohibi-

do culmind su violacién del fosion. El relato se atiene a las concepciones pro-
pias de la mitologia griega cuando habla de los paiales que se guardaban en
la cueva. Conocemos las «tenias», las estrechas cintas que adornaban a las
personas u objetos sagrados en Grecia. y las tiras mds gruesas que en la época
minoica se ataban y también significaban cierta solemnidad. Esos atributos de
la santidad de un lugar bien podian ser tomados por pafiales. No obstante,
eran siempre un mero accesorio. En la mitologia griega se menciona con fre-

8 Herodoto: Historiae VIl 170; véase Estrabén VI 3, 6; Plinio: Nat. hist 1V 54; sobre
Hiria cerca de Tanagra. Estrabén IX 2, 12 Hiria en el Cérico: Stephanus Byzantinus: Eth-
nica «Hyria».

9. Hesiquio s v. «Korykos»: Kdpukog Burdxiov. €on 8¢ Sepudrtivov Gyyelov
Sporov Bioxen.

1. Antoninus Liberalis XIX 2: t& tov Aldg €1dov orépyava
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cuencia el objeto al que pertenecian: el cesto con forma de harnero. el liknon.
en que se ponia tanto a un nifio divino como a uno mortal. Asi encontraron al
pequeiio Hermes en la gruta de Cilene debajo de sus pafiales, como narra el
himno homérico?. Calimaco combina varias tradiciones cretenses en su himno
a Zeus: la diosa Adrastea pone al pequefio Zeus en un licno de oro. su cabra lo
amamanta, y el nifio recibe miel en vez de leche?. El tercer caso se cuenta de
Dionisios. Siendo un liknites —«<el que estd en el licno»— fue «despertado» por
mujeres dionisiacas en una cueva del Parnaso, encima de Delfos®. El «desper-
tar» se produjo en una misteriosa ceremonia: sélo la denominacién del dios
como Licnito revela que el licno era su receptdculo. Un receptdculo més gran-
de era la cueva que acogfa el licno y de la cual se dice que «en determinadas
épocas se presentaba con un resplandor dorado»®, seguramente por el brillo
de las antorchas durante las nocturnas fiestas dionisiacas. Un himno délfico
habla de esta celebracién®. Sin embargo, el nombre de la gruta nada dice de un
licno que tanto se adaptaba a las concepciones griegas como receptdculo
de un nifio divino. La cueva se llamaba Korykion antron, la «cueva del saco de
cuero», el lugar méds famoso dentro y fuera del mundo griego. Su nombre se
debia al korykos, ese recipiente de liquidos que mds arriba hemos descubierto
como receptdculo de la miel fermentada en una cueva cretense dedicada a
Zeus.

Cérico se llamaba el promontorio situado en el extremo occidental de la
costa septentrional cretense’. Se llegaba alli desde Cidonia. una ciudad cuyo
culto a Dionisios estd documentado y que mantenia una relacién especial con
Teos®, ciudad dionisiaca de Asia Menor en la cual de manera periédica se pro-
ducfan milagros atribuidos al vino®. Frente a Teos se alzaba otra montafia que
Ilevaba el nombre de Cérico'®. De estos promontorios no se ha transmitido
nada, como tampoco de un puerto del mismo nombre situado en Licia cerca
de una montafia y de una ciudad llamadas Olimpo''. Tanto més se habla, en
cambio, de la Cérico ciliciana: una montafa, una ciudad y una cueva'?. Los
gedgrafos de la antigiiedad y los viajeros modernos admiraron dos grandes

2. Homeri Hymnus in Mercurium 150y s

3. Calimaco: Hymnus in lovem 40 y s

4. Plutarco: De Iside et Osiride XXXV 365 a. Abajo pag. 141 y ss. ‘

5. Antoginous Carystius: Historiae mirabiles CXXVIl (141) en: napodo&oypdgor
Scriptores rerum mirabilium Graeci ed Antonius Westermann, Braunschweig, 1839, pag 91.

6. Aristonous Corinthius: Hymnus in Apollinem, b 37 en: Anthologia Lyrica, ed Ernst
Diehl, Leipzig, 1953, 116, pdg. 137; Johannes U. Powell: Collectanea Alexandrina, Oxford,
1925, pag. 162

7. Estrabén VIl 5, 1.

8. Inscriptiones Creticae 11, Roma 1939, X 2

9. Diodoro lll, 66

10. Homeri Hymnus in Apollinem 39; Hecateo fr 231 Jacoby FgH |; Livio: Ab urbe condi-
ta XXXVII 12, 10 llamado Corycus Pelorus.

11 Estrabén X1V 3, 8.

12. Estrabén XIV 5, 5: Pomponio Mela: De chrographia 1 13 (71-76); descripcién de
un viajero moderno en Sir [ames George Frazer: The Golden Bough, 3° ed., Londres,
1911.1915, IV 1, pag. 153 y ss.
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grutas en las proximidades del puerto llamado Korgos en turco'?. Parecen
unas simas con forma de crater, como el Pozzo di Santulla, la «fuente de Ita-
lia», cerca de Collepardo en las montafias de los hérnicos. El gedgrafo romano
Pomponio Mela resalta claramente el cardcter dionisiaco de una de las simas:
quien se adentra en una de las grutas interiores oye los cimbalos, los instru-
mentos baquicos de una invisible procesién divina. En la época de Mela, el
siglo 1 después de Cristo. la historia de un saco de cuero traido a ese lugar por
Tifén, rival de Zeus, se relacionaba con la otra sima, la més oscura'®. Desde el
punto de vista del mito, sin embargo, la distincidn entre l3s cuevas apenas
posee importancia El mito abarca un espacio mucho mds grande que el de las
cuevas de Korgos. El relato cruza el mary llega hasta Siria. preservando asf una
situacion histérica en la que ambas costas tenian dioses y mitos comunes. Las
variaciones mas antiguas del tema mitolégico del saco de cuero se encuentran
entre los hititas, en cuyo reino la «Cilicia Mayor» —nombre que sélo se conser-
varia en referencia a la estrecha franja costera— probablemente ocupaba una
posicion de liderazgo hacia principios de] primer milenio a. de C."%.

La lucha entre el dragén Tifén o Tifoeo y Zeus se desarroll6, segin nuestra
fuente griega, en la costa ciliciana de Asia Menory en el Monte Casio, cerca de
Ugarit. cuya cultura se manifestd en Ras Shamra, Siria'®. Algo similar contaban
los hititas sobre su dios del clima e llluyankas, el monstruo con forma de ser-
piente. En las variantes hititas sumamente fragmentadas no se menciona de
forma expresa un saco de cuero, sino que sélo se habla de partes que fueron
arrancadas del cuerpo del dios derrotado, ocultadas y luego devueltas Illuyan-
kas le quitd el corazén y los ojos'”. La lucha en que el monstruo vence al dios
del clima no exige necesariamente el uso de un saco de cuero; por otra parte,
el acontecimiento sagrado -la conservacién y el despertar— si necesita un saco
de cuero, pero puede, en cambio, prescindir de una lucha Eran dos temas
separados. uno de ellos mds sagrado, que se combinaron en Cilicia y en Siria,
asi como probablemente entre los hititas. Un elemento llamativo de [a version
mads reciente del mito hitita es que el corazén y los ojos del dios del clima sélo
se recuperan en la segunda generacion, al casarse el hijo del dios del clima con
la hija de Illuyankas. «El dios del clima indica a su hijo: “Cuando vayas a la casa
de tu mujer, exigeles (mi) corazdn y (mis) 0jos " Y cuando fue y les exigi6 el
corazén, se lo dieron» —dice literalmente «Luego exigié ademds los ojos.
Cuando su cuerpo quedo restablecido como era antes, el dios salié al mar a
luchar.» Esta vez derrota al dragén. Sin embargo. el texto hitita no nos dice,
sea por casualidad, sea por intencion de los narradores, dénde guardaron ély
su hija el corazén y los ojos. Otra cosa ocurre en la version ciliciana trasmitida
por los griegos'®, en la cual Zeus pasa a ocupar el lugar de un dios oriental del

13. Francis Beaufort: Karamania, Londres, 1817, pag. 238

14 Pomponio Melal, 13 (76)

15. Véase John Garstang: The Hittite Empire (El imperio hitita}, Londres, 1939, pdg. !67
16. Véase mi Mythologie der Griechen, pdg. 33

17. Giuseppe Furlani: La religione degli Hittiti, Bolonia, 1936, pag 88; Albert Goetze
Kleinasien (Asia Menor), en: Handbuch der Altertumswissenschaft 111 Abt. 1, 111 1, pag. 140: de
ahi las citas

18 Apolodoro 16, 3
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cielo y del clima Primero combate al dragdn con sus rayos y luego, ya mas
cerca, utiliza la hoz, arma divina familiar en esa zona'®.

La lucha sufre un vuelco en el monte Casio. El dragén arranca la hoz a
Zeus y le corta los tendones —neura— de las manos y los pies. Luego se lo lleva
a hombros por el mar a Cilicia. «Una vez alll —sefala el relato literalmente—- lo
deposité en el Korykion antron; otro tanto hizo con los tendones, que oculté en
una piel de oso » ;O sea, que no habja cortado los tendones como da a enten-
der el narrador griego! Antes bien, corté una parte del cuerpo del dios derrota-
do. que guardd luego en una piel de 0so, es decir, en un saco de cuero. Neuron
en griego puede significar, como nervus en latin, el miembro viril: el plural eufe-
mistico no es ninglin argumento en contra de esta tesis. El hecho de que el
saco sea en este caso una piel de 0so no sélo es un rasgo arcaico, sino que da
también una pista respecto al verdadero objetivo del recipiente. Dondequiera
que existiera alguna relacién con el oso —en Asia Menor mientras adn habia
bosques, pues el animal se retir6 luego al Céducaso—, el estrecho vinculo de
este animal con la miel era conocido. Es el «<animal comedor de miel» por
excelencia. Asf lo denominan las lenguas eslavas con una palabra compuesta®
que en hdngaro es medve y sélo significa «oso».

En la version ciliciana, la serpiente Delfina custodia a Zeus y los «tendo-
nes» separados de él. Hermes y Egip4dn —el «pan-cabra»- roban los «tendo-
nes» y vuelven a unirlos con Zeus: asi recupera este la integridad fisica y vence
al dragdn. En relacion con Delfos se ha conservado la tradicidn segun la cual
un hijo del dragdn délfico, que en este contexto se llamaba Pitén, recibia el
nombre de Aix —«cabra»-?! lo cual permite deducir la existencia de un ser
como el arriba mencionado Egipén en la familia piténica. En Delfos se usaba
también el nombre de Tifén para designar al dragdn, y los relatos se referfan
ora a un dragdn masculino, ora a uno femenino. La hostilidad existia entre la
serpiente Delfina y Apolo??. En el combate déifico contra el dragén, el dios
aparece como vencedor y sélo como vencedor. Unicamente Dionisios podia
considerarse en Delfos como un dios temporalmente desprovisto de poder; su
tumba se mostraba en e] dmbito mas interno del santuario, donde estaba el
«Apolo Dorado»??. Alli yacian sus restos. Los «<hombres sagrados», los hoisoi,
realizaban en el templo una ofrenda secreta al tiempo que las mujeres sagra-
das, las tiadas, despertaban al Licnito en la cueva?®. Parece existir una relacion
entre el elemento de la lucha y el acontecimiento en el Korykion antron, entre la
victoria de un dios y la resurreccién del otro. Llama la atencién que el dragén

19. Willibald Staudacher. Die Trennung von Himmel und Erde (La separacion de cielo
y tierra), Tubinga, (942, pag. 69

20. Eneslavo eclesidstico medvédi

21. Plutarco: Aetia Graeca XII, 295 c.

22. Véase mi Mythologie der Griechen, pag. 134

23. Filicoro fr 7 lacoby FgH 328, con las otras pruebas en el comentario pag. 272
La estatua dorada de Apolo se hallaba en el sancta sanctérum: Pausanias X 24, 5 Se
suponia que la tumba de Dionisios era un fd8pov —una base o una especie de escalera—
delante del tripode. Véase mas abajo pag. 146.

24, Plutarco. De Iside et Osiride XXXV 365 c. Plutarco menciona 365 a t& tod
Alovio0L Aelyovo
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délfico poseyera una familia y que esta caracteristica estuviera también pre-
sente entre los hititas. No sélo se trata de la lucha contra el dragén en general,
sino sin duda de unay la misma lucha desde su origen. Lo ocurrido en el Kory-
kion antron demostraba que el dios no estaba muerto, sino sélo inconsciente, y
que, por tanto, era invencible. Dionisios ocupaba en Delfos, como en otros
lugares, el lugar de una visién més antigua de la vida indestructible, de una
visién que en cierta medida ya era él: pero no bajo el signo del vino, sino de la
miel. En este mismo sentido identifica Homero con tres abejas a las tres anti-
quisimas adivinas de las cuales Apolo habria aprendido el arte de la profecia?
y llama «abeja délfica» a Pitia, la adivina apolinea?®.

Hemos de suponer, pues, la existencia de cuevas dedicadas al culto al
norte de Creta. Son cuevas que vienen de Siria y Cilicia y llegan hasta Delfos,
que estan sobre todo en Cretay en las cuales en una determinada ocasién fes-
tiva se preparaba una bebida embriagadora hecha con miel en una odre o saco
de cuero. A raiz de los datos proporcionados por Plinio para la elaboracién del
hidromel y de la receta mitoldgica para la generacion de abejas se puede con-
siderar que una fiesta de Afio Nuevo celebrada en torno a la época de la salida
temprana de Sirio es la ocasién més probable para tal ceremonia, precedida
por un perfodo de unos cuarenta dias. La cronologia relativa de la historia de
la cultura indica que la celebracién era anterior a la aparicidn de la viticultura
en Creta, Grecia y Asia Menor. Creta posee cierta prioridad ante los pafses mds
septentrionales. por su situacién geografica y sus antiguos nexos con Egipto.
El hecho de que el escenario de la fiesta fuera una cueva no puede atribuirse al
Bajo Egipto. la regién mas conectada con Creta, pero si la fecha de la celebra-
cién. Queda abierta la cuestidn de si esta fecha también se respetaba en Asia
Menor y en Siria. Parece ser que la fusién de los dos temas ~la lucha contra el
dragén y el rito en el cual el saco de cuero desempefaba cierto papel- se pro-
dujo en territorio del Cercano Oriente y que esta emitologfa» ampliada del
saco de cuero lleg6 a Delfos desde Oriente. Esto no excluye, sin embargo, la
posibilidad que el rito llegara a Delfos proveniente de Creta: la tradicién de
que sacerdotes cretenses participaban en el culto délfico pervive en el himno
homérico a Apolo?”. No obstante, el camino bien puede haber sido el inverso-
desde una zona més amplia a Creta, probablemente en el tercer milenio, antes
de principiar el periodo minoico medio en el cual la alta cultura minoica cons-
truyo sus palacios.

Hemos realizado algo asi como una excavacién Las huellas de Dionisios
que encontramos no pertenecian al estrato mas profundo. El misterio de la
vida sugerido por la miel y por su fermentacién poseia formas religiosas que se
introdujeron en la religién dionisfaca, pero que también fueron adoptadas por
lareligion de Zeus. La diferencia reside en que la linea divisoria entre la reli-
gion de Zeus y la otra religidon mds antigua es mucho mads clara y afecta méas a
la esencia del dios que la que transcurre entre la religién dionisfaca y los cul-
tos y mitos mds antiguos referidos a la vida indestructible: en este tiltimo caso
s6lo se observa una secuencia temporal. La determinacidn «todavia en el ter-

25, 552-559.
26. Pindaros: Pythia IV, 60.
27 388-396; 516-523; mas abajo pag. 152
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cer milenio» o «ya en el segundo» sélo implica una cronologia relativa. La cro-
nologia resulta més palpable por el hecho de que la cultura palaciega cretense
ya estaba vinculada a la viticultura El cambio en la historia —de la culturay de
la religién- se expresa de una forma, por asi decirlo, simbdlica en el hecho de
que el palacio mds antiguo de Festos sea también un «yacimiento» de granos
de uva, de granos de la vitis vinifera Mediterranea®.

28 Doro Levi: The ltalian Excavations in-Crete and the Earliest European Civilization (Las
excavaciones italianas en Creta y la primera civilizacidn europea). en: Quaderni dell' nsti-
tuto Italiano di Cultura in Dublin 1, 1963, pag. 7; respecto a la cronologia véase Doro Levi:
The Recent Excavations at Phaistos {Las recientes excavaciones en Festos). en: Studies in Medi-
terranean Archaelogy XI, 1964, Lund, pag. 14
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Ill. EL NUCLEO CRETENSE
DEL MITO DE DIONISIOS

| . TORO, SERPIENTE, HIEDRA Y VINO

n culto a la vida prepard. bajo los signos de la «visidn» y de la «miel», el
terreno para la religién dionisfaca. Dicha religién no se hallaba, sin
embargo, de forma exclusiva bajo la tutela de estos signos Tampoco bajo la de
un tercero, la del vino. Su presencia se reconoce por la conjuncién de varios
signos que se muestran juntos. Asi se concreta su atmdsfera caracteristica,
ique, sin embargo, no se manifiesta en una dnica fiesta! Estas seftales son
los elementos de un mito que, diferencidndose, se realiza en diversas cele-
braciones La impresion dionisiaca general que ofrece el arte minoico puede
descomponerse en ciertos elementos concretos, los cuales, en esta combina-
cién, s6lo aparecen luego en la religién dionisiaca de las épocas histéricas
conocidas. Dionisios se presentaba a los griegos sobre todo como el dios del
vino, el dios del toro y el dios de las mujeres. De un cuarto elemento, el de la
serpiente, eran portadoras las bacantes, como hacian también, sin tantos
aspavientos, las mujeres divinas o sacerdotales de la cultura minoica. Hasta
podria decirse que el vino y el toro. las mujeres y las serpientes constituyen
pequefios «sindromes», para emplear un término médico proveniente de la
medicina griega'. Son, como quien dice, los sintomas de un estado dionisfaco
agudo creado para si misma por la z0é. Ella se expresaba en dichos sintomas.
Los sindromes son contextos elementales del gran mito de la zoé. Este mito era
para la cultura griega el de Dionisios; para la minoica, antes de la llegada de
los griegos, el de una divinidad que tenia otro nombre jy que seguramente era
mé&s matizada y sintetizadora que la que hemos reconocido en la miel fermen-
tada! Lo demuestran las valiosas vasijas para bebidas y libaciones cuya forma
es una cabeza de toro.

Uno de los obstaculos para comprender la cultura minoica fue la hipéte-
sis mucho ttempo sostenida por su descubridor de que la «bebida principal»
de los minoicos era la cerveza. De este modo se trazé una linea divisoria entre
griegos y minoicos, que parecian entonces més préximos a los filisteos, po-
seedores sin duda de recipientes para la elaboracién de la cerveza?. Sir Arthur
Evans excavé en 1900 vasijas en las proximidades del palacio de Cnosos cuyos
relieves estaban adornados con espigas de cebada. De ello dedujo que una
especie de cerveza precedié en Creta al vino®. El pequefto tamafio de las vasi-
jas en que basaba esta opinién demuestra mdas bien que servian para otra
bebida de cebada, cuyo consumo era el requisito previo para participar en los

1. Véase Claudius Galenus: Ad Glauconem de medendi methodo 1, Medicorum Graecorum
Opera, ed. Carolus Gottlob Kiithn, Leipzig, 1826, vol XI, pag. 59.

2. Michael Ventris and John Chadwick: Documents in Mycenaen Greek, Cambridge,
1956.

3. PMI, pag. 415;1V pag 637ys
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misterios de Eleusis®, es decir, en ceremonias que en Cnosos se realizaban,
segln todos los indicios, sin secretismo alguno®. Tanto mas importantes eran
la produccidn y el uso de suntuosas copas de vino en ciertos palacios®: sobre
todo de inmensos ritones, cuernas artificiales que presuponian, necesaria-
mente, la existencia de grandes ceremonias. Un ejemplar llevado en una pro-
cesidn era tan alto como todo el busto del muchacho que lo transportaba
(ilustracion 19}. v '

Una especie particular de ritones tiene la forma de cabeza de toro (ilustra-
cidn 20)7. Resulta inimaginable que se emplearan parafines que no fueran ritua-
les. Cuando el vino flufa del agujerito redondo del ritén como si saliera de la
boca del toro, se producia algo que los minoicos consideraban de suma impor-
tancia. Las cabezas de diversos animales podian servir de vasijas para el vino
Sin embargo. en determinados momentos rituales debia ser. por lovisto, un
toro el animal que ofrecia el vino. A esto mismo respondia, sin duda, el hecho
de que los minoicos dieran a un toro el nombre de Oineps. wo-rno-go-so, «color de
vino». que aparece dos veces junto a otros nombres de toro® en las tablas
de Cnosos®. Esta combinacién se encuentra también dos veces en"Homero
como calificativo de toros'®, sin duda como una férmula fija y tradicional. Pues
noes natural. desde luego, que los toros tengan el colordel vino

No obstante, es bien posible que estos animales llamados «Oinops» fue-
ran elegidos, a rafz de unas caracteristicas determinadas, para el dios del vino
y criados con particular esmero. En el sarcéfago pintado de Hagia Triada, per-
teneciente al periodo minoico tardio (ilustracién 21a), vemos a dos terneros
manchados, de dos colores diferentes, llevados en brazos como ofrendas para
el difunto. En la imagen de la otra cara del sarcéfago se prepara el sacrificio de
una res (ilustracion 21b), El gran animal abigarrado yace atado sobre el ara
Mil quinientos afnos més tarde nos cuentan que en el pueblo arcadico de Cine-
ta los hombres llevaban un toro, elegido por ellos a raiz de una inspiracién
divina, para celebrar la fiesta de invierno de Dionisios''. En la isla de Tenedos'?
se atendia a una vaca prefiada como si fuera una mujer encinta y luego como a

4. Véase mi Eleusis, padg. 177-180

5. DiodoroV, 77, 3

6 Han aumentado considerablemente desde 1961 por las excavaciones de Niko-
Jaos Platon en Kato Zakro. véase To £pyov. 1963 (1964), pdg 167 y ss .

7 Véase la hermosa pieza de Cnosos en Marinatos-Hirmer |, tabla 98 No es la
Unica en el museo de Heraklion A ella se suma, ademas, la atin més bella de Kato
Zakro, TO €pyov, | ¢, pag. 175. ilustracién 188. Fragmentos de una pieza con la cabeza
manchada de un toro (una mancha parecida a una roseta alrededor del ojo) del palacio
maés antiguo de Festos, publicados por Doro Levi | c., Bollettino d'Arte LX1, 1956, tabla Il -
d La nuestra (ilustracidn 20) es la mejor conservada de Micenas

8. Luigia Achillea Stella: La civilta micenea nei documenti contemporanei, Roma, 1965,
pag. 166

9. Ventris-Chadwick ] c., pag. 130.

10. Iliada X111 703, Odisea XI1l 32; nombre del padre de un espectador justo del
sacrificio: Odisea XX| 144, epiteto de Dionisios en Anthologia Palatina V1 44, 5

11. Pausanias VIII 19, 2

12. Claudio Eliano: De natura animalium X1l 34
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una parturienta: todo para Dionisios, llamado alli el «dios desgarrador de los
hombres». Al ternero que nacia le ponian botas de caza, como las que el dios
suele llevar con frecuencia, y lo sacrificaban en representacién de un nifio que
era, ni mas ni menos, el pequefo Dionisios. La identidad del dios con el terne-
roy el toro queda demostrada en Grecia por las invocaciones dirigidas al buge-
nes, <hijo de vaca» y «digno toro», el cual habia de acercarse a las mujeres dio-
nisfacas con «exaltado paso de toro»'?.

Homero es conocedor del culto extético que las mujeres dedicaban a Dio-
nisios, y cuando pone en boca de Zeus que el hijo de Semele nacié para alegrar
al hombre, sin duda lo hace pensando en el vino'¢. Sin embargo, también es
consciente del poder ambivalente del vino'® y con su clara visién de los dioses
olimpicos sélo puede ser un testigo discreto en el terreno dionisiaco, donde los
animales, las plantasy el vino se presentan materialmente identificados con el
dios La expresidon minoica de esta identidad es la cabeza de toro como vasija
parael vino. No podemos trazar una linea divisoria absoluta para separar aque-
llo que en este terreno ya era minoico y aquellos elementos del culto arcaico a
Dionisios que conocemos a través de testimonios griegos: alli, una divinidad
distinta adorada de una manera compleja que se caracterizaba por el papel del
toro yaqui, iDionisios! Los monumentos minoicos y los textos griegos se com-
plementan. El cuadro que se despliega ante nosotros consiste en elementos
que aparecen en parte en el arte minoico y en parte provienen de la Grecia his-
térica. Uniéndolos, se crea una coherencia poseedora de un sentido. Los pala-
cios minoicos tenian sus viedos Cuando descubri la linea bésica —el rasgo
dionisfaco- que hacfa de nexo de unién en este cuadro. ya se habia excavado
tres afios antes una vifia perteneciente al apogeo de la cultura minoica'®. Se
encuentra en los terrenos de Vathypetro, a unos cuatro kilémetros al sur del
palacio de Arcanes, descubierto mas tarde. Las excavaciones de Kato Zakro de
1961 sacaron a luz toda una villa ristica dedicada al cultivo del vino'”. En esos
afnos quedd del todo patente el caracter de gran pais vinicola de la Creta minoi-
ca. La idea de que la cultura del vino pasé de ahi a Grecia es |6gica'®. Asi como
resulta dificil trazar una linea divisoria horizontal y declarar: hasta aqui llega la
cultura minoica caracterizada por el toro y el vino y a partir de aqui empieza
la religién dionisiaca griega, también resulta dificil trazar una linea vertical
y establecer una separacién entre el peregrinaje de la viniculturay el culto a
Dionisios

Sea como fuere, se impone cierta reserva y también la necesidad de una
diferenciacién. Porque no estd claro que la vinicultura entrara en Grecia sélo

13. Plutarco: Aetia Graeca XXXV 229 b, véase también parte 11, capitulo 15.

14. lliada V1 132.135; XXI1 461 y XIV 325; véase Walter F Otto: Dionysos. Mythos und
Kultur, Francfort/M. 1934, pdg 52 y s

15 lliada VI 265.

16. De Spiridon Marinatos: Tipaxtikd: tiic év ABnvaig Apyouoronkig ‘Etoaplag tod
#100¢ 1952, Atenas, 1955, «Avaokogol év Badunétpwl Kpitner, pag. 592; véase también
los informes a partir de 1949 en la misma revista (afio 1951, pdg. 100 y ss.). Idea global
de la situacién actual: Marinatos-Hirmer | c., tabla XXI

17. Nikolaos Platon: Tb €pyov 1961 {1962), pag. 221 y ss

18. Stella, | c., pag. 173
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desde Creta y sélo por una via. Habria que preguntarse también: ;qué tipo de
vinicultura proviene de Creta? El signo minoico que designa el vino, un ideo-
grama de la segunda escritura lineal, presenta una similitud con el jeroglifico
egipcio del mismo significado'?, el cual demuestra a su vez una vinicultura
altamente desarrollada. Recuerda la forma de las parras en una representacién
de la vendimia que pertenece a la época de la 182 dinastia (1580-1314)% Sellos
de arcilla con inscripciones tales como «Vifiedo del palacio real» ya se encon-
traron en las tumbas reales de la primera y la segunda dinastia (3000-2778)?'.
Los cédntaros de vino libios en la tumbas de la primera dinastia parecen
demostrar un origen en el oeste de Africa del Norte??, tal vez en la zona explo-
rada por Lhote?® jUn largo camino se vislumbra hasta llegar al origen. al des-
cubrimiento de la vid salvaje como fuente de alegria!

Es posible que este camino que conducia por Egipto no fuera el dnico
para los cretenses y que hubiera también otro més corto desde la vid salvaje
hasta las vifias de los palacios minoicos. Los griegos llamaban la vid fiemeris, la
«décil»?¢, sabedores de como crecia la cepa en el bosque. Podia llegar a serun
arbol grueso. Se dice que de uno de estos tallaron los argonautas la imagen de
culto de la Gran Diosa Madre Rea en Asia Menor, concretamente en el Monte
Dindimo?®. La epopeya dionisiaca de Nono. creada en las postrimerias del
paganismo, expone -sin coherencia alguna con el resto del relato y hasta en
contradiccién con él- un antiquisimo mito de la invencion de la vinicultura.
Desemperian en ella un papel la vid salvaje y la serpiente, y al mismo tiempo
se hace hincapié en la relacién con Rea. Conforme a un ordculo de la diosa,
Dionisios conocié el consumo de la uva mediante una serpiente. A continua-
cién inventd la forma mas primitiva de la elaboracién del vino, pisando la uva
en un hoyo abierto en una roca. Ocurrié esto en la época en que la Gran Diosa
crié al pequefio Dionisios en su cueva cibélica. El relato bien podria ser el mito
del origen de la vinicultura en Asia Menor. No obstante, podria poseer cierta
relevancia para Creta por cuanto demuestra que el vino bien puede haber lle-
gado proveniente de Asia Menor, donde en el siglo xix aun crecia, impresio-
nante, la vid silvestre?. Por eso citaremos el mito a continuacién (Diouisiacas
X1l 293-362):

19 Ventris-Chadwick: |. ¢, pags 35y 130

20 Adolf Erman: Aegypten und aegyptisches Leben im Altertum (Egiptoy v1da egipcia
en la antigiiedad), Tubinga, 1923, pag. 227. ilustracién 72

21. Erman-Ranke, pag. 228

22, Albert Hermann: Nysa, RE XVII, pag 1655.

23. Henry Lhote: The Search for the Tassili Frescoes (La busqueda de |os frescos de Tas-
sili), Londres, 1959

24, Odisea V 69.

25 Apoloniode Rodas 11136-1139 Plinio, Naturalis historia XIV 1 menciona una esta-
tua de Jipiter «hecha de una sola vid» en Populonia, de la cual puede suponerse que repre-
sentaba a un Fufluns (Dionisios) arcaico comodivinidad de la ciudad Ahi mismo. utilizacio-
nes de vides gigantescas, por supuesto no solo en un sentido «dionisiaco». Sélo hablamos
aqui de «sindromes>» que pueden tener un significado. pero nunca de algo exclusivo

26. ). O. Fallmerayer lo vio en Trebisonda: Fragmente aus dem Orient, Stuttgart, 1877,
pag. 94.
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Cantan los himnos que

Hay también otra leyenda, vieja, de cémo a la tierra
fértil la sangre divina mana antano del cielo,

crea el baquico néctar de uvas y cémo en lo alto
crece sin que lo cuiden, solo, el fruto del vino.

No se lo llama atin la vid, la noble; en el bosque
crecen salvajes con hiedras entrelazadas, mezcladas.
cual una selva de cepas. plantas que libran el vino,
sacan el jugo de uvas densas y ya agobiadas.

Hay mas de un territorio donde en filas, una sobre otra,
vides y vides se mecen, rojas de tanto esplendor,

y que en parte vestidas con su purpuireo indumen:o
aln no han llevado al fin el cambio de sus mil colores,
mientras las otras de blanco tiflense como una espuma.
Una apoya el peso en la otra que es, su vecina,

por naturaleza dorada; otras en cambio lucen

negros colores de breay embriagan a un tiempo

a los cercanos olivos con sus brillantes aceitunas.
Otra hay cuyo argénteo fruto ain brilla inmaduro:
tifiela un hélito oscuro que de la nada ha surgido

e hincha la uva cargada hasta que el fruto madura.
Ese sarmiento torcido abraza el pino de enfrente
hasta que densas las ramas tapan el drbol entero
Venlo contentos de Pan los sentidos: el viento.

Ebrio de vino el pino por el boreal sacudido

lanza fragrantes agujas cerca de esos sarmientos.
Alrededor de este arbol, con retorcido espinazo,
chupa el dragdn el gustoso néctar que cae del fruto.
Cuando el b&dquico vino masca con torvos quijales
céele de su hocico jugo de la uva embriagante,

tifie la barba con gotas de un purptreo color.

Baco. recorriendo montes, ve con enorme asombro
cdmo un jugo encarnado tifie el cuello del drago
Mientras de muchos colores vermes contemplan a Eyo,
con sus manchadas escamas aquel arrastra el cuerpo
y se introduce abajo en una cueva cercana.

Baco. en viendo la uva hinchada de jugo rojizo,
piensa ordculos muchos que anuncid la diosa Rea
Mulle entonces la tierra y con la punta afilada

de su acérrimo hierro abre un hueco en la roca.

pule los bordes de aquella gran cavidad en el suelo

y hace una fosa que es modelo del hondo lagar

Coge con el fuerte tirso uvas recién maduradas,

crea asi el modelo de la futura segur

Lo acompafa un coro; satiros son y recogen,

gachos algunos; los otros cortan las uvas, las ponen
en una cesta vacia; otros arrancan caoéticas

hojas y quitan el verde manto que cubre los frutos



Otro levanta la diestra hacia sinuosos sarmientos
sin ningtin tirso y sin puntiagudo hierro alguno.
quita las ultimas uvas de inaccesibles racimos,
luego se queda sentado y alza la vista a la vid.

Baco en la cueva alisada hunde después la cosecha,
hace en medio una pila con el montén de los frutos,
densos de uvas racimos tiende abajo en capas

y los apila con mimo; como con granos la era

el agujero rellena y, una vez esto hecho.,

pisay aplasta las bayas. salta con rapidos brincos.
Sueltan los pelos los satiros enloquecidos al viento:
lo que Dionisios ensefia, ellos imitan saltando.
Pieles de cabra se atan multicolores al hombro,

con voz unanime gritan baquicos cantos sonoros,
saltan y pisan con brio la abundante cosecha,

gritan muy fuerte «evohé», y el hoyo repleto de uvas
rojo se tifie del mar de un vino asaz rebosante,

y apretada por pies que saltan, la blanca espuma
sale del jugo rojizo de la vendimia reciente

Y con los cuernos del toro, pues no tenian adn vasos,
sacan el caldo del hoyo. Por eso luego bautizan

con el nombre del gran dios ese buen vino mezclado.

Los Gltimos versos contienen un juego de palabras que asocia el vino
«mezclado» —kerannymenos— con el «cuerno» —keras—como vaso primigenio para
beber el vino. No resulta facil trazar la linea divisoria entre lo cretense y lo pro-
cedente de Asia Menor en el nticleo de este mito, en cuya exuberante exposi-
cién el poeta recuerda incluso los ritones. La diosa minoica de la montafia era
ni mds ni menos que Rea o Reia. La serpiente que condujo a Dionisios. inmerso
en el dmbito de la diosa. a probar las uvas era una serpiente mitica. Mds tarde,
las ménades utilizaban serpientes no venenosas como adorno bdrbaro de su
baquica indumentaria en el culto a Dionisios, cosa esta que se menciona por
vez primera en alusién a Olimpiade, madre de Alejandro Magno?’. No siempre
fue asi Sabemos por Andrémaco, médico de cabecera de Nerén? y especialis-
ta en venenos, que las serpientes venenosas —echidnai, viboras— desgarradas en
el culto a Dionisios se podian atrapar sin correr casi ningtin riesgo al final de la
primavera 0 a mds tardar a principio del verano. en la época de la salida tem-

27 Plutarco. Alexander 11 6; particularmente exuberante en el cortejo dionisiaco de
Ptolomeo Filadelfo, descrito por Celixeno el Rodio, Ateneo V 28, 198 e. Este tipo ino-
fensivo de serpiente fue adoptado del culto de Sabazius donde seguramente se lo utili-
zaba ya antes, véase Deméstenes: De corona 260 (315)

28. Encabezado por Galeno: De antidotis | 8 (pag 45 Kiihn). Andrémaco era creten-
se, cosa que también se resalta en cuanto a Galeno: Ad pisonem de thresiaca | (XIV pag. 211
Kiihn, probablemente auténtico, contrariamente a la opinién de Hermann Diels que
segui en Werke |, nota 408, véase RE XX 2, 1802} No era de Pérgamo, como afirma Nils-
son: Geschichte der griechischen Religion 1, 22 ed ., pag. 579, 2.
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prana de las Pléyades®. Esta fecha coincide aproximadamente con el primer
jueves de mayo, dfa en el cual los serpari, los atrapaserpientes, ofrecen viboras
vivas a Santo Domingo en Cocullo, un pueblo de los Abruzos. Segin Andréma-
co, habia que respetar a las serpientes prefiadas, cosa que coincide con un
importante principio de la religién dionisfaca: la proteccién del embrién. Las
representaciones mas antiguas de las ménades en las vasijas muestran a las
claras que sus serpientes eran animales peligrosos (ilustraciones 22 a, b), aun-
que domesticables por un breve periodo de tiempo®. Estamos ante una rela-
cién de familiaridad con las serpientes cuyo origen seguramente se remonta a
la prehistoria. Nunca llegé a ser algo caracteristico de Europa y de sus grandes
religiones, pero demostré una increfble tenacidad como testimonia el ejemplo
de Cocullo. Esta relacién de familiaridad tenfa un sentido particular en la reli-
gién dionisiaca. La serpiente es un fenémeno de la vida en el que la vitalidad,
combinada con la frialdad, la viscosidad y la movilidad y a menudo con el peli-
gro de muerte, genera un efecto en alto grado ambivalente?'. Entre los minoi-
cos y entre los griegos, las mujeres celebrantes las llevaban en la mano. Hemos
visto, ademas, que podia configurar un contexto mitolégico con la cepa rica en
sarmientos. De las dos plantas caracteristicas de la religion dionisiaca -la vid y
la hiedra-. era esta dltima, la més «fria», la que parecia emparentada con la ser-
piente; por eso, esta se entrelazaba sobre todo con la corona de hiedras de las
ménades?®?. Las ménades destrozaban a las serpientes, como hacian también
con los otros animales que llevaban en la mano. Otro tanto hacian con las guir-
naldas de hiedras?’, en sustitucion quiza de las serpientes

Si se estableciera una comparacién numérica entre el motivo de la vid y el
de la hiedra, tanto en el arte griego como en el ~de él dependiente- arte etrus-
co, se podria plantear de entrada la siguiente pregunta: ;por qué la enorme
diferencia a favor de la hiedra? El problema se nos plantea de manera aiin mas
contundente en el arte minoico donde, hasta el dia de hoy, la hoja de parra no
ha aparecido ni una sola vez entre las decoraciones vegetales de las paredes y
las vasijas. La hiedra, en cambio, se utiliza con profusién en las representacio-
nes de la naturaleza y, en forma estilizada, como ornamento. Sir Arthur Evans
se mostrd impresionado por este hecho, hasta el punto de considerarlo un tes-
timonio de la religién minoica. «Entre las imagenes vegetales de éstos frescos
—escribe en referencia a la decoracién de la llamada Casa de los Frescos en
Cnosos*—hay que otorgar un lugar especial a aquello que podriamos llamar la

29 9 de mayo por el calendario de César, Frazer sobre Ovidio: Fasti, pag 73.

30. La representacion hasta ahora mas antigua es una llamada dnfora «tirrena».
Muestra a una serpiente en postura de ataque y a otra en [a mano de una ménade.
Louvre E 831; Beazley ABV 103/108; Pottier: Vases antigues du Louvre, Paris, 1901, pag. 7.
segin Edwards mds arriba. nota 15, pag. 33: the first strikingly maenadic scene (la primera
escena marcadamente menddica)

31. En mi Der gottliche Arzt (El médico divino), pag. 19.citéa D H Lawrence, el cual
sefiala «que hasta un susurro de la hierba puede movilizar en el hombre moderno més
rigido esas capas mas profundas que é] no controla» (Apocalypse, ed. Albatros, pag. 166)

32 Plutarco Alexander 11 6 (éx 100 xiTtoD) lo insinda

33. Plutarco' Aetia Romana CXII, 291 a

34. PM I, pag. 478, véase tabla X.
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“hiedra sagrada” sin temor a equivocarnos (...}. Las ramas trepadoras de esta
planta mistica aparecen también, muy similares hasta en los detalles, en los
frescos afines de Hagia Triada*. Los contornos de las hojas y la linea serpente-
ante del tallo central, en combinacién con el tipo de las flores, demuestran con
toda claridad que se trata de una coincidencia intencionada con la hiedra. Sin
embargo, la planta que vemos no era una planta natural perteneciente a algu-
na region terrestre » Asi. la decoracién con forma de hiedra se transfiguraba a
los ojos del gran excavador y se convertia en flora mistica. Sir Arthur vefa en la
estilizacién un parecido con la flor del papiro y buscé el sentido religioso
haciendo un desvio por el delta del Nilo, camino que en muchas casos resulta,
en efecto, recomendable. Asi, pensaba él, imaginaron los minoicos la vegeta-
cién en la isla de los bienaventurados

La relacién de la hiedra con Dionisios es mucho mds clara que esta hipé-
tesis. Resulta significativo que el dios del vino nunca lleva en Grecia el nombre
o epiteto de Ampelos, «vid»; si, en cambio, el de Kissos, «hiedra», en Atica®. La
hiedra puede interpretarse, ademés, como una forma eufemistica y a la vez
sugestiva de la vid y se combina por otra parte con el atributo poético de oinops
uoinopos®’, en el cual se manifiesta. no sin cierta osadfa, la pertenencia a Dioni-
sios. Walter F Otto describe la correspondencia y la complementariedad entre
las dos plantas en una pagina ya cldsica de su Dionisios (143): «La vid y la hiedra
son hermanas que se desarrollaron en direcciones opuestas y que, sin embar-
go, no pueden negar su parentesco. Ambas pasan por una maravillosa meta-
morfosis La vid parece muerta en la estacién fria y. seca como estd, se aseme-
ja a un tronco inatil hasta que, iluminada por los rayos renovados del sol, se
convierte en un verde exuberante y estalla en un jugo fogoso e inigualable. No
menos extrafo es cuanto ocurre en el caso de la hiedra: su crecimiento presen-
ta una duplicidad que bien puede recordar la doble esencia de Dionisios. Pri-
mero produce los llamados tallos de la sombra, los zarcillos trepadores con las
tipicas hojas lobuladas. Mas tarde, sin embargo. aparecen los tallos de la luz
que crecen en vertical hacia arriba y cuyas hojas tienen una forma del todo
diferente; es entonces cuando la planta produce también flores y frutos. Sin
duda se la podria llamar. como a Dionisios, la "dos veces nacida”. No obstante,
su flgrecimiento y sus frutos presentan una extrana relacién y oposicién con
los detla vid. Florece en otofio, cuando se procede a la vendimia, y da frutos en
primavera. Entre su flory su fruto se halla la época de la epifania dionisiaca en
los meses invernales. Rinde tributo, por asi decirlo, al dios de las embriagado-
ras fiestas invernales después de que asomaran sus brotes, como un ser trans-
formado, poseedor de una nueva primavera. Por otra parte, es el adorno del
invierno incluso sin esa transformacién. Mientras que la vid dionisiaca precisa
en sumo grado de la luz y del calor del sol, la hiedra dionisiaca apenas necesi-
ta la luz y el calor y produce un fresquisimo color verde incluso a la sombra y
con frio. En pleno invierno, cuando se celebran las desenfrenadas fiestas, sus
hojas recortadas se extienden, atrevidas, por el suelo del bosque o trepan por
los troncos de los arboles, cual si quisieran saludar al dios como hacen las

35. Véase R. Matton. La Créte antique, Atenas, 1955, tabla X1 27; XVI 36
36. Pausanias|31,6
37 Séfocles: Oedipus Coloneus 675.
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ménades. Se la ha comparado con la serpiente y la naturaleza fria que se atri-
buye a ambas se considera la razén de su adscripcién a Dionisios®®. Y el movi-
miento con que se arrastra por el suelo o se desliza hacia arriba por los &rboles
recuerda, en efecto, el de las serpientes que las feroces acompariantes de Dio-
nisios se atan a los pelos o llevan en las manos »

El crecimiento de la hiedra contiene una serie de elementos tranquilizado-
resy consoladores. En ella hace acto de presencia un aspecto particular de la vida:
su apariencia extremadamente fria y casi siniestra, que coincide con la de la ser-
piente Asfes lazoé que, reducida a simisma, no cesa, sin embargo, de reproducir-
se. Esta presente en la hiedra: no como significado, sino como realidad. No como
el significado de un simbolo o de una alegoria para el pensamiento abstrayente,
sino en forma concreta y tranquilizadora, aunque, eso si, con frutos amargos
e incomestibles. Los frutos dulces son los de la vid, capaz de transmitir el maxi-
mo sosiego con su crecimiento silencioso y expansivo y de despertar el maximo
desasosiego con su jugo de rédpida fermentacién, de crear un calentamientoy una
intensificacién de la vida hasta un punto en que lo vivo puede ocasionar a lo vivo
lo absolutamente contrario e incompatible: la muerte. La hoja de parraylavid, la
uvay la vendimia evocaban imagenes y acontecimientos cuya representacion el
arte minoico evitaba en la medida de lo posible o, tal como parece al menos hasta
el diade hoy, de maneraradical sobre todo en el ambiente de los palacios.

La descripcién mas antigua de una vendimia en la literatura europea
posee ciertos tintes de tristeza. Homero hizo que Hefesto adornara con ella el
escudo de Aquiles®®. Fosas y cercas rodean la vifia. Un inico sendero conduce a
las cepas. Estas se encuentran colocadas en hileras, apoyadas en los rodrigo-
nes. En la época de la vendimia caminan por el sendero los portadores, chicasy
chicos. Llevan los cestos llenos de dulces uvas. Un muchacho los escolta con
una liray canta el linos. el lamento Ellos lo acompaian con cantos y gritos a
ritmo de baile. No hay en ello ni un dpice de sentimentalismo: se trata de un
acto ritual basado en un mito. El siguiente acto se desarrollaba a buen seguro
en un espacio cerrado, como en la Creta minoica y en la Grecia actual. Ahi esta-
ba instalado el lenos —mds tarde llamado pateterion—, el lugar destinado a pisar el
vino. Homero menciona en la Odisea el acto de prensar, el cual seguramente se
producia, como en Egipto, de tal manera que la masa de los orujos pisados
se metia en sacos y se retorcia en un aparato cuyo nombre griego era tropeion®®.
Sin embargo, é] tampoco menciona el acto de pisar Hesiodo también pasa por
alto la pisa en las Obras y dias. Indica la época de la vendimia, relata con todo
lujo de detalles la elaboracién del vino dulce a partir de las uvas secas, pero
rehisa describir el proceso de pisar o prensar las uvas en un tropeion®'.

38. Plutarco: Quaestiones conviviales 11152, 673 a

39. liada XVI1561-572.

40. Odisea VI1 125 La palabra tpomritov (que asi se lee correctamente) en Hipofax
fr. 53 Diehl (E. Diehl: Anthologia lyrica, 2% ed., Leipzig, 1935). Ahi mismo se menciona el
saco. En el «escudo de Heracles» 301 aparece el escurrir; el pisar, segin he podido
constatar, aparece primero en el siglo vi en el poeta ydmbico Ananio, fr 5, 4, Diehl. Pli-
nio, Nat. hist. XIV 84, sefiala expresamente respecto a la elaboracion del diachyton, en ita-
liano passito: octavo di calcatis.

41. 612,
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El silencio de la literatura griega sobre el sencillo lagar —lenos o pateterion—
se mantiene durante todo el perfodo cldsico. lo cual puede ser mera casuali-
dad. perotambién llama la atencidén por cuanto una u otra fase de la vinicultura
siempre estdn presentes. La pintura arcaica de las vasijas introduce a seres
suprahumanos, sean silenos o satiros, como pisadores (ilustracidn 23)¢% ellos
siguieron siendo los encargados indispensables de este acto en el arte de la
antigiiedad, salvo cuando su lugar era ocupado por los Erotes, que también
eran seres divinos*>. En la procesién dionisfaca de Ptolomeo Filadelfo hacia el
ano 275 a. de C. se transport6 un lenos sobre un carro enorme en el que sesenta
sétiros dirigidos por un sileno pisaban las uvas. El dulce mosto se derramaba
por el camino, y los pisadores cantaban el melos epilenoin. el canto del lenos**. El
tema de este canto nos es dado a conocer por un posterior comentario erudito:
era «una cancion dedicada a la pisa que, como ésta, incluia el desgarramiento
de Dionisios» ** Se hace hincapié en el caracter campesino de la cancion®®. Una
enumeracion de las melodias que se tocaban con la flauta nombra después de
una serie de lamentos el epilenon aulema. la «melodia de la pisa»*’. El lamento
que se entona en la obra de Homero antes de este acto resulta comprensible
por cuanto trata de algo tan triste como el descuartizamiento del dios. Cornuto.
maestro del poeta romano Persio. documenta por otra parte que Dionisios reci-
bia nombres diversos, tales como Baco y Eyo, cuando era invocado*®. El segun-
do concilio de Constantinopla, el Trullianum, se refiere a estas escenas todavia
enenafio 691 d de C. Los pisadores gritaban una y otra vez «Dionisios» en los
lagares: esta costumbre les fue prohibida®®. El concilio recomendé a cambio
que se profiriera un «Kyrie eleison» cada vez que se recibia una medida de uvas.
Poraquellas fechas los pisadores atin llevaban mascaras®®: eran, a buen seguro,

42. En Semni Karouzou: The Amasis Painter, Oxford. 1956, tabla 29; un vaso de figu-
ras negras en San Petersburgo, en Godofredo Bendinelli: La vite e il vino. Monumenti antiche
in ltalia, Mildn, 1931, pag 45. ilustracién 86; ejemplos mds antiguos 1bid., 1.ustraciones
172-173, pdg 204, ilustraciones 251-253, pag. 214, ilustracién 264.

43. Véase Gerhardt Rodenwaldt: Der Klinensarkophag con S. Lorenzo. )dL XLV, 1930,
pdg 174 _ilustracién 50, con muchos ejemplos de erotes que realizan la vendimia.
Cuando los pisadores sostienen el pedum, la vara curva de pastores y cazadores de le-
bres -tal como ocurre en Bendinelli, pag. 246, ilustracién 299 o tabla X, es'decir en
monumentos muy tardios—, sigue tratandose de una insinuacién del disfraz del satiro

44. Calixeno de Rodas en Ateneo V 199 a

45 Scholium in Clementis Alexandrini Proprepticum |, 2, 2: tepigiyev 1OV 100 ALOVIGOL
SrROPOWOV

46 aypolkikn andr|, véase el Anacreonteum 57 ratoborv otaguAly .. émAnviololy
Upvorg

47. PSlux: Onomasticon IV 55

48 Theologiae Graecae compendium XXX

49. pn 10 100 PEeAvKTo Alovicov Gvopa 101G ThV GTagUARY éx8ABovTac év Toi¢
Anvoic émpoav, dirigido por Phaidon Koukoules, Bu{avnvaw plog kol moliticudg, V.,
Atenas, 1952, pag. 293

50. Koukoules cita a npocweni{dag popodvtes. Por contra, una fiesta de bacantes
con tirso y corona de hiedra se toma por una vendimia: simulacrum vindemiae, Tacito: Ana-
les X1, 31.

59



las mdscaras de sétiros y silenos. Esto nos permite comprender por qué las
representaciones artisticas de la antigliedad entera mostraban a éstos en el
papel de pisadores: eran, en realidad, pisadoras disfrazados

Los egipcios vefan entre las constelaciones del cielo una «prensa sangui-
naria»>'. El Sefor dijo en Isaias®: «Solo piso los lagares, y entre los pueblos no
hay ninguno conmigo. Los he pisado en mi célera y los he aplastado en mi
furia. Por eso su sangre ha salpicado mi indumento, y me he manchado toda la
vestimenta». Son imagenes que se alejan mucho de los griegos y que sin
embargo se mantienen cerca del mito originario de Dionisios y de la Creta
minoica. Esta ultima hace de puente entre Egipto y Grecia. Todo cuanto alli
ocurrié sélo era un preludio respecto.a la Grecia histérica, pero por lo demds
era un interludio en el que participaba también Oriente, no sélo Egipto. Algu-
nos elementos de la religién dionisfaca que aparecen en este intermedio pue-
den haber habitado, como la vinicultura, al este y al sur de la isla mas grande
del Mediterrdneo y pueden haberlo hecho antes o al mismo tiempo En Creta
estos elementos se presentan con un estilo nuevo: es el punto de partida de
algo del todo novedoso, pues era este estilo el propio de una cultura nuevay
especial.

2. NOMBRES DIONISIACOS

[ estilo, el arte, los objetos representados o sorprendentemente evitados
E por los artistas permiten desarrollar algunas ideas sobre la cultura minoi-
cay la religion dionisiaca que podrian servir para una consideracién preliminar
sobre la historia de la religién en Europa aunque la relacion entre dicha cultura
y dicha religién no quede demostrada por los textos. Estos son minimos por el
momento: sélo nombres y poca cosa mas Ahf tenemos sobre todo, en el pala-
cio de Néstor en Pilos (ya en la peninsula), perteneciente al estilo de la cultura
minoica, el nombre del propio dios. en genitivo: di-wo-nu-so-jo, Dionysoio. Sélo
una palabra; la tabla de arcilla estd rota después de estas letras'. Después venia
quizd la indicacion de una medida y el texto queria decir: «Del de Dionisios,
tanto». Una segunda tabla? registra di-wo-nu-si-jo como entrega a un hombre ({u-
i-jo}, pero la linea, que probablemente continuaba con la indicacién de una
medida, vuelve a quedar interrumpida; en la otra cara se ve la entrega de algo
que todavia nos resulta incomprensible (no-pe-ne-0) a wo-no-wa-ti-si, es decir, a
Oinoa-tisi, a las mujeres de Qinoa. En ambas tablas, «del de Dionisios» sélo
puede significar vino. El topdnimo Oinoa alin puede entenderse. probablemen-

51. Véase S. Schott: Das blutriinstige Keltergerdt (La prensa sanguinaria), en: Zeitsch-
rift fiir dgyptische Sprache und Altertumskunde LXXIV, 1938, pdg. 93y ss.

52 LXII 2.

1. Xa 102

2" sb 1419 di-wo-ju-so-jo |.../tu-ni-jol //no-pe-ne-o}. /Wo-no-wa-ti-sif...; véase
Jean Puhvel: Eleuther and Oinatis: Dionysiac data from Mycenaean Greece (Eleutero y Oinatis
datos dionisiacos de la Grecia micénica), en: Mycenaean Studies, Proceedings of the 111 [nter-
national Colloguium for Mycenaean Studies, held at «<Wingspread», del 4 ai 8 de septiembre de
1961, ed. por L Bennett |r, Madison, 1964, pdg. 168.
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te, en el sentido fundamental de la palabra, o sea, como «lugar de vino» El
nombre aparece, con diversas terminaciones, al menos veinte veces en Grecia
como denominacién de localidades y rios. Si las mujeres de un lugar de este
nombre eran agraciadas de este modo. era porque sin duda se trataba de muje-
res dionisfacas; mas tarde, en Grecia, estarian representadas en colegios espe-
ciales de mujeres, como las catorce gerairai en Atenas. las dieciséis mujeres de
Elis o las tiadas de Delfos. Otro breve texto de Pilos se refiere a un tal «Eleuther,
hijo de Zeus» al que se le ofrendan reses®. Eleuther —equivalente a Eleutero, al que
le corresponde el Liber de los romanos—- s6lo puede ser Dionisios, sobre todo
porque se destaca su condicién de hijo de Zeus. El texto demuestra la existen-
cia de la religidn dionisfaca y también la descendencia ya conocida del dios en
la peninsula griega en el siglo xi a. de C., en el apogeo del palacio de Néstor

Otro tanto ocurre en Creta con Penteo, escrito pe-te-u en una tabla de Cno-
sos*. Entre los nombres documentados de los griegos ninguno se corresponde
con esta grafia. Los portadores de nombres dionisfacos eran en Cnosos hom-
bres que se mencionan como personas que ejercen diversas funciones, a dife-
rencia de otras cuyos nombres no implican una referencia perceptible a la reli-
gién. Los nombres de personas plantean en todas las épocas problemas que
no pueden resolverse solamente mediante el conocimiento de la lengua. En
general, también es preciso conocer la religién y la mitologia vigentes en el
periodo en que se daban esos nombres. De lo contrario no se comprende, por
ejemplo, que las nifias reciban en Espaiia el nombre de Dolores si no se sabe
que quizas han nacido en el dia de la Mater Dolorosa. la Virgen de los Dolores: en una
fiesta que también lleva el nombre de Dolores. De este modo se las pone bajo la
proteccién de la madre de Dios. El nombre seria del todo incomprensible sin
la historia sagrada cristiana. Algo similar ocurre con el nombre cretense de
Penteo. que implica el penthos. el dolor. y se refiere a una persona llamada, por
algin motivo, «doliente».

El nombre de Penteo presupone el mito de un dios que sufre de forma
temporal, pero que triunfa sobre el sufrimiento. Una persona sélo podia lla-
marse asi porque existia el fundamento de la historia sagrada. Es el mito de
Dionisios por el que luego, en Grecia, aparecen nombres tales como Penteo y
Megapentes, «el de los grandes dolores»®. En las versiones transmitidas del
mito eran adversarios del dios, por los cuales él sufria y que por ello eran casti-
gados con el sufrimiento. En un principio. sin embargo, el «sufriente» —Penteo
0 Megapentes— era el propio dios. Sin duda existian diferencias entre la reli-
gién dionisiaca de la época minoica tardia, origen del nombre de Penteo, y la
religion de la época de la tragedia griega. en la cual Penteo aparecia en la esce-
na como el castigado perseguidor del dios: diferencias que no afectaban a la
esencia de la religidon dionisiaca, sino a la relacién de los hombres con los dio-
ses. Entre los griegos del perfodo histérico. los apelativos ya no asociaban a la

3. Cn 3, |-2 no-i-je-si me-za-na e-re-u-te-re di-wi-je-we qo-o; Puhvel |. c., pdg. 164

4. As603.

5. Respecto a Penteo, mi Mythologie der Griechen pag. 225. Sobre Megapentes, mi
Heroen der Griechen pag. 66. Megapentes se llamaba, segin Homero, un hijo de Menelao
Llevaba <el gran sufrimiento» del padre en el nombre, por cuanto Menelao no tenia
hijo con Helena. Megapentes era hijo de una esclava, véase Odisea IV || y s
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persona con una divinidad como hace esta serie de nombres minoico-griegos.
El mito que los griegos encontraron en los palacios cretenses no se modificé
en su nucleo, pero si en los diversos relatos, que lo fueron adaptando a las
concepciones propias de épocas posteriores.

Elsufrimiento implicito en el nombre de Penteo forma parte de la prehisto-
ria de la tragedia griega®. A la prehistoria de la comedia en Grecia pertenecia un
tal Fales. figura divina que se llevaba en las procesiones en homenaje a Dionisios
y se cantaba como suamigoy companero: el falo. imagen excitante de la zoé exci-
tada. Llamarlo «simbolo de la fertilidad», como suele hacerse de manera suma-
mente abstracta. no es lo adecuado para definir el caracter concreto de esa cosa
mostrada en una imagen o copia en madera. Asi como el efecto de un simple
simbolo no es el de una serpiente viva, el de esta imagen tampoco era el mismo,
aun contemplada por muchachas y mujeres de pudorosa discrecidn. Las falago-
giasofaloforfas, como se llamaban las procesionesfestivas con grandes falos de
madera. nunca aparecen en las representaciones de los minoicos o micénicos
Tampoco es seguro que Fales —tal como creia Michael Ventris en un principio—
fuera un nombre de persona’. Ya existian otros nombres ordinarios, tales como
sa-ni-jo, que es seguramente Sannion, el nombre de un pastor de Pilos cuyo sig-
nificado es el mismo que Fales? ysi-ra-no, Silanos. en Cnosos®, que es comosella-
maban los seres falicos, semianimales y semidivinos, los silenos. imitados en
Grecia como acompafiantes de Dionisios por bailarines humanos.

La ausencia de representaciones de este tipo en las paredes de los pala-
cios se puede explicar por la discrecion del arte y por sus leyes de estilo. No
faltan desde luego las imdgenes y objetos que no son tan decentes como los
temas mas conocidos del alto arte minoico'®. Sin embargo. son més bien peri-
féricos y de ejecucion menos artistica. como suele ocurrir también en tiempos
posteriores con las representaciones de caracter méas vulgar''. Una vasija de
esteatita de un palacio minoico mds antiguo de Hagia Triada (hacia 1500 a. de
C.) muestra una escena de la vida popular, normalmente desconocida e inima-
ginable: una procesidn con ttiles, probablemente horcas, usados para varear
los drboles en la cosecha de la aceituna. Salvando las diferencias debidas al
ambito, que en este caso no es el vino, sino el aceite, la procesién puede com-
pararse con el komos. una procesién dionisfaca'?. El instrumento de musica

6 Véase mi Die Bacchantinnen des Euripides («Las bacantes» de Euripides), en: Werke
Il pag 283ys.

7. Aristofanes: Acharnenses 236.

8 Su forma escrita serfa pa-re. que Michael Ventris ya leyé como Phales en su Glos-
sary de 1953 En la 3° edicidn de The Knossos Tablets se lee pe-re en un sitio, y la lectura de
otro no es segura.

9. An 5.6y Cn. 4.3; seglin Oscar Landau: Mykenisch-griechische Personennamen Gote-
borg. 1958. pag. 189 sobre cdvviov aidoiov.

10 V466.1; Landaul. c 257

11. Pierre Demargne: Deux représentations de la déesse Minoenne dans la nécropole de
Mallia, en: Mélanges Gustave Glotz 1, Paris, 1932 pag 305ys.

12. De estas forman quiza parte unos veinte objetos similares a falos que se guar-
daban en Cnosos ante el palacio. probablemente como objetos votivos. en un foso
junto al «palco real». Al lado se encontraba la mitad de un «cuerno de consagracién»

62



que sostiene uno de los guias del grupo, sin embargo, es de origen egipcio. Se
trata de un sistro, lo cual demuestra que los préstamos procedentes de Egipto
también eran posibles en este ambito13

Segun HerodotoM Egipto era el pais de origen de las faloforias. El adivino y
sacerdote Melampo-el mismo con el que el perseguidor de Dionisios, Megapen-
tes, tuvo que compartir su reino en ArgosBy que segun la leyenda pertenece a la
época micénica- introdujo los falos en Grecia como un elemento caracteristico de
la adoracion del dios cuyo exegeta, exegetes, erals En Jas procesiones egipcias que
Herodoto compara con las faloforias griegas, las mujeres llevaban unas estatuas
que, en si inmoviles, s6lo mecian sus desmesurados falos. Esto se producia
mediante un mecanismo en el interior de las figuras. El nombre de Sannion expre-
sa precisamente este movimiento: se puede traducir como el «coleante»17. Hero-
doto pasa por alto Creta, que, no obstante, puede considerarse un pais mediador
tanto en este caso como en el del calendario que se orienta por la estrella Sirio. Al
significado de esta estrella se remontan dos nombres de persona minoicos, de los
cuales uno al menos puede in.cluir§e entre los nombres dionisiacos

3. lacar y IACO

uando la salida de Sirio en el amanecer se convirtié en el comienzo del afio
C nuevo en Egipto, la llegada de una estacién mejor se podia anticipar por
la incipiente crecida del Nilo. Sin embargo, era al mismo tiempo el periodo del
calor méas temible: es decir, una época en alto grado ambivalente. Algo similiar
ocurria en Creta y en Grecia, con la diferencia de que alli no existia el rio Nilo.
El calor era a todas luces maligno, como lo era también la estrella con cuya
aparicion principiaba. No obstante, la estacién era asimismo misteriosamente
positiva. En griego la llamaban opora: una denominacién de dificil traduccién,
por cuanto no s6lo significa el periodo sino también sus frutos. Homero cono-
ce a Sirio como el «can de Orion». En cuanto Alpha canis, la estrella pertenece al
gran cazador cuya gigantesca figura ya domina el cielo durante meses y lo
seguira dominando hasta sucumbir mordido por el celestial Escorpiéonl Un
simil del canto XXII de la lliada expresa la ambivalencia de la estrella.

{horn of consecration) que adornaba los santuarios minoicos se encontraba al lado. Debo
estos detalles al profesor Platén, quien data los objetos entre los afios 2000y 1700 a de C.

13 Sir John Forsdyke: The «Harvester» vase of Hagia Triada, Journal of the Warburg and
Courtauld Institutes XVII, 1954, padg. 8 En la cosecha de la aceituna (o en la trilla, lo cual es
seguramente falso) pensaba Marinatos 1 c en relaciéon con las tablas 103-105. donde
estad representada la vasija.

14 11 48, 2; las correspondencias egipcias en Alfred Wiedemann: Herodots imites
B uch mit sachlichen E rlauterungen, Leipzig, 1890, pag 233y ss.

15 Kerényi: Heroen derGriechen, pag. 316

16 Herodoto Il 49 6 é TiyritfaAM~voq xo0 Aiovligov tdéte ovo~a Kal ti'iv tioiijt™v tof)
Paxxov.

17 Deaaivew

1 Véase méds arriba pag 43y s



Aparece Aquiles (26-31):

Esplendoroso como la estrella {...)

que sale en otofio y brilla mas que todas
entre las dos luces de cuando se ordefia.
Los hombres la llaman el Can de Orién;
mucho brilla, pero es fatidico signo

pues trae gran fiebre a los pobres hombres.

Opora, cuya estrella es Sirio seglin Homero?, ya no coincide con el otofio
precisamente cuando la estrella sale por primera vez al atardecer. Su duracién
abarca unos cincuenta dfas. partiendo de la segunda mitad de julio hasta
mediados de septiembre, cuando la posicién de Orion en el centro del cielo y
la salida temprana de Arcturo daban, segin Hesiodo, la sefial para el inicio de
la vendimia®. Las Leyes de Platén nombran los dos regalos de este periodo:
tesoros que pueden guardarse, o sea, los frutos, y algo mas sublime y més difi-
cil de guardar —athesauriston—: la alegria dionisiaca®. Dionisiaca -y quiz&s el pro-
pio Dionisios— es a juicio de Pindaro «la luz pura del estio» (hagnon phengos opo-
ras)®. Un pintor de vasos del siglo vi® escribié al lado de la infantil figura del
dios que emerge del muslo de Zeus: Dios phos, «luz de Zeus». Esta luz era en su
origen la luzde Sirio y el regalo que prometian las vifias ya verdes era obsequio
de esa estrella ambivalente.

Antes de que, procedente del sur, Dionisios llegara a Grecia como dios
del vino, allf parecian darse por satisfechos con un rey mitico como inventor de
la vid y con Sirio como auténtico obsequiante La vid poseia ya en aquel
entonces un mito sobre su origen, en el cual, a raiz de los movimientos de las
estrellas en el cielo, su descubrimiento se relacionaba con el can de Orién. El
suelo natal de este mito era Etolia, situada al oeste de la peninsula griega. y la
tierra colindante de los locrios occidentales’; eran. pues, regiones montafiosas
muy distantes de Creta. El historiador jonio Hecateo de Mileto narré el mito,

2 ordpng aqui, oty dnwpivég lliada V 5.

3. Werke und Tage (Obras y dias) 609-611.

4. Leges VIl 844 d: Thv nonduév Alovualoda d8noavpratov.

5. Fr 140 Bowra: SevBpéwv 88 vopdv ALt/ vusog ToAvalng adEévor, / aryvdv éyyog
oropag. La dltima Iinea admite dos interpretaciones: hagnon phengos oporas puede ser la
aposicion de Dionisios y el dios, la «luz pura de plano verano»: o bien se trata de la apo-
sicién de devdpémv vopdv, de los huertos que Dionisios debe hacer crecer. y por tanto
también de la «luz pura de pleno verano» En ambos casos, sea de manera directa o
indirecta, la luz proviene de él

6. El llamado «pintor de Disfos», en C. H Emilie Haspels: Attic black-figured Leky-
thoi. Paris, 1936, pag. 96, con el instructivo comentario de Sir John Beazley sobre la ima-
gen del vaso y la inscripcion. ABV pag. 509, 120 advierte a Beazley sobre una interpreta-
cién errénea: Heinrich Fuhrmann, Athamas, Jdi LXV/LXVI (1950/1951), pdg. 11lys. La
clasificacion correcta como ejemplo mas antiguo de representacion del nacimiento
desde el muslo se encuentraen A D Trendall: A Volute Krater at Taranto, |JHS LIV, 1934,
pdg. [76y ss. Véase pag. 248y s

7. Estrabdn 1X 4, (0.
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transforméndolo en un relato genealdgico®. Segiin dicho relato, un cazador
salvaje —esta caracteristica queda reflejada en el nombre de Oresteo, <hombre
de las montafas», que sugiere la palabra «Orién»-, hijo del hombre primi-
genio Deucalién, llegé a Etolia para fundar un reino. Su perra parié una
vara. Oresteo la mando enterrar, probablemente porque se trataba de un abor-
to. Pronto se descubrié que habia nacido la primera vid, regalo de un perro
celestial: del can de Oridn, cuya figura se vislumbra en el cazador salvaje. Tras
este acontecimiento, el cazador llamé a su hijo Pitio, «el plantador». El hijo
de éste era a su vez Oineo, llamado asi por la vid, oine. En otra versién del mito,
que por lo visto recurre a préstamos de la religién dionisfaca, un macho cabrio
se apartaba con frecuencia de los rebafios de Qineo, desaparecia y siempre
volvia saciado. El rey tenia un pastor de nombre parecido al del cazador del
relato precedente’. El pastor descubrié que el macho cabrio tironeaba de una
cepa llena de uvas. Asi pues, Qineo fue el primero en convertir las uvas en vino.
Sin embargo, jesto no ocurre en todas las narraciones sin que haya instruccio-
nes de Dionisios! El dios fue recibido en casa del rey o, mejor dicho, de lareina
Altea, como hacia cada afio en Atenas en casa de la esposa de quien llevaba el
nombre de rey, del archon basileus. Oineo se retiré discretamente y por eso, pre-
cisamente, obtuvo el don del vino'®. En la forma sencilla y sin duda originaria
en que el mito se conservd entre los locrios, ni siquiera se hablaba de un parti-
cular héroe del vino con el nombre de Oineo, sino sélo del cazador Oresteo y
su perra. De la vara que pari6 surgieron, con forma de ramas {0z0i) no sélo las
cepas, sino también los hombres de ese pueblo, los locrios ozoles!'!.

Sélode una manera gradual, este mito se convirtid en una historia sagrada
puramente dionisfaca. El nombre de Oresteo y el simple cazador quiza s6lo ocu-
paron el lugar de Oridn en la obra de Hecateo o poco antes de él. Por la historia
de su nacimiento (surgié de un saco de cuero), Oridn pertenecia a la edad de la
miel. Su relacién con el vino no era tan clara y ordenada como la de Dionisios
Con el rey Oinopio de Quios, con toda probabilidad un héroe inventcr del vino
como Oineoy mds tarde convertido en hijo de Dionisios. Orién se comporté
como un ser de los tiempos primitivos que no conocia el vino y cayé victima de
él. Fue cegado por Qinopio como castigo por los actos imptdicos que realizé en
estado de embriaguez'?. Aristeo, ya perteneciente a la siguiente escala cultural
entre lamiel y el vino, ordend que la salida de Sirio se celebrara en Keos con un
baile de armas. No obstante, hizo al mismo tiempo todo lo posible por mitigar
los efectos perniciosos de la estrella que se desarrollaban a partir de la apari-
cién del can’®. En Egipto también se hacia algo especial en este sentido, y la
Creta minoica parece haber participado de esos actos de magia defensiva.

En Cnosos aparece el nombre de i-wa-ko'*, cuya lectura griega puede ser

8 Hecateo fr 8 Jacoby FgH 1; Kerényi: Heroen der Griechen pag. 126y s.

9. Orista, en Mythographus Vaticanus | 87; en Probo y Servio, en Vergilii Georgica 1l 1, se
llama Estafilo, segin otaguid, cracimoy.

10. Higino: Fabulae 129

11. Pausanias X 38, |.

12. Kerényi: Mythologie der Griechen pag. 198

13. Véase mds arriba pag. 63

14 KnAs 1516, 18
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lakos, lachos. pero también lakchos: en Cnosos y en Pilos también se observa con
frecuencia la palabra i-wa-ka'>. Con esta se asocia quiza la palabra lakar, total-
mente extrana a la lengua griega. que es un nombre para designar a Sirio'®.
Una historia egipcia podria citarse para explicar estos dos nombres, lacar y
laco'”. lachen o lachim se llamaba un hombre sabio y piadoso de Egipto que,
segiin cuentan, vivia bajo el rey Sinyes'®. El hombre era quizas un personaje
divino. Se dice de él que mitigd la fuerza férvida que caracterizaba a Sirio en su
salida temprana y extinguid las epidemias que se producian por esas fechas.
Tras su muerte se le erigié un santuario finebre; los sacerdotes, después de las
ceremonias del sacrificio. cogifan fuego de su altar para conjurar los peligros.
Seglin parece, se trataba de un acto de hechicerfa en el que se llevaba fuego
de un sitio a otro para contrarrestar el ardor pernicioso de la estrella.

Por medio de Dionisios, este ardor se convirtié en la «luz pura del estio».
La «luz de Zeus» era acogida en la persona del hijo del dios celestial. La palabra
griega iachros, un adjetivo que sélo se conoce por la enciclopedia de Hesiquio,
significa —segtin él- «uno de la alegre luzde Zeus»'®. Esta luz se puso de manera
muy concreta en manos de un personaje divino considerado un doble de Dioni-
sios. Sunombre, de raizidéntica a la de los dos nombres minoicos ya menciona-
dos?, sin duda adquirié la forma fonética definitiva de lakchos por el énfasis con
que se repetia el grito en las procesiones No podemos hablar de una exclusiva
deificacién de este grito. Pues el laco griego poseia dos caracteristicas: no sélo
se proferia en voz alta y se repetia infinidad de veces, sino que era, ademas, un
portador de antorcha?'. En la figura de laco se conservaba, pues, la relacion con
laluzy el fuego. «El fuego es un armadionisiaca», dice Luciano??. Las bacantes
son capaces de llevar fuego sobre la cabeza?®. En la Antigona de Séfocles, el coro
invoca a Dionisios, «jefe de laronda de estrellas que esparcen fuego», para curar
la ciudad enferma de Tebas?*. Podria invocar una verdadera estrella en el cielo.
Pero no: lo llama «laco, administrador del tesoro» (tamian lakchon), administra-
doryobsequiante de los tesoros dionisiacos del ano.

Dionisios aporté este aspecto de su época originaria minoica, de la época
de su antigua relacién con el llameante inicio del afio en Sirio. En Atenas, la
procesion —en la cual llevaban también la estatua de laco. el portador de
antorcha- se organizaba al final de las opora. como preludio de los grandes
misterios de Eleusis, donde un nifio divino nacia en los infiernos en la época

15. KNV60,2; Uf120b; PYIn 310, 16; 310, 11; UB 1317.

16 'lokdp: 6 xbov dotrip

| 7. Suda Il pag. 616, 2; Eliano, fr. 195

18 Este rey es. por lo demds, desconocido, véase Kees: Sinyes, RE Il A, pdg. 1541,
quien comenta respecto al relato: «Esta informacién se remonta sin duda a una fuente
egipcia».

19. eudiewvdv. Hesiquio, pag. V. taypdv

20 Suforma fonética los separa del tayt dyw, homérico, més tarde también
iaéw, en su origen con v-incluso en la primera silaba

21. En relieves del dgora ateniense

22. Bacchus 11

23. Euripides: Bacchae 757y s

24. Antigone 1146-1152,
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de la vendimia®. laco, invocado en voz alta, es «la estrella portadora de luz de
los misterios nocturnos». Asi lo llama Aristéfanes en Las ranas. En su obra, la
procesidn aparece en escena. ligeramente modificada. como un desfile de los
muertos bienaventurados del Eliseo?. Del siglo 1 a. de C. proviene también el
dato, de cuya credibilidad aun se hablara (ll, cap. 5). de que los mismos miste-
rios que en Eleusis sélo eran accesibles a los iniciados en Cnosos se celebra-
ban a la vista de todos?’. En Atenas, la procesién con la imagen de laco y los
gritos de laco tampoco podian mantenerse del todo en secreto?®. El tiempo
transcurrido entre este dato relativo a ritos equivalentes en Cnosos y los nom-
bres minoicos es de mas de mil afios. El lapso de tiempo entre la aparicion en
Cnosos del nombre divino de pa-ja-wo —Paiaon en versidn griega— y el grito de
Paian (pean) en Delfos y en todas las regiones de Grecia tampoco es inferior,
aunque mucho més rico en testimonios, empezando por el propio Homero?.

4. ZAGREO

| siguiente corte transversal por la historia minoica y griega de la religiény

la cultura nos conduce a los tiempos de la primitiva vida de los cazadores.

Dos objetos que forman parte del culto histérico a Dionisios, la méscara y la
cabra, aparecen en un sello en una tumba cercana a Festos: la méscara, una
manifestacién del dios, y la cabra. su representante y la victima caracteristica
de la religién dionisfaca. La piedra tallada muestra, en el centro de una com-
posicién con dos gigantescas cabras, un rostro humano que se distingue de
otras caras representadas en los pequenos monumentos minoicos (ilustracion
24)'. Se trata evidentemente de una mascara, un predecesor de las médscaras
dionisfacas arcaicas que conocemos por 10s vasos pintados vy las representa-
ciones escultéricas?. El sello deberia incorporarse entre los simbolos de la reli-

25. Véase mi libro Eleusis, pag. 62 64.

26 Eltexto (340-342) debe leerse: #ye1pel oroyéag Aopunddag év xepsi ivasowy -
“Taxy' @ "Takye - vukTépov tehetiig pwopdpog &otp. «Agitando antorchas ilameantes
en ambas manos -jlaco, oh laco!- estrella portadora de luz de misterios nocturnos». Fl
verso intermedio es un versus intercalaris. un refran, sintacticamente independiente tanto
del anterior como del siguiente, al tiempo que estos dos versos si estdn relacionados
Por eso leo #yewpel en lugar de #yeipe Después de év yepai se anadia como explicacién:
yop fikeL Esto confirma la tercera persona

27 La diferencia principal residia en el hecho de que laco era también invocado
en esta procesién, pero no llevado como ocurria de Atenas a Eleusis. Se lo creia ver
como una aparicién, a partir del verso 340 El verso 350 o 82 Aaunédt se dirige al jefe
del coro, un bienaventurado {péxop), y no a taco

28 Véase Eleusis, pag. 8

29. Véase mi Der gottliche Arzt, Wissenschaftliche Buchgesellschaft Darmstadt, 3°
edicién, 1975, pdg Xvys

|. Véase L. Savignoni: Scavi ¢ scorpete nella necropoli di Phaestos, Monumenti antichi X1V,
1904, pag 622, ilustracion 96, tabla 9, pag 623: Nello sapzio centrale una testa umana con orec-
chi larghi e mento prominente. Epoca: entre 1400y 1300 a. de C.

2. Véase mas abajo pag. 196.
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gién dionisfaca’®. Los eslabones intermedios eran las mdscaras de madera que
se utilizaban en el culto al dios, bien llevadas por los bailarines, bien colgadas
entre ellos en un palo o drbol. La z0é, presente en todos los seres vivos, se con-
virtié en realidad espiritual porque el ser humano se abrié a ella y la percibié
de una manera especial, en una suerte de second sight. No se «formaron un con-
cepto» ni se <hicieron una idea» de ella. Se la experimentaba de forma absolu-
tamente préxima e inmediata en el animal. La mdscara transmitia la experien-
cia de lo vivo de una manera extrafiamente refractada a quienes no eran sus
portadores: era al mismo tiempo siniestramente cercano y lejano. Algo pareci-
do ocurria con el dios cuando sélo era un rostro. Se presentaba con rasgos
humanos a los hombres: de un modo mds inmediato que las otras formas de la
¢y sin embargo inerte, como si estuviera apartado de todo lo vivo.

Muchas piedras grabadas de los minoicos representan a seres fantasti-
cos que no pertenecen o ya no pertenecen al mundo de la vida: son seres
compuestos de miembros humanos y animales o provistos de alas, cosa que
en cuerpos de este tipo no suele ocurrir en el mundo natural. El afiadido de
las alas, sefal de que las fronteras de Ja naturaleza se cruzan rumbo a una
dimensién adicional que, de hecho, sélo puede percibirse de forma visiona-
ria, se extiende hasta el arte arcaico inicial de los griegos. Puede caracterizar
como divinos a todos los participantes de una escena mitolégica*. En una
joya minoica de Cidonia, en cambio, el dominador de al menos parte del
mundo de los seres vivos aparece sin alas: se trata, evidentemente, de un
«sefor de los animales salvajes». Su relacién con los dos leones que lo flan-
quean es absolutamente nitida y se expresa en un gesto: extiende las manos
sobre los animales erguidos (ilustracién 25)°. Este tipo, ya provisto de alas y
proveniente del Préximo Oriente, es adoptado luego por el arte helenistico
como el «Dionisios oriental»®. Este hecho y el nombre griego de una divini-
dad que actda de idéntica manera —el «Zagreo» asociado al mito 6rfico de Dio-
nisios— hacen que muy probablemente estemos ante una representacién del
Dionisios cretense. El dios se limita a sujetar con la mano a dos fieras, los
leones. Los doma, por asi decirlo, mediante imposicién de las manos. Los he-
chiza y los tiene cautivos.

Un cazador que atrapa vivos a los animales se llama en griego zagreus
Eruditos griegos interpretan mas tarde el nombre como «gran cazador», esta-
bleciendo una analogia con zatheos, «<sumamente divino»”. No obstante, la

3. T B. L. Webster From Myccenae to Homer, Londres, 1958, pag. 50.

4. Representacién del nacimiento de un dios de la cabeza de la diosa en un pithos
del siglo vii. Hallazgo y publicacién parcial de N. M. Kontoleon en las revistas Kykladika
11, 1956, ilustracion 5 y Kretika Chronika XV/XVI, 1961-1962, parte |, tabla 52

5 Del hallazgo informa Evans: Discovered in the inmediate neighbourhood of Canea, on or
near the site of the ancient Kydonia (Descubierto en las proximidades inmediatas de Canea,
en o cerca del emplazamiento de la antigua Cidonia), JHS XXI, 1901, pag 164.V E. G.
Kenna: The Cretan Seals, tabla 18,9 P.

6. Véase Ernst Langlotz: Dionysos, en: Die Antike VIII, 1932, pag. 177, ilustraciones | 1,
12. Charles Picard: Dionysos Psilax, en: Mélanges Navarre, 1935, p4g. 317 y ss. Berta Segal
Sculpture from Arabia Felix, AJA LIX, 1955, pag. 212y ss.. tabla 59, 2. AM LI, 1926, tabla XIX.

7. Etymologicum Gudianum «Zagreusy.
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palabra zagre, procedente del dmbito lingiiistico jonio® y con el significado de
«excavacion para atrapar vivos a los animales», evidencia que el nombre con-
tiene, aunque sea minimamente, la raiz de zoé y zdon, «vida» y «ser vivo». La tra-
duccién exacta de Zagreo seria «atrapador de animales». Como nombre de
persona, sa-ke-re-u aparece en diversas formas gramaticales en Pilos. una vez
incluso como apelativo de un sacerdote®. La transcripcién como Zagreo es la
maés natural'®, si bien la escritura también poseia un signo especial para za-.
Un sacerdote de Dionisios en Pilos, que en el ejercicio de su sacerdocio imita a
su dios haciendo de cazador, que se dedica a atrapar animales vivos y que por
eso se pone ese nombre, resulta perfectamente imaginable.

Antes de la introduccién de la cultura del vino, Creta era un enorme coto
de cazay lo siguié siendo alla donde acababan las vifias. En la mitologia cre-
tense los cazadores y cazadoras divinos desempefiaban un importante papel.
Orién cazaba en Creta cuando amenazé con eliminar a todos los animales de
latierray la Tierra, para evitarlo, cred el Escorpién''. Una cazadora cretense era
Britomarte, hija de Zeus y diosa parecida a Artemisa, que probablemente tenia
este nombre —la «dulce virgen»— como epiteto. Minos estuvo nueve meses
siguiéndole el rastro'?, seguramente como cazador. Deméter se entregd en los
surcos de un campo cretense tres veces arado a un cazador llamado lasion o
lasios'?. Entre los cazadores cretenses. se considera el mas grande aquel que
se llamaba Zagreo, por cuanto se caracterizaba por atrapar vivos a los anima-
les. Su primera mencién en la literatura griega habla de él como el supremo de
los dioses. El verso se encontraba en la Alkmeonis, una epopeya creada en el
siglo vi 0 quizds incluso antes':

Hétvia Ty Zaryped 1€ Bedv navunéptote ndviov.
iSefora de la Tierra y Zagreo, que estas por encima
de todos los dioses!

Una invocacién que relaciona de tal manera a Zagreo con Gea, la diosa
Tierra, y lo nombra como quien estd por encima de todos los dioses. sélo
puede referirse a uno de los grandes dioses de la religién griega: ya sea al polo
opuesto de la madre tierra, es decir, al dios supremo del cielo. Zeus, ya sea al
otro Zeus, al dios de los infiernos. Precisamente este hecho queda doblemen-
te documentado por Esquilo en una tragedia y en un sétiro. de los cuales sélo
se han conservado fragmentos. Una demuestra la identidad de Zagreo con Plu-
tén o Hades. el Zeus de los infiernos!'®, el otro con su hijo de los infiernos's.

8. |6nica es la terminacién en Hesiquio: {éypn® B68pog, AdinaBov.

9. PY Ea 56, 304; 756 (i-je-re-wo); 776

10. L. A. Stella: La religione greca nei testi micenei, en: Numen V, 1958, pag. 34

11. Véase mds arriba pag. 43 ys.

12. Kerényi: Mythologie der Griechen, pag. 145.

13. Kerényi: Mythologie der Griechen. pag 113

14 Fr 3 Kinkel (Godofredus Kinkel: Epicorum Graecorum fragmenta, Lipsiae, 1877).
15. Fr 5 Nauck.

16. Fr. 228 Nauck.
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Dionisios era considerado en Creta el hijo de Zeus y de Perséfone y por eso se
Jo llamaba chthonios'” («subterrdneo») y Zagreo'®.

Con toda razdn preguntamos: ¢ por qué era este gran ‘cazador mitico, con-
vertido en Grecia en misterioso dios de los infiernos, un atrapador de animales
vivos y no. mas bien, un muerto? (Cudl es el sentido de este «atrapar vivo»?
¢Qué amenaza se cierne sobre los seres atrapados vivos, si no son muchachas
divinas como Britomarte o las Pléiades que, perseguidas por Orién, acabaron
transformadas en estrellas?'® En un escudo de bronce ya perteneciente a la
época griega de Creta?®, que en las danzas cultuales en honor al nifio divino se
llevaba en la cueva dellday que alli mismo fue excavada, vemos al «sefior de los
animales salvajes» que muestra un gesto diferente del de la joya de Cidonia. Por
influencia del arte asirio, esta representado con barba. Pero hay, ademas. otro
elemento importante: pisa la cabeza de un toroy parece desgarrara un leén que
alzaenlamano. El leén muestra lo que también podria ser el destinode un toro
Los juegos taurinos de los cretenses constituian una formay una continuacién
de la captura del toro y se celebraban como un drama. No resulta facil creer que
esos poderosos animales fueran desgarrados vivos con los dientes y su carne,
comida cruda por los participantes del feroz culto dionisfaco. Sin embargo, pre-
cisamente este monstruoso ritual nos ha sido transmitido explicitamente?!
como una fiesta dionisfaca que se celebraba cada dos anos en Creta. El dios
lleva mas tarde incluso epitetos tales como Omestes?? y Omadios?®, que significan
«el que come carne cruda». Euripides testimonia en un coro de su tragedia Los
cretenses la existencia de ritos secretos en la cueva del [da, en los cuales se comia
carne cruda?®. Por lo visto, el sentido del «atrapar vivo» consiste, pues, en des-
garrar a los animales apresados y comer su carne cruda.

Euripides llama Zeus Ideo a la divinidad a la que pertenece la cueva No
obstante, no de Zeus, sino de Dionisios puede decirse solamente: «Ninguna
divinidad griega cuenta ni de lejos con epitetos tan monstruosos, tan sintoma-
ticos de una ferocidad despiadada como él». Otto constaté este hecho y plan-
ted la siguiente pregunta: «.En qué esfera nos encontramos ahora? No cabe la
menor duda de que es la de la muerte».?® Desde el punto de vista de la historia
de la cultura se trata del ambito de una sociedad de cazadores salvajes que en
ciertas ocasiones se identifican con {as fieras: en ocasiones que bien merecen
el nombre de «fiestas», de rememoraciones de la vida agresiva y asesina. Creta

17 Diodoro V 75, 4; Firmico Materno: De errore porfanarum religionum V1, 5

18. Etymologicum Magnum «Zagreus»; Calimaco fr 43, 117

19. Kerényi: Mythologie der Griechen, pag 196y s

20. Delsiglo vii segiin Emil Kunze: Kretische Bronzereliefs (Relieves de bronce creten-
ses), Stuttgart, 1931, tabla 49 sobre la cronologia, pdg. 247. Una fecha posterior indica
Sylvia Benton: Date of the Cretan Shields, BSA XXX (1938-1939), pag. 52y ss

21. Firmico Materno |. ¢

22. Plutarco: Themistocles XI11; De cohibenda ira X)I.

23 Porfirio: De abstinentia Il, 55, Alcaeus. fr 129 Lobel (Poetarum Lesbiorum frag-
menta, ediderunt Edgar Lobel and Denys Page, Oxford, 1955): Orphei Hymni XXX 5; LIl 7,

24, Fr 472 Nauck: Euripide, | Cretesi, Testi e commenti di Raffaele Cantarefla, Milan,
1963, F 3, pag. 53y ss.

25, Dionysos 114y s
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debié de acoger estas sociedades secretas antes de su alta cultura palaciega
y luego también, en determinadas formas, paralelamente a ella. La litera-
tura actual sobre el tema se remite a fendmenos parecidos entre los drabes en
Africa®. Una analogia notable es la que ofrece la sociedad religiosa de los Ais-
saoua en Marruecos?’. Entre sus diversos grupos hay hombres-pantera y hom-
bres-leén que deben aprender a establecer la misma relacién con la carne viva
que estas fieras, con las cuales se identifican. No hemos de ver en ello tanto
una irradiacién de la religidn dionisiaca®® como el peregrinaje y la superviven-
cia de un rito prehistdrico, probablemente procedente de la Creta pregriega
donde, sin embargo, el cruel culto vivié una transformacién decisiva.

Segtin el relato de Euripides, dicha transformacién parece haber sido cau-
sada por el hecho de que la religién superior de Zeus acogié los misterios de
Zagreo. En Los cretenses, tragedia cuyo tema es el nacimiento del Minotauro y el
destino de Pasifae, Euripides presenta como coro a un grupo de sacerdotes ini-
ciados pertenecientes al Zeus del Ida que han abandonado su templo hecho
con madera de ciprés y situado precisamente en un cipresal. Allf, vestidos de
blanco, no tienen contacto alguno ni con el nacimiento ni con la muerte ni con
lacarne como alimento. Proporcionan la iniciacién, que también significa puri-
ficacién®, a quienes comen carne cruda®. Segtin palabras literales del texto, lo
hacen mediante los «truenos» del «Zagreo nocturno»3', que en este contexto
sélo puede significar un «Zeus nocturno». Mucho mas tarde nos enteramos de
que la iniciacién en la cueva del Ida se producfa mediante una piedra tronante,
keraunia lithos*?. E] «atrapar vivo» y el «<comer carne cruda» eran los primeros gra-
dos de una iniciacién cuyo grado maximo alcanzaban los sacerdotes puros y
vestidos de blanco que ya no tocaban la carne. Esos primeros grados —el atra-
pary el comer—debian de parecer algo inferior desde el punto de vista de la reli-
gién de Zeus. Sin embargo, no fue eso lo que cred la estructura de un misterio.
La religién de Zeus no suele caracterizarse por una especial necesidad de pure-
za ni por el respeto a la vida. La transformacién se produjo cuando en el animal
atrapado vivo y comido crudo —es decir, en el toro, segun el rito cretense docu-
mentado- se reconocid al propio dios que con su ejemplo incitaba a «atrapar
vivor. En el dios-toro, adorado en Grecia como Dionisios y en Creta también
como Zeus, se reconocioé al dios de los cazadores: a Zagreo

26 Jane Harrison: Prolegomena to the Study of the Greek Religion, Camkridge. 1903,
Meridian Books, Nueva York, 1955, pdg. 485y ss., basandose en Nilus: Opera, Patrologia
Graeca, LXXXIX; H. Jeanmarie: Dionysos, Paris, 1951, pdg. 259 y ss.. basandose en René
Bruel: Essai sur la confrérie réligieuse des Aissdoua au Maroc, Paris, 1926 E. R. Dodds: The Greeks
and the Irrational, Berkeley-Los Angeles, 1951, pag. 276, basandose en Ernest Thesiger

27. leanmarie. | c., pag.259ys

28. Robet Eisler: Nachleben dionysischer Mysterienriten? (; Supervivencia de los ritos
de misterios dionisiacos?), ARW XXVII. 1929, pags. 172-183

2915 6cwbelg,

30. 12 tovg (Nauck, ttig 7)) dpopdyous altog terésac, Esta concepcidn esta apo-
yada por Hesiquio auopayoug daltag tovg ttr wpb xpéa pepllovias xal éo6foviag.

31. vuktnéiov Zaypéws Bpovtds, donde el acusativo es un acusativo de conteni-
dorespecto a 1eXécog (12).

32. Porfirio: Vita Pythagorae 17; E. K. Platakis To ’I3ciov évipov. pag. 48, nota 44
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Los eruditos griegos que pretendian explicar la génesis de sus dioses
negaban que Dionisios pudiera tener un origen antropomorfo®. Resulta dificil
imaginar, de hecho, que el comienzo de la religién dionisiaca estuviera marca-
do por la visién de una divinidad con forma humana. Una tnica figura humana
no habrfa sido la visién de la 20é. No obstante, seglin los datos de que dispone-
mos hasta ahora, la visién estaba también marcada por la figura de un gran
cazador que atrapaba seres vivos. Los eruditos griegos que negaban el origen
antropomorfo eran «fisidlogos». pensadores que explicaban las cosas a partir
de la naturaleza. En este caso concreto, atribuian el origen del dios de manera
exclusiva al destino de la uva, al origen del vino. Sin embargo, este origen tam-
bién estaba dominado por la imagen de Orién, del cazador salvaje en el cielo:
una imagen, pues, que la historia de la cultura atribuye a una era en que la caza
constituia la principal ocupacién de los hombres ’

La red utilizada para atrapar a los animales pasé a formar parte del arte
cretense y micénico y de la mitologia cretense como no lo hizo ningin otro
avio de caza. Con la red se apresaba al toro salvaje, al Bos primigenius*®, y en una
red se arrojé la ninfa divina, Britomarte, desde un pefiasco del monte Dicte®.
Cuando se llamaba Dictyna, el nombre provenia sin duda de la palabra diktys,
«red». Hoy en dia ya no podemos saber si las cabras salvajes de las altas mon-
tafnas cretenses, las agrimi, se apresaban con ayuda de la red. En el culto a Dio-
nisios, en el que los animales atrapados vivos se comian crudos, se usaba cada
vez mé&s como victimas a los que podian apresarse y desgarrarse con mayor
facilidad: al final. eran simples cabritos en lugar de corcinos o cervatos. Orién
es un cazador de liebres en el cielo. En la constelacién, la liebre se ve a sus
pies’®. En una ilustracién del poema astronémico-didéctico de Arato, esté
equipado con el pedum o lagobolon —una vara curva- y una piel para la caza de la
liebre3”; con la vara aturdia a la liebre que habia caido en la red y con la piel
la atrapaba viva. En un sarcéfago romano adornado con composiciones grie-
gas, un joven dios cazador —imagen de culto paralela al Dionisios barbudo-
sostiene el pedum y un objeto en la mano del que puede suponerse que se trata
de una red®. Tenemos ahi ante nosotros a un Dionisios Zagreo no mistico.

Podemos plantearnos la siguiente pregunta: ;cémo atrapé la ménade a la
liebre viva que ofrece a Dionisios en un vaso pintado por el pintor de Amasis?

33. Diodoro 11162, 2 yéveav v 10U t0v dvBpwndpopgov pndt yeyovévor 1o napd-
o,

34 Representaciones en una vaso dorado de Vafio y en un pasador dorado de
Rutsi cerca de Pilos, Marinatos-Hirmer, | c., tabla 179 y 209 abajo. Véase S. Marinatos:
Oéarpa xal Bedpato 100 Mecoyeioxod Moittiopod. Addexo Sraréier, Biitodrixn
E@vikob @eatpo, Atenas |, 1961, pdg 180y ss

35. Kerényi: Mythologie der Griechen, pag. 145

36. Arato: Phaenomena 338/9.

37. Codex Vossianus Lat. Oto 79; G Thiele: Antike Himmelsbilder (Constelaciones
de la antigitedad), Berlin, 1898, pag. 128, ilustracién 45; Hofer: Orion, en: Roschers Lexikon
ill, pag. 1027.

38. Roma, Museo Nazionale delle Terme N° 106429; Catdlogo de Paribeni, 1932,
N°94; Catalogo de Aurigemma, 1946, N° 64; véase mi estudio il dio cacciatore, en: Dioniso
XV, 1952, pag. 131
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Sin duda siguiendo a un cazador que en su momento se [lamé Orién.Paraella,
sin embargo, no era un gigante, sino el dios juvenil de las botas de caza: una
visién de Dionisios que, tiempo después (ilustracién 26)*° de aquel vaso pinta-
do del siglo vi, se impuso de forma generalizada en el arte griego. Un himno
homérico dedicado a Dionisios demuestra cémo su presencia divina se exten-
dié a los bosques y montafas después de que fuera criado por sus nodrizas. No
recorria los bosques y montafias coronado con hojasde lavid, sinocon la hiedra
yellaurel®°. En el himno, sus nodrizas eran ninfas, y el poeta no menciona que
ellas también se convirtieron en ménades cazadoras. Las Bacantes de Euripides
son la jaurfa con que caza el dios*'. «Corrié» a su enemigo Penteo «como a una
liebre» —sefiala Esquilo en las Euménides*’~ hasta que Penteo murié desgarrado.

5. ARIADNA

«cQuién sabe quées Ariadna?»

n gran personaje femenino perteneciente al circulo dionisiaco aparece en
U una tabla de Cnosos dentro de un contexto parco en palabras y carente
nombre: se trataba, sin embargo, de la primera persona divina que se identifi-
ca de inmediato por la mitologfa griega. La pequefia tabla de arcilla dice lo
siguiente':

pa-st-te-o-i me-ri
da-pur-ri-to-jo po-ti-ni-ja me-ri

Transcrito a la escritura griega, el texto no ofrece lugar a dudas, por lo que
la traduccién tampoco resulta problematica. Si bien la primera palabra de la
segunda linea presenta ciertas peculiaridades poéticas que la distinguen del
griego posterior, el sentido no cambia:

naoL Beoig uéh ...

LopupivBoro motvion péAr ..

A la totalidad de los dioses miel .
A la sefiora del laberinto miel. .

39. Véase A. D Trendall: Friihitaliotische Vasen (Vasos italiotas primitivos), tabla 24.
Las botas {cothurni) son particularmente llamativas en la representacién del llamado
Bema de Fedro en el teatro de Dionisios de Atenas. Véase | N. Svoronos: Das Athener Natio-
nalmuseum (El museo nacional de Atenas), 1908, tabla LXIl {abajo 126 y s e ilustracion
60). Se los interpreta erréneamente como signos del origen tracio del dios: por ejem-
plo, Charles Piccard: Les reliefs dits de “la visite chez lkarios”, AJA XXXV, 1934, pag 138. Dio-
nisios no llegé a Atica procedente del norte, sino del sur. por el mar.

40. XXVi7-9

41. 731 xiveg las bacantes; 1189 ¢ Bdxyiog kuvayétag copds 1192 &ypevs: 1146
Euvidvaryog, Evvepydng &ypog. Véase también Kerényi: Mythologie der Griechen. pag. 254.

42, 26; Otto: Dignysos, 101

1 KNGg702,2
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Después de cada una de las lineas, la imagen de una vasija indica la
medida de la miel. La medida es la misma para la totalidad de los dioses que
para la sefiora del laberinto Debid de ser una gran diosa. Su alto rango confir-
ma el sentido del laberinto tanto en este contexto como en los innumerables
contextos no escritos que se han difundido en forma dibujada o, a menudo,
bailada por todo el mundo desde el comienzo de la antigiiedad?.

Una forma de dibujar )a figura del Jaberinto era la linea del meandro.
Adorno y palabra se presentan claramente vinculados en los siglos iy na. de C.
La figura ornamental del meandro aparece, impresionante, en un monumento;
y la palabra labyrinthos® se ve repetidas veces en una inscripcién referida a
la cuenta final de las obras de ese mismo edificio. La obra es una doble escale-
ra construida a ambos lados de la entrada que daba a la gran sala del santua-
rio de Apolo en Didima cerca de Mileto y contaba con sendas escaleras de
caracol que llevaban a la azotea del templo (ilustracién 27)*. Segdn el arqued-
logo que llevé a cabo la excavacién, Theodor Wiegand, cada sector de la
escalera tenfa un techo propio de mdrmol®. «Uno de estos techos se ha con-
servado integramente. Tiene un dibujo pléstico con forma de meandro de
9 metros de longitud y unos 10,20 metros de ancho cuyo fondo estd pintado
de azul: rosetones de diversos colores ocupaban el centro de los cuadrados
interiores. Todo descansa sobre bloques laterales y los cimacios que los re-
matan estaban pintados de rojo y azul.» Wiegand califica de «<simbdlico» el
significado de estos meandros y se remite a otro gran arqueélogo, Paul Wol-
ters, quien demostré basdndose en vasos pintados 4ticos que el meandro «se
utilizaba como alusién simbélica al laberinto» en las representaciones del
mito del Minotauro®.

El uso de la palabra «simbdlico» puede prestarse a malentendidos. Los
simbolos piden ser interpretados, mientras que en todos estos ejemplos la
|inea del meandro ya era en si un signo explicativo que se entendia de forma
inmediata. Una escalera de caracol que conducfa a la azotea del templo que-

2. Véase mi Labyrinth-Studien (Estudios sobre el laberinto), en: Werke [, pags. 226-
273, donde se desarrollé la idea mitoldgica. (Primera versidn: Labyrinthos. Der Linienreflex
einer mythologischen ldee. en: Laureae Aquincenses memoriae Valentini Kuzsinsky dedicatae 11, Buda-
pest, 1941, pag 3-29 Aquise mencioné por primera vez el instructivo ejemplo cerdmico
en la literatura sobre el laberinto.) Ademas, respecto a la continuacion de la idea en la
danza: Vom Labyrinth zum Syrtos. Gedanken iiber den griechischen Tanz, en: Werke |, pags. 274-
283. Los documentos se complementan a continuacion.

3. Theodor Wiegand: Didyma, 2° parte, Die «Inschriften» von Albert Reaim, Berlin, 1958,
véase AafupivBog en el indice.

4. Didyma, 1° parte: Die Baubeschreibung (La descripcién del edificio), volumen de
texto, Berlin, 1941, pag. 79y ss., tabla 85, F 327

5 Sechster vorldufiger Bericht iiber Ausgrabungen in Milet und Dudyma (Sexto informe
provisional sobre excavaciones en Mileto y Didima), en: Aphandlungen der Akademie der
Wissenschaften, Berlin, 1908, Philosophisch-historische Klasse, pag. 75

6. Paul Wolters: Darstellungen des Labyrinths (Representaciones del laberinto),
en: Sitzungsberichte Akad. (Actas de sesiones), Minich, 1907, Philosophisch-historische Klasse,
pag. 113-132; Archiologische Bemerkungen (Comentarios arqueoldgicos), ibid., 1913, 4,
pags. 3-21.
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daba definida como laberinto por el adorno preciso del meandro. El sentido
del laberinto se manifiesta con claridad en dos elementos. Se trata de una
escalera de caracol: es decir, de un camino tortuoso Y este camino conduce
hacia arriba. De los vasos pintados que Wolters enumerd como pertenecientes
a los siglos vi y v. hay tres particularmente instructivos. La copa del pintor
Aeson muestra a Teseo que, ayudado por Atenea, saca al Minotauro del fondo
(ilustracién 28)7. No sdlo la franja vertical que rodea el laberinto en el fon-
do presenta el dibujo del meandro, sino también las columnas jénicas de un
pértico construido, por lo visto, delante del laberinto. En un vaso de figuras
negras procedente de la Acrépolis en Atenas, la construccién que sugiere el
laberinto esta adornada no sélo con meandros, sino también con espirales
continuas (ilustracién 29)8, el equivalente del meandro en versién redonda.
Una pequefia aceitera (lekythos) dtica con pintura blanca y negra (ilustracion
30)° muestra —ademas de otros ejemplos'®— cudn poco se necesitaba para
sugerir el laberinto cuando no se lo queria dibujar como planta. la cual, traza-
da como meandro o espiral, habria conducido al infinito'' Bastaba con dibu-
jar una especie de puerta o estela adornada con el signo del laberinto. Esto se
hizo probablemente basdandose en una escenografia que sugeria el laberinto
mediante esta configuracién de un altar'?. El publico reconocia por los signos
—el meandro o la espiral continua- lo que pretendia la construccién.

Casi al mismo tiempo que los exponentes més jévenes de este tipo de
representacion del laberinto —como el pintor de vasos Aeson, por ejemplo-,
Sécrates nombraba el labyrinthos en un didlogo que Platén publicé con el titulo
de Eutidemo (24 BC) y lo describié como un dibujo en el que con mayor facili-
dad se reconoce la linea infinitas veces repetida del meandro o de la espiral:
«Como si hubiéramos caido en un laberinto, crefamos haber llegado a la meta
y nos dimos la vuelta y torndbamos a encontrarnos en el sitio donde estaba-
mos al principio» Cuando un bailarin sigue la linea de la espiral —cuya versién
angular seria precisamente el meandro-y se gira en el centro de la vuelta,
regresa al punto de partida Tanto la espiral como el meandro deben imaginar-
se como caminos que. sin querer, se recorren de ida y vuelta. Por eso ha de
descartarse en este caso la idea actual de que uno puede extraviarse en el
laberinto. Es un camino desconcertante y dificil de seguir sin la ayuda de un
hilo. No obstante, las vueltas y giros conducen con toda seguridad al punto de
partida; eso si, cuando uno no acaba engullido por el centro

Sdcrates alude en el Feddn de Platén a una imagen de los infiernos que se
caracteriza por muchos giros y vueltas, pero también por bifurcaciones. Era
«laberintica» en el sentido generalizado de la palabra que se fue imponiendo
ya en la antigliedad. Mds tarde, las «rondas» del texto de Platén fueron trans-

7. ARVpag 17 1.

8. Wolters: Sitzungsberichte, 1907, tabla 3; Graef-Langlotz: Die antiken Vasen von der Akro-
polis zu Athen (Los vasos antiguos del Acrépolis de Atenas) |, Berlin, 1925, N2 1280, tabla 73

9 Wolters: Sitzungsbericate, 1913, 3, pdg 3,tabla |.

10. Ademas de los mencionados, Graef-Langlotz 1314 a y Wolters 1907, tabla 2

11. Cuando se trata de meandros o espirales, una clasificacién adicional de los
dibujos no resulta esencial

12. Richard Eilmann: Labyrinthos, Atenas, 193!, pdg 60ys
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formados incluso en «trifurcaciones»'?. En una descripcién debida probable-
mente a Plutarco, las rondas se convirtieron en «engafios y penosas corre-
rias»'*, pero al mismo tiempo en un camino de iniciacién. Las experiencias de
los iniciados en los misterios de Eleusis se suelen confundir literariamente
con un laberintico viaje por los infiernos'>. En el santuario de Eleusis no habia
lugar para tales rondas; sélo, a lo sumo, para corros ante el santuario en la
época arcaica. Estos dejaron de ser elementos esenciales de los misterios
cuando, tras la invasién persa, se construyd una muralla protectora alrededor
del santuario que pasaba precisamente por el espacio destinado a las dan-
zas'®. No sabemos si se celebraban danzas laberinticas en Eleusis antes de las
guerras pérsicas ni si la imagen de las rondas en los infiernos se basaba en una
tradicién mds antigua y no exclusivamente eleusina'’: sea como fuere, la
danza acababa de manera positiva. El laberinto. sugerido por medio de mean-
dros y espirales, era un lugar para las rondas. pero no un lugar de la desespera-
cién, por mucho que fuese un lugar de la muerte.

Era, cerrado, un lugar de la muerte. El laberinto, como figura y palabra,
nunca perdié del todo su cardcter funesto, asociado al mito del Minotauro. al
monstruo con cabeza de toro, devorador de seres humanos. La inscripcién en
un mosaico que representa el laberinto y que se encuentra en una tumba fami-
liar en las proximidades de la ciudad norteafricana de Hadruentum lo expresa
con absoluta precisidn: Hic inclusus vitam perdit («Quien estd aqui encerrado
pierde la vida»). El mosaico es una representacién compleja y tardia del labe-
rinto, con el Minotauro moribundo en el centro y con la nave de Teseo ante la
entrada (ilustracién 31)'8. Los meandros que todavia lo flanquean sugieren, a
la manera antigua, la posibilidad de entrar y de salir Respecto a esta posibi-
lidad, citaremos una palabra de Soéfocles. En una tragedia perdida llamé acha-
nes el laberinto'®. Esta palabra se interpreté mas tarde como «sin techo»?°
cosa esta tal vez relacionada con la circunstancia de que en Cnosos un espacio
sin techo destinado al baile se presentaba como «laberinto» Sin embargo., el
filésofo Parménides, contempordneo de Séfocles, llama asi una entrada con
las puertas abiertas?'. El mito de Teseo tampoco menciona que el héroe forza-

13. Platén: Phaedo 108 a: el camino a Hades ¥ oike oy {oeLg Te xod teptddoug moAALG
#yewv, seglin Proclo, en: Platonis Rempublican commentarii, ed. Guilelmus Kroll, 1899, 11,
pag. 85, 6 Ip1ddovug.

14 Estobeo: Anthologia (ed. Hense, V 1089, 16) rAdvon & npdta xed nepidpopat
KOMOBELG, '

15 Véase mi libro Eleusis, pdg. 99 con la nota 65

16 Eleusis, pags. 70-72.

17. Lo mas légico es pensar en una tradicién de origen cretense transmitida por
textos orficos

18. Véase Académie des Inscriptions et Belles-Lettres, Paris, 1892, pag. 319; la inscripcién
CIl, VIl 10510; Louis Fourcher: inventaire des Mosaiques, [nstitut National d' Archéologie et Arts,
Tdnez. 1960, pag. 76.

19. Fr. 1030 Pearson (The fragments of Sophocles, Cambridge, 1917, [ll, pag 141)

20. Frinico: Praeparatio sophistica, Immanuel Bekker: Anecdota Graeca I, Berlm 1814,
péag. 28, s.v. Axavéc.

21. Fr. 1, 18 Diels (Fragmente der Vorsokratiker), 6° ed. de W Kranz, Berlin, 1951
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ra la puerta del laberinto, cuya existencia los relatos dan. no obstante, por sen-
tada. La linea del meandro y de la espiral remiten a un laberinto abierto que,
cuando el giro se producia en el centro, era un paso hacia la luz.

El palacio de Cnosos posefa en la planta baja un corredor adornado con
un fresco entre cuyos restos Sir Arthur Evans encontré —y mandé reconstruir—
la figura de un meandro miltiple que no sélo iba en una direccién. Las lineas
estaban pintadas de rojo oscuro sobre fondo blanco amarillento y partidas
después del Gltimo giro (ilustracién 32a)??, en contraposicién a las espirales
continuas y en muchos casos entrelazadas que adornaban las otras paredes?’.
La espiral como decoracion preferida de las paredes minoicas debe interpre-
tarse como la mayoria de las representaciones minoicas: es decir, en manifies-
ta relacién con la z0é que todo lo impregna y que no admite interrupcién. En el
meandro del corredor de abajo. no eran las lineas las que representaban
el camino. sino los amplios intervalos (ilustracién 32 b). Quien sigue con los
ojos la direccién marcada por los intervalos en el fresco y no se desvia del
camino por los huecos abiertos, abarca cada vez mas meandros en su progre-
sién. Ya resulta imposible descubrir una entrada o una salida en todo el siste-
ma del fresco. Su explicacién como laberinto proviene del propio Evans. Las
analogias que descubrié en Egipto, sobre todo en una piedra grabada de Men-
fis?*, establecen significativos nexos entre la Creta minoica y el reino de los
faraones. También observé el parecido con las escaleras de Didima, pero no
siguié lo suficiente esta analogia. En Cnosos, el corredor conduce a la fuente
de Juz més importante del palacio?”, a un patio interior rodeado de siete
columnas. Este hecho afirma precisamente lo que significaba da-pu-ri-to para
los minoicos: un camino hacia la luz

Se trata de una construccidn lineal determinada, dibujada con suma fre-
cuencia, que tiene el cardcter de un lugar delimitado, pero no cerrado, tal
como sugiere la combinacién «sefiora del laberinto». La construccién puede
definirse como una sintesis ingeniosa, en una superficie limitada. de las lineas
infinitas de las espirales y meandros (dependiendo de si se dibujan redondas
o angulares). Se creé asi una representacion clasica de esa ronda que en su
origen conducia por medio de circulos concéntricos y giros sorprendentes
hasta el giro decisivo en el centro, donde al final habia que dar una vuelta
sobre el propio eje para proseguir el movimiento circular. La figura de lineas
rectas era mas sencilla?, de tal modo que lo redondo pronto se convirtié en
angular. Queda por ver si esta construccidn se inventé en un solo lugary desde

22 PM I, pédgs. 356-359, ilustracién 256

23. Véase PM Index 1936, spirals, con mi Labyrinth-Studien, en: Werke |, pag. 226y ss

24 PMI, pag. 359, ilustracién 258 c; véase pag. 122, ilustracién 91.

25 ] D. S Pendlebury: A Handbook of the Palace of Minos, Londres. 1954, pag. 50.

26. John Heller: A Labyrinth from Pylos? AJA LXV, 1961, pag. 57 y ss. nos enseiia
cémo se puede construir con un simple truco En su anterior trabajo Labyrinth of Troya
Town?, en: The Classical Journal XLI1, 1946-1947, pags. 123-139, parte de la idea errénea de
que un un laberinto ha de ser a true maze, un jardin en el que uno se pierde, y no cree que
la construccion sea un laberinto. Esta opinién es refutada por las escaleras de Didimay
el pasillo de Cnosos y, ademas, por la coincidencia del graffite pompeyano con las
monedas de Cnosos
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alli irradié a todo el mundo o si se descubrié en diversos lugares, como ocurre
con la solucién de los problemas geométricos: esta cuestién bien podria deci-
dirse en el sentido de la segunda opcién. Sea como fuere la Creta minoica
puede considerarse su inventora.

Tal como ocurre en el caso del dibujo del meandro, la relacién fija entre el
dibujoy la palabra en este llamado «cnosién»?” puede ser el punto de partida
de un camino que, con toda seguridad, conduce de vuelta a Creta. Hay un tes-
timonio tardio de cardcter més bien lidico, un dibujo garabateado en la pared
de una casa pompeyana. Encimay a su lado se encuentran las siguientes pala-
bras: labyrinthus / hic habitat / Min / otaurus®. El dibujo es angular y de trazo inse-
guro, como si alguien quisiera demostrar que es capaz de hacerlo. Las mone-
das griegas de Cnosos llevan el dibujo a partir de un perfodo relativamente
tardfo; de hecho. sin embargo, es 1o bastante temprano como para demostrar
que la invencidn de esta construccidn se consideraba allf patrimonio nacional. ,
La forma angular aparece primero?® en el siglo v a. de C. y s6lo luego, como si
se deseara volver a la figura de la danza, surge la forma redonda, pero sélo en
una Gnica versién3*. Como movimiento —no de bailarines, sino de jinetes— esa
misma forma est4 documentada en Etruria en una pequefia vasija, una jarra de
vino de Tragliatella, perteneciente al siglo vira. de C.?'. Cuando el Partendn
de Atenas fue cubierto con un techo, «una mano juguetona»® grabé la forma
circular en una teja de la mitad izquierda del frontdn (ilustracién 33): esto ocu-
rié entre los afios 450 y 400 a. de C. aproximadamente. Es una muestra mas de
que el signo se consideraba afortunado y adecuado para las regiones superio-
res a las que se alza el tejado de un templo.

Ya hacia el afio 1300 a. de C. el scnosién» quedé plasmado en Pilos en
una tabla de arcitla blanda de una manera lidica; era, sin duda, més una cosa
propicia que un signo de desgracia (ilustracion 34)%*3. Un escribiente del pala-
cio, encargado de recibir a los animales, se entretenia mientras las personas le
hacfan entrega de las cabras. En su mano célida, el dibujo ya grabado en la
arcilla se cerré un poco. Al final de un perfodo cultural que desde Creta abarca-
ba también a Pilos el dibujo tiene esta forma y este uso: como mero entreteni-
miento o a lo sumo como juego supersticioso. La ofrenda de la mie) hecha a la
«sefiora del laberinto» muestra en cambio el estilo de una época muy anterior,

27. La palabra parece utilizarse en la orfebreria. La he tomado de un experto en
ese campo.

28. CIL 1V 2331 con tabla 38, 1

29 Warwick Wroth: Catalogue of the Greek Coins of Crete and the Aegaean Islands in the Bri-
tish Museum, Londres, 1886, tablas V 12, VI 3, 11-18; |. N Svoronos: Numismatique de la
Créte Ancienne |, Macon, 1890, tabla v, 19,22, VI 1-9; [5-16

30. Wroth: |. ¢, tabla V1 5; Svoronos tabla VI, 19

31. En el jarro de vino de Tragliatella, donde se lee truia como nombre del labe-
rinto en las circunvoluciones, véase Helbig: Fiirer (Guia) (4) i1, pag. 341 y ss. (de H.
Sichtermann). Por eso he llamado «Tragliatellar a este tipo en los Labyrinth-Studien.

32. Ernst Buschor: Die Tonddcher der Akropolis (Los tejados de la Acrépolis) I, Berlin-
Leipzig, 1929, pag 45, fotografiado en Heller: AJA LXV, 1961, tabla 33, 10.

33. Véase Mabe! Lang: The Palace of Nestor Excavations of 1957 (Las excavaciones del
palacio de Néstor), parte I, AJA LXII, 1958, pag. 183 (Cn 1287) y pag. 190, tabla 46.
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de esa fase en que la cultura minoica lindaba todavia con un «periodo de la
miel». Desde el punto de vista de la historia de la cultura. la ofrenda de la miel
y la danza van juntas como formas del mito y del culto y sobreviven luego en
una cultura elevada y madura. Esta las conservaba de su propio periodo primi-
tivo. Los intervalos de la figura que, como figura de danza. debié de ser redon-
da, eran los caminos trazados por los bailarines, los cuales adoraban a la
«sefora del laberinto» mediante su movimiento. El espacio destinado al baile,
en cuyo suelo estaba marcada la figura de la danza, representaba el gran reino
de la sefiora.

Para el espacio destinado al baile, nuestra fuente es Homero, pero no
sélo él, a mi entender, sino también una pequefia tabla de arcilla proveniente
de Cnosos. Homero compara en la lliada (XVI!1, 590) el espacio de danza que
Hefesto «plasmé (poikille) con variado arte» en el escudo de Aquiles con el que
Dédalo creara en Cnosos para Ariadna. Ariadna era para Homero una joven de
«hermosas trenzas», calificativo adornante que suele otorgar con mas frecuen-
cia a las diosas que a muchachas normales. La joven era, segin la Odisea (XI,
320), hija de «Minos, hombre de malas intencionesy: calificativo que presupo-
ne el laberinto como lugar de muerte. Ariadna, hija de rey, era mortal, pues la
matd Artemisa. Cometid el pecado de seguir al principe extranjero Teseo.
Homero conoce este relato de la mitologia de los héroes: la salvacién del
héroe y de su grupo de siete muchachos y siete muchachas gracias al célebre
hilo que solia llevarse en la mano cuando se ejecutaba la compleja figura de
danza (ilustracidn 35)%. Fue el regalo de Ariadna. Ella era la salvadora: la que
los rescaté del laberinto. Incluso en esta historia ya sumamente humana,
Ariadna posee todavia un estrechisimo vinculo con los dos aspectos del labe-
rinto: morada del Minotauro y espacio destinado a una danza que se enrolla y
se desenrolla una y otra vez. Un vinculo como el de ella sélo puede haberlo
tenido la sefiora del laberinto en la época minoica. La gran diosa se convirtié
en hija de un rey en el mito, pero su identidad queda fuera de toda duda. En la
época griega de la isla, ella tenia un nombre —no el Ginico como pronto tendre-
mos oportunidad de ver- que no es en su origen un nombre, sino un calificati-
vo y una insinuacién de su caracter: Ariadna es una forma greco-cretense de
Arihagne, la «purisimany, y proviene del adjetivo adnon en lugar de hagnon®.

Con estos dos aspectos del laberinto —prisién y espacio para la danza- se
asocia otro nombre mitico que tampoco es un nombre propio originario:
Dédalo (Daidalos). Segin Homero, construy® con maestria (eskese) el espacio de
danza para Ariadna: daidallein habria sido una palabra equivalente a poikillein,
una tautologia si se hubiera pronunciado junto con el nombre del maestro.
Dédalo fue para toda la tradicién griega el constructor de la morada del Mino-
tauro, en la que fue luego encerrado y de la que huyé inventando el arte de
volar®¢. Segun un relato utilizado por Séfocles en una tragedia, Dédalo era

34. Delsiglovia deC.. Véase mi texto Vom Labyrinthos zum Syrtos, en: Werke |, pags.
274-288

35. Hesiquio adnon. No se trata de un invento tardio porque la transicién de dn a
gn existe; a lo sumo, de una «pronunciacién hipercorrecta» segin Hjalmar Frisk: Grie-
chisches etymologisches Wirterbuch, Heidelberg, 1960, pag 21

36. Kerényi: Heroen der Griechen, pag. 250
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capaz de resolver la tarea més compleja relacionada con la figura de la espiral:
sabfa pasar un hilo por las circunvoluciones de una concha de caracol®”. Ataba
el hilo a una hormiga y hacfa que esta recorriera la concha. El relato presen-
ta el estilo de las historias picarescas anteriores a Homero® y se basa en la
forma primigenia del laberinto. Para Homero habia muchos daidala, incluso sin
Dédalo. Daidalon era cualquier trabajo realizado con arte. Este término, utiliza-
do para las cosas hechas con arte, aparece primero como adjetivo en la lengua.
Los nombres masculino y femenino, un daidalos y una daidale, se derivan del
adjetivo, que tifie la cualidad de una cosa, de muchas cosas, de todos los dai-.
dala. Dédalo (Daidalos) y Dédala (Daidala), nombres de un maestro mitico y de
una diosa, no eran nombres de dioses antiguos. Los creé en Atica la mitologia
viva, pero no la antigua mitologia mediterrdnea, ni la aportada por los griegos.
Habfa incluso una comunidad en un lugar determinado cuyos miembros se
llamaban daidalidai, «descendientes de Dédalo». Sin duda dedicaban un culto a
Dédalo como héroe. No es de suponer, sin embargo. que los cnosos poseyeran
un culto dedicado a Dédalo en la época de la tabla de arcilla, que contiene una
derivacién de la palabra, pero no asi del nombre. La tabla es una lista de entre-
gas de aceite, entre ellas da-da-re-jo-de*®. Dos transcripciones son posibles:
Daidaleionde y Daidaleonde. La primera presupondria la existencia de una especie
de lugar consagrado al culto de Dédalo, mientras que la otra no exige esta
improbable hipdtesis. «Al Daidaleon» como denominacién de una localidad
no tiene que provenir necesariamente del nombre de una persona llamada
Daidalos, sino del simple adjetivo daidalon. Daidaleon puede ser también un edifi-
cio de carécter artificial o artistico, que s6lo més tarde se atribuyé al maestro
ateniense. Era o bien la morada del Minotauro, o bien un espacio para la
danza. Es dudoso que se haya visto alguna vez un edificio con caracteristicas
carcelarias atribuido a Dédalo, aunque no estd excluido?'. Antes bien, tal como
ocurre hoy en dfa, el laberinto del mito de Teseo se veia en las ruinas del pala-
cio de Cnosos o en una de las cuevas que tanto abundan en Creta*?. Sélo
queda como opcidn el espacio de danza: un lugar para danzas cultuales cons-
truido sobre un fundamento sélido*? al que se llevaba el aceite como tributo.
La sefiora cuyo reino estaba representado de forma, por asi decir, condensada
en esta obra de arte tenia un extrano vinculo con Dionisios. Para el Homero de
la Odisea, Ariadna no es s6lo una hija de Minos que se marché a Atenas
siguiendo a Teseo y que fue muerta por Artemisa (XI, 320-322). Esto ocurrié

37. A. C Pearson: The Fragments of Sophocles 11, pag 3y ss

38. Johannes Toepffer: Attische Genealogie, Berlin, 1889, pag. 165y ss

39. KNFplI, 3.

40. Aondhredv Se; véase mi contribucidn Mdglicher Sinn von di-wo-nu-so-jound von
da-da-re-jo-de (Posible sentido de di-wo-nu-so-jo y de da-da-re-jo-de). Atti e memorie del
primo congresso internazionale di Micenologia, Roma, 1968, pag. 1021-1026

4], Elrelato de Filostrato: De vita Apollonii Tyanei IV 34 es legendario. Si no lo es,
tampoco puede decirse lo que en el siglo 1 d. de C. se mostraba como laberinto en Cno-
sos. Es posible que fuera un espacio para la danza

42 Faure: Fonctions, pdg. 166y ss

43. Evans descubrid la representacién de un espacio de danza de estas caracte-
risticas en un fresco del palacio de Cnosos, PM 11, pag. 23. 8: lll, pag. 66y s. y tabla XVIII
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por expreso deseo de Dionisios en la pequena isla de Dia. al alcance de la vista
desde Creta:

Al v Guerpdnt Atoviicou paptuplnicty

La palabra martyraiai significa que Dionisios llamé a Artemisa —como
hacen los hombres cuando invocan a Dios o a los dioses cuando son victimas
de una injusticia- para que la diosa viera lo que ocurria. Y cuando esta vio que
Ariadna huia con el forastero, la castigdé con la muerte. La huida habria roto el
ambito de poder en el que Dionisios gobernaba como gran dios incluso sobre
la «sefiora del laberinto». Ella pertenecia a Dionisios. como muchacha o como
muijer. Artemisa no habria sido llamada, si no se hubiera pecado contra el
ambito femenino. Aqui se plantea la pregunta: ¢Qué era Ariadna? (Qué sabe-
mos de ella y adénde conduce su hilo cuando nos adentramos en el niicleo de
las tradiciones que la versién ateniense y humanizada de su mitologema no
pudo reprimir? Dichas tradiciones estaban asentadas al sur de Atenas, y da la
impresién de que el hilo de Ariadna conduce al corazén de la religion cretense

La mitologfa dtica de los héroes respeté las fronteras de ese especial
reino de los dioses que llegd a Atenas procedente del sury no permitié que
Teseo trajera de alli algo que no estuviera lleno de esplendor Segiin una tradi-
cién, Teseo abandond a Ariadna consumido por su amor a Egle** una joven
cuyo nombre significa «luz». M4s tarde recibié como esposa®®, procedente de
Creta, a la hermana de Ariadna, que —al menos de nombre— también resplan-
decia: Fedra. Segtin el historiador ateniense Clidemo, concluyé la paz con
Ariadna cuando esta accedi6 al trono de Creta tras Minos y el hijo de este?:
una versidon humanizada del hecho, comprobado por la historia de la religidn.,
de que la «sefora del laberinto» podia considerarse la verdadera diosa de
Creta. De acuerdo con la tradicién de la Oschophoria, fiesta de las uvas maduras
en el puerto de Falero, Teseo fue el primero en celebrar este acto de agradeci-
miento dionisfaco en honor de las divinidades que lo protegieron en su huida
de Creta y que, a la postre, lo liberaron. Atenea y Dionisios lo salvaron del peli-
gro de apoderarse de Ariadna y de llevarla al tdlamo (ilustracién 36)*. Dioni-
sios y Ariadna, a quien se le daban asimismo las gracias*, lo dejaron abando-
nar su 4mbito. Este ambito se hallaba en todas partes donde la muerte y
la tumba pertenecian al mito y al culto de Ariadna En Argos se mostraba una
tumba de ella: se trataba sin duda de un altar en el que se le ofrecian sacrifi-
cios en cuanto diosa cténica. El lugar donde se hallaba era un santuario subte-
rréneo dedicado a Dionisios Cresios*. El nombre -Dionisios, el cretense- nos

44, Plutarco: Teseo XX, 2

45 Plutarcot. c. XXVIIl 1; Diodoro IV 62, 1.

46. Plutarco |. ¢.; Cleidemo fr. 17 lacoby FgH 323

47. Lo muestran diversos vasos pintados, tales como la hidria del pintor de Sileo,
Berlin F 2179. Kerényi: Mythologie der Griechen, tabla 65, cratera tipo caliz del pintor de Cad-
mos en Siracusa, Beazley ARV pag 804, 2; cratera tipo calizen Tarento, ilustracion 36

48. Aloviom kol Apuddvm yapildpevor, Plutarco | c. XXl 4, segin el historia-
dor ateniense Demon, fr. ¢ |acoby FgH 327,

49. Pausanias Il 23, 8
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dice a las claras que nos encontramos en la esfera de la religién dionisiaca cre-
tense.

Homero compartia en gran parte el punto de vista ateniense respecto a
esta esfera que debia deslindarse de forma rotunda®®. Segiin las lineas que
dedica a Ariadna en la Odisea al pasar revista a las heroinas fallecidas, era la
novia infiel de un dios. Asi pueden interpretarse los versos siguientes®’: «El
dios debe de haber tenido un derecho sobre Ariadna; pues el relato coincide
exactamente con la historia de la muerte de Coronis, también muerta por Arte-
misa, esta vez a rafz de una iniciativa de Apolo. por cuanto habia engafiado al
dios con un amante mortal (...) Coronis muere antes de parir a Asclepio; en
cambio, la leyenda del culto ciprio de Ariadna cuenta que esta murié en el
parto». El paralelismo no acaba aqui. Coronis, a pesar de ser por su nombre
uha oscura «corneja virgen», tenfa asimismo otro aspecto. Se llamaba Egle
como aquella hija de Panopeo —el comnividente», el segundo Orién*’—, amada
por Teseo con tal fervor que por ella abandoné a Ariadna.

Podemos suponer, y no sélo a raiz de este paralelismo, que Ariadna
—vista desde un aspecto de su esencia— era también una divinidad sombria.
Entre todas las diosas, los griegos consideraban «purisima» sobre todo a Per-
séfone, la diosa de los infiernos. Otras diosas también recibieron el epiteto de
hagne. Lo caracteristico parece en estos casos el superlativo implicito en la pri-
mera articulacién del nombre. Un caracteristica igualmente superlativa com-
plementaba su esencia y constituia su otro aspecto. Los cretenses la llama-
ban también Ari-dela. «la clarisima»®}, como Coronis, cuyo otro nombre era
Egle. Aparecia en el cielo con «suma claridad». El caracter lunar es indudable
en el caso de Ariadna, como también lo es en la «corneja virgen», madre de
Asclepio, capaz de fulgir como la luz. Esta concepcién de Coronis se ve apoya-
da por el hecho de que su mitologema contiene la metamorfosis de la corneja
que, blanca en su origen, se convierte en negra: una forma mitolégica amplia-
mente difundida para expresar el oscurecimiento de la luna*. En el caso de
Ariadna, ciertos signos acuilados en monedas dejan entrever una relacién con
la luna.

En las monedas de Cnosos, el laberinto se sugiere desde el siglova. de C.
mediante un peculiar signo: consiste en cuatro meandros ordenados como
aspas de un molino de viento o como los cuatro brazos de una cruz. El centro
no siempre esta lleno, como si los acufiadores no tuvieran muy claro lo que
podian expresar respecto al niicleo o al contenido del laberinto. En las piezas
mds antiguas de este tipo acufian al Minotauro en solitario en una cara de la
moneda, la que estaba vuelta hacia arriba en la acufiacién, mientras que en

50. Odisea X1 321-325. Se ha observado que Homero utiliza aqui el nombre Dioni-
sios en la forma atica

5]. Otto: Dionysos, pAg. 55; antes de él, Ludwig Preller: Ausgewdhlte Aufsilze, Berlin,
1846, pag. 294.

52. Anthologia Palatina V11 578; Rudolf Hanslik: Panopeus, RE XVIII 3, pag. 649

53. Hesiquio: Aridelan, seglin el mejor cddigo y la secuencia alfabetica correcta.
Kurt Latte la sustituyo en el texto por una correccién caprichosa en su edicion de Hesi-
quio |, 1953.

54 Véase mi Der gottliche Arzt, pag. 93 y nota 161.

82



la cara inferior ponen un rosetén en el centro de los cuatro meandros®.
Luego no tarda en aparecer la cabeza de una diosa en el lugar del Minotauro,
generalmente coronada de trigo™. En todas partes debia de llamarse Perséfo-
ne o Deméter. y asi se llamaba probablemente también en Cnosos; al mismo
tiempo era a buen seguro la sefiora del laberinto, Ariadna, por cuanto la
cabeza quedaba enmarcada de forma cuadrada por el dibujo continuo de un
meandro como indicacién del laberinto®’. Otro tanto se hizo con una cabeza
de toro®®. El lenguaje de los signos es claro. Al laberinto pertenecia su sefiora
o el Minotauro... o ambos. El nexo entre Ariadna en una cara de la moneda y
el signo del laberinto en la otra se expresa con més claridad si cabe cuando
la cuaternidad de los meandros incluye una media luna®®. No hay otra refe-
rencia a este signo en el mito cuyas abreviaciones aparecen en las monedas
de Cnosos Se trata, pues. de una pequena imagen nocturna del mundo en la
cara de la moneda que miraba hacia abajo en el momento de la acufacion:
esta totalidad se producia mediante la combinacién de los cuatro meandros
con la superficie circular del dinero®. Esta imagen del mundo resultaba atin
mas completa cuando se ponian signos celestes junto a los cuatro meandros:
una o dos medias lunas —una creciente y otra menguante—y en el centro, en
el laberinto. una estrella®. El «<Minotauro», el «toro de Minos», no era de
hecho un nombre. Nombres del habitante del laberinto que nos han llegado
son «Asterios»®? y «Asterion»®?, ambos equivalentes a aster, «estrella». Eran
también nombres del rey primigenio de Creta. que recibié a Europa, amante
del Zeus con forma de toro®. Ningdn mito griego se refiere a estos nombres
Los griegos no aceptaban la presencia de ningin aspecto brillante del Mino-
tauro fuera de Cnosos. Sin embargo, las monedas de Cnosos muestran una
estrella en el laberinto, la naturaleza lunar de Ariadna, asi como una identi-
dad que nos permite considerar la posibilidad de que el nombre de Perséfo-
ne fuera el de la «sefiora del laberinto», no sélo por la cualidad de la suma
pureza

El paralelismo con Coronis, progenitora de Asclepio®, dios resplande-
ciente y salutifero, pero también rodeado de oscuridad. ya nos conduciria por
si solo al mitologema del nacimiento de Dionisios. El mito ciprio es el més
extrafio de los relatos referidos a la muerte de Ariadna, mds extrafio incluso
que el de Homero, segtin el cual la mata Artemisa, o que otro, en el que ella se
ahorca en Creta, sufriendo asi una muerte de siniestros tintes artemisicos,
como la que padece la propia diosa de acuerdo con la denominacién de Artemis

55 Wroth | ¢. tabla IV 7, Svoronos | ¢ tabla IV 23-25
56. Wroth | ¢ tabla IV 10; Svoronos |. c. tabla IV 1-1]
57 Svoronos | ¢ tabla tv 34

58 Wroth | ¢ tablaV I; Svoronos |. ¢ tablaV 1.

59 Wroth | ¢ tabla IV 12; Svoronos | ¢ tablaV?2

60 Véase mi Arethusa, Werke |, pag 210y ss

61. Wroth | c.tabla IV 13; Svoronos | ¢ tablasVv 3 4,7
62. Apolodorolll 1, 4

63. Pausanias il 31,1

64 Scholium in Homeri lliadem X11 292; Apolodoro 111 |, 2.
65 Véase mi Der gittliche Arzt, pdg 44y pag 93ys.
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Apanchomene («Artemisa ahorcada»)®. El hecho de que Ariadna muriera en Chi-
pre en el parto constituye el nicleo de un doble paralelismo: de un lado con la
muerte de Coronis, que ya se hallaba en la pira cuando Apolo rescaté del cuer-
po a su hijo, el pequerio Asclepio®’, y de otro con el parto prematuro de Seme-
le, que, abrasada por el rayo de Zeus, dio nacimiento a Dionisios en el séptimo
mes del embarazo®. Segun parece, Ariadna no llegd a alumbrar en el parto®.
La mujeres de Amathus la enterraron con el hijo en las entrafias en un bosque
sagrado que a partir de entonces le pertenecié como Ariadna Afrodita. Fuera
de Creta, ella asumid la forma de la gran diosa del amor A juicio de los ate-
nienses fue Afrodita quien ayudé a Teseo en el laberinto™: sélo quedaba por
resolver si ella condujo a Ariadna mediante su poder o si el héroe encontré en
la persona de la hija del rey a una encarnacién de la diosa Sin embargo, en
Delos se conservé la leyenda de que Ariadna dio a Teseo una estatua de Afro-
dita —segun parece en sustitucién de ella misma-y que los salvados bailaron
la figura del laberinto cuando se instalé la escultura”. Asf pues, la «sefiora del
laberinto» siempre permanecid en el ambito de poder del Dionisios cretense,
aun siendo adorada fuera de Creta mediante la danza del laberinto Se llevé a
su hijo a los infiernos. ¢ «Una Afrodita humana»’... muerta con su hijo no naci-
do? Sin duda. no seria la simple humanizacién de un mito: jseria una inven-
cién realista y sin sentido convertida. no obstante, en leyenda de culto, en
mitologia! En Ariadna no sélo se reflejaban grandes diosas, como Artemisa,
Afrodita y Perséfone™... ella era Perséfone y Afrodita en una persona. Es de
suponer gue parié en los infiernos, y podemos entonces plantear la pregunta
por su hijo.

Coronis y Ariadna surgieron ambas de grandes diosas antiguas y se con-
virtieron en mujeres terrenas. Prueba de ello es que llevan dos nombres, cosa
esta que no ocurre en el caso de las jévenes mortales Semele, cuyo nombre,
frigio, pertenecia en Frigia a una diosa de los infiernos™, experimenté posible-
mente una humanizacién adicional Su mito es el mito tebano del nacimiento
de Dionisios y contiene el significativo elemento del nacimiento en la muerte de

66 Plutarcol. c. XX 1, Otto, |. ¢ pag. 174, Véase mas abajo pag. 116

67 Pindaro Pythia L1l 38-44; Kerényi: Mythologie der Griechen, pag 142

68. Ovidio: Metamorphoses 111 308-312; Higinio: Fabulae 179; Kerényi. Mythologie der
Griechen, pag. 250. Los siete meses: Diodoro | 23; Luciano: Dialogus deorum XII (1X) 2;
redescubierto en el folklore de Tracia por R M Dawkins: The modern Carnival in Thrace, |HS
26, 1906, pag. 196. Esto es decisivo por cuanto los mitdgrafos trasladaban el nacimien-
to prematuro también a Apolo, cuyo nimero sagrado era el 7 )

69. Plutarco |. c. 11 3-4 seglin el historiador Peén de Amato.

70. Plutarcol. c. Xvill 2.

71. Plutarco!l ¢ XXI I.

72. Ottol ¢.. pag. 171

73 Ottol.c..pag 171

74. Paul Kretschmer: Semele und Dionysos, en: Aus der Anomia 1890, pag. 17 y ss. S6lo
era errénea la suposicién de que el nombre de Semele significa «diosa de la tierra» en
ese sentido contundente que tenfa Ge. El nombre era por su formacién un adjetivo
como chthamale y debe reproducirse como Chthonia en el mito de Dionisios, véase mi Miti
sul concepimenlo di Dioniso, en: Maia IV (1951), pdg. 1 ys
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una forma no menos clara y explicita que la leyenda de Coronis. Se asecia allf
con el elemento del parto prematuro. igualmente importante y caracteristico
de Dionisios. El dios de la z0é fue entre los dioses el tinico que vino al mundo
como embrién: como el ser cuyo primer movimiento en el vientre materno es
la manifestacién mds inmediata de la vida tras la experiencia del propio ser... y
sélo perceptible para las mujeres. Si Ariadna parid y su hijo no quedd en los
infiernos, entonces se habrj tratado en cierto modo de un parto prematuro. Es
seguro que en alguna versién del mito ciprio su hijo no carecia de nombre. Un
embarazo mitico nunca acaba sin nacimiento y el nacido nunca queda innom-
brado, pertenezca luego a la mitologia de los dioses ¢ a la de los héroes Ariad-
na dio a luz retofios dionisiacos segin los diversos relatos Incluso parié a
Teseo, lo cual viene a ser la humanizacién mas radical, la secularizacién mas
absoluta del mito™ Todos los vastagos eran seres inequivocamente terrenales
y relacionados de alguna manera con la vinicultura, como Estafilo. «la uva».
Ninguno era subterrdneo. Un nacimiento en la muerte merece sobre todo el
calificativo de «mistico» en el sentido de la antigiiedad: los misterios de Eleu-
sis trataban de un nacimiento de esta indole’. {Cuanto mas mistico era el
hecho de que Ariadna fuera embarazada por Dionisios, como Coronis por
Apolo. y que diera a luz, como Semele, al propio Dionisios! Esta ampliacién
del dmbito «mistico-antiguo» debe tomarse en consideracion

La versién homérica de la muerte de Ariadna sdlo se entiende suponien-
do la existencia entre ella y Dionisios del vinculo mds estrecho que puede
haber entre hombre y mujer: Artemisa, que castiga con peligrosos dolores la
virginidad perdida, entré en escena cuando Ariadna —considerada en la mito-
logia griega la mujer elegida por Dionisios entre todas las mujeres- se dispo-
nia a escapar del dambito de poder y de la posesién de Dionisios. La Teogonia de
Hesiodo corrige a Homero y menciona por eso la clemencia de Zeus, quien
concedid a Ariadna la inmortalidad y la eterna juventud?’. En el Hipdlito de
Euripides, Ariadna es «miserable» (talaina) a juicio de su hermana Fedra por-
que pecd contra su padre y contra su hermano, contra Minos y el Minotauro,
por amor a Teseo... y. sin embargo, es la «esposa de Dionisios»’®. Esta condi-
¢ién, requisito previo de su muerte para Homero, emergié como la soluciéon de
la trama dramatica en el mito que luego se difundié de manera generalizada
Para el mundo de la antigliedad, desconocedor ya del mito cretense originario,
la boda de Dionisios con Ariadna se convirtié en la realizacién y la apoteosis
de una muijer terrenal. Teseo abandoné a Ariadna en un pequefia isla o, mas
bien, una roca mientras ella dormfa, y Dionisios la desperté de un profundo
suefio. Y ella recibié del dios la corona que como «corona de Ariadna» brilla en
el cielo: la Corona borealis™. La colocacion de la corona entre las estrellas es, al

75 Plutarco ). ¢ siguiendo a lon, el poeta de Quios que continla la tradicién ate-
niense

76. Véase mi Eleusis, pdg. 93y s

77 Theogonia 947-949

78. Euripides: Hippolytus 339

79 Aun cuando un poeta como Arato: Phaenomena 71 par. 2 tenga en cuenta a
Homero con una expresién ambigua (oo &notyopévng Apréadvne). En la versién de
Germanico 71 tunc illi Bacchus thalami memor addo!l honorem.
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igual que el viaje al cielo después de la boda, un signo residual del vinculo ori-
ginario de Aridela con el cielo. Sin embargo. jno en todos los relatos recibié
ella la corona en la isla de Dia, donde la reencontré Dionisios!® Conforme a
una versién, Ariadna se dejé seducir por Dionisios por este precio®', y la co-
rona ya fulgia en el laberinto??. El recuerdo de un boda cretense aparece men-
cionado, basdndose en una adaptacién literaria desconocida, por el orador
Himero en el siglo vd. de C Dionisios tomo por esposa a Ariadna «en cuevas
cretenses». afirma el orador: asi, el estrato més antiguo quiza sélo aparece en
las postrimerias de la antigiiedad®?.

Una versién de la concepcidn de Dionisios anterior a la historia de amor
entre Zeus y Semele —esta, de un estilo totalmente humanizado- sehala
que Perséfone fue seducida por su propio padre. Dicha versién se conservd
en los poemas didactico-teoldgicos de los orficos hasta la antigliedad tardia,
pero e historiador Diodoro sefiala en el siglo 1 a. de C. de forma explicita que
se trataba de la versién cretense. La indecisidn entre Démeter y Perséfone
que Diodoro también mantiene se corresponde con la indecisién de la expre-
sién iconogréfica en las monedas de Cnosos, las cuales muestran, asociada
con el laberinto, una cabeza de Perséfone parecida a la de Deméter’. Se trata
concretamente de aquella historia érfica del nacimiento del dios conocida
como el nacimiento de Zagreo. La persona de la madre ya distingue en apa-
riencia este mito del mito tebano del nacimiento Asi como el Dionisios cre-
tense se caracteriza en general por su relacién con Ariadna, aquf se pone de
manifiesto una relacién igualmente caracteristica del dios con Perséfone,
diosa de los infiernos Este hecho se percibiria incluso si no existiera el testi-
monio de Diodoro y no hubiera que sustentarlo ni en el contenido ni en el
estilo. )

Segun los historiadores cretenses en quienes se basa Diodoro, Dionisios
era sobre todo el dios del vino: «De este dios afirman ellos —prosigue Diodoro-
que nacié en Creta como hijo de Zeus y de Perséfone». Y afiade luego que se
trataba del mismo que acabé desgarrado por los titanes segin la tradicion de
los misterios Srficos®. En otro pasaje queda claro que los informantes creten-
ses no estaban seguros si la madre de Dionisios debia llamarse Perséfone o
Deméter®. El mito en si se encuentra en la obra del apologeta cristiano Atend-
goras®’, concretamente en un extracto de la teogonia 6rfica que se ha perdido.
Ovidio menciona la seduccién de Perséfone por su padre, que se le presenté
en forma de serpiente, al final de una enumeracidn de las historias amorosas
de Zeus: varius Deoida serpens —«(engaiid) a la hija de Deo como centelleante ser-

80. Higino: Astronomica 1, 5; segun el poema que Higino utilizé aqui como fuente,
todos los dioses aparecian en la boda en Dia. Afrodita traia la corona con las Horas

81. Epiménides fr. 24 Diels; Higino Astronontica 1 5.

82. Higinol c 115

83. Himerio: Oratio IX 5 Colonna (Himerii declarationes et orationes, Roma, 1951)

84, Arriba pég. 83.

85 DiodoroV7l,4

86. Diodorolil 64, 1.

87. Atendgoras: Libellus pro Christianis (rec. £. Schwarz, Leipzig, 1891), 20. Orfeo fr
58 Kern
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piente»®. Las tres palabras contienen dos de tres antiquisimos elementos del
mito originario. Son los dos arcaicos en términos absolutos: el incesto y la ser-
piente® Deo -Deméter como diosa de los misterios— ocupd el lugar del tercer
elemento que sélo puede calificarse de arcaico en términos relativos: es arcai-
co en la historia de la religién griega. mientras que los otros dos motivos lo
son siempre y en todas partes: son arcaicos de forma absoluta, con indepen-
diencia de su contexto La mitologfa griega establece que Deméter era una de
las esposas de Zeus y que con ella engendré el dios a Perséfone®. Sin embar-
go, no existe el correspondiente mitologema, no existe un relato de la boda de
ambos relacionada con el culto en algtin lugar Deméter es primigenia en su
unién nupcial con Poseidén —de la cual si hay un mitologema®'- pero no en
su relacidn con Zeus. Aqui ocupa el lugar de Rea, en las dos cualidades que
presenta la gran diosa minoica: primero como madre y luego como esposa La
teologia drfica se atenia a este proceso, que histéricamente resulta probable®:

Aquella que antes fuera Rea después de ser madre de Zeus.
convirtiose en Deméter...

El apologeta, que se recrea en las historias incestuosas de los dioses
antiguos, también conserva entre los elementos arcaicos en términos absolu-
tos aquellos que sdélo lo son relativamente: la relacién de madre e hija entre
Rea y Perséfone, sin intercalar a Deméter como hija de Rea y madre de Persé-
fone {en cuanto esposa de Zeus). Las huellas de la relacién originaria también
se conservaron en la mejor tradicion griega: en el himno homérico a Deméter??
y en Euripides®. En Atendgoras leemos lo siguiente, sin la interpolacién de
Deméter: «Como su madre Rea prohibié la boda que él (Zeus) queria celebrar
(con Rea), la persiguid. Después de transformarse en serpiente, también la
persiguié, y rodeandola con el llamado nudo heracleota, se ayunté con ella. El
signo de esta forma del ayuntamiento es la vara o caduceo de Hermes. Luego
se ayuntd con su hija Perséfone (hija de Rea y de Zeus. tal como Atenagoras ya
habia adelantado) violdndola tras adoptar forma de serpiente. Ella le dio a luz
a Dionisios»

Las dos observaciones eruditas provienen del autor drfico, fuente de que
se sirve el apologeta para narrar el mito. con un lenguaje sin duda envilecido:
la referida al llamado nudo heracleota y la de las dos serpientes de la vara de
Hermes. El autor demuestra con su erudicién que trabaja con un material aca-
bado. Intenta ilustrar con cosas familiares aquello que resulta poco familiar: la

88. Ovidio: Metamorphoses VI 117, varius es la traduccion de ai'oAog, que también
podia entenderse como ro{xikog, pero que se refiere mas bien a los agiles movimientos
de la serpiente; Deo es el nombre mistico de Demeter

89. Véase mi Miti sul concepimento di Dioniso, en- Maia IV, 1951, pag. | yss. y Die Schich-
ten der Mythologie und ifre Erforschung, en: Universitas X, 1954, pag 637y ss.

90. Hesfodo: Theogonia 912

91. Pausanias Vill 25, 5.

92 Orfeo fr. 145 Kern

93. 469, véase mi libro Eleusis, pag. 44.

94 Helena 1307
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forma de la unién de Zeus y Rea mediante la vara de Hermes y el «<nudo hera-
cleota», que los lectores seguramente conocian de los combates en la pales-
tra. Claro que este ejemplo también testimonia la aficién por lo arcaico carac-
teristica de los 6rficos, una aficién que nos conservd, entre otras cosas, el
conocimiento de la bebida de miel de Cronos®. A la pregunta respecto a la
procedencia de su material acabado y altamente arcaico, tenemos una res-
puesta histéricamente inequivoca: el material procede de la Creta minoica.

El culto a Rea, el papel caracteristico de la serpiente en la religion de la
época minoicay el testimonio explicito de que el mito segtin el cual Perséfone
concibié y alumbré a Dionisios ocurrié en Creta, son tres hechos de la tradicidn
que nos conducen alli. Después de todo cuanto he seiialado, no puede caber la
menor duda-al respecto. La incertidumbre en cuanto a los nombres de los dioses
s6lo aumenta la evidencia. El esposo de Rea dificilmente podia llamarse Zeus en

_laépoca minoicay el hijo dificilmente podfa tener un nombre que contuviera el
elemento Dio-. Los nombres no son decisivos: pueden haber ocupado el lugar de
otros en una fase posterior de la historia de la religién minoica. Tampoco sabe-
mos si el verdadero nombre de Ariadna y Aridela era en Creta el mismo que el de
ladiosade los infiernos en Atica: Perséfone Zeushasta ocupé el lugarde un dios-
serpiente en Qlimpia®. Los cretenses de la época griega hablaban incluso de un
Zeus propio, resaltando el mitologema natal cretense mediante el epiteto de Kre-
togenes, «el nacido en Creta»®’. Se referfan al dios nacido en un escenario cretense,
al cual pertenecia la cueva®. Prescindiendo de los nombres griegos de «Zeus» y
«Dionisios», nos queda un gran anénimo con forma de serpiente que, segln tes-
timonio tardio de Himerio. celebré su boda «en cuevas cretenses»

Menos arcaico que la seduccién por una serpiente era el conocidisimo
mito del rapto de Perséfone. Hades, Plutén o el «Zeus subterrdneo» sélo eran
los nombres fingidos del raptor. El también es, en el fondo, un gran anénimo
Nono, en sus Dienisiacas, afiadié la descripcién de la boda serpentina a la ver-
sién cuyo escenario era Sicilia?®. Deméter abandond Creta con su virginal hija,
Perséfone, y la ocultd en una cueva cercana a la fuente de Ciana. Allf fue a sor-
prenderla Zeus. pretendiente con forma de serpiente:

Por mediacién de la boda con este drago celeste
queda fecundo el vientre de la lozana Perséfone,
para que nazca Zagreo, nifio provisto de cuernos.

Esquilo demostrd la contradictoria identidad de Zagreo: con el «Zeus
subterrdneo». de un lado, y con su hijo subterraneo. de otro'®. Zagreo, «el que

95 Arriba pdg 38ys

96. Se le dio el seudénimo de Sosipolis, «salvador de la ciudad»: Pausanias VI 20,
2-3; véase Lewis Richard Farnell: The Culls of the Greek States (Los cultos de los estados
griegos) Il, Oxford, 1896, pag. 612

97. Inscripcion en Latos. Collitz-Bechtel: Sammlung der griechischen Dialektinschriften
{Recopilacidn de las inscripciones dialectales griegas) Il Gottingen, 1905, N° 5075, 74

98 Arriba. pag. 36

99. VI [20-165

100. M4s arriba pag. 39
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atrapa vivo», también era un nombre fingido: una circunlocucidn para designar
aun gran dios, al més grande de todos los tiempos'?'. Visité a su hija oculta en
una cueva, y ella lo alumbré a él como su propio hijo. Ese elemento «mistico»
que se suponia en la relacién entre Dionisios y Ariadna. se nos presenta aqui
en un mito arcaico en el que procreacién y nacimiento nunca salen del circulo
de la misma pareja. El hijo y esposo engendra con su madre e hija como espo-
sas a un hijo mistico que, por su parte, sélo cortejard a su madre. La figura de
la serpiente es la mas adecuada para estos intrincamientos. Es la forma maés
desnuda de la 20é, siempre en sumo grado reducida a si misma. La gran madre
Rea adopta esta forma para la procreaciéon primigenia con su hijo. La figura de
la serpiente, no obstante, es sobre todo la apropiada para el vastago masculi-
no y compafiero. para el hijo y esposo que, serpenteante, se desliza sin cesar
por las generaciones maternas y filiales, por todas las generaciones de los
seres vivos y muestra su continuidad tal como hace la z0¢é Algunas serpientes
individuales bien podian acabar despedazadas'®?, pero la serpiente se mante-
nia indestructible en la totalidad de su especie y demostraba la indestructibili-
dad de la vida en sus grados, por asi decirlo, mas inferiores

Hemos recuperado, pues, el primer acto de un drama mitico atribuible a
una Creta minoica cuyo estilo es anterior al de la cultura de los palacios. El nifio
con cuyo nacimiento concluyé este acto est4 provisto de cuernos: la figura del
toro, pura o mezclada con laforma humana, domina el segundo acto. Su versién
ritual, el desgarramiento o despedazamiento de un toro o de otra victima pro-
vista de cuernos, sobre todo de un macho cabric, se convierte en un sacrificio
dionisiaco. Podemos reconstruir este sacrificio, con todos los detalles que
rememoran la indestructibilidad de la vida incluso en la destrucciéon'®®. Una
ceremonia parecida es muy probable que existiera en la Creta minoica. Dos ele-
mentos esenciales nos permiten plantear esta hipétesis. El hecho increfble de
que en una fiesta de Dionisios celebrada cada dos afios se desgarrara un toro
estd documentado como un sacrificio caracteristico de Creta'™. Las representa-
ciones de toros o vacas dominan el arte cretense de una manera sélo compara-
ble con la presencia de otros tres elementos ya descritos: la mujer, la serpiente y
la cuerna con la cabeza de toro. Contra el pape! del toro como representante de
un «dios-toro» en Creta se ha objetado lo siguiente: el toro aparece en un papel
demasiado pasivo en todas las representaciones y, por tanto, no puede encar-
nar a un dios. «Entre los sellos dignos de tomarse en consideracién —se ha afir-
mado'®- hay no pocos que pueden incluirse entre los mas bellos de su tipo
Muestran al toro en plena existencia pacifica, andando, pastando o descansan-
do, o bien en situacién de sumo peligro, perseguido, atacado o desgarrado por
fieras, y muriendo por tltimo en la agonia.» Pero precisamente eso ocurria tam-
bién en el gran sacrificio dionisiaco, donde la victima sacrificial representaba a
un dios sufriente y despedazado

101. Més arriba pag 69.

102 Més arriba pag. 55.

103. Véase mi Der friihe Dionysos (El Dionisios primitivo), pdg. 33y ss.

104. Més arriba pag. 70.

105. Friedrich Matz; Minoischer Stiergott? (¢Un dios taurino cretense?), en: Kretika
Chronika XV/XVI, 1, 1963, pag. 220y s
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El nacimiento de un nifio-toro, cuyo destino no se distingufa de una victi-
ma sacrificial, fue adoptado por la mitologia griega de los héroes como parte
de la historia demasiado humana de la hija del rey de Creta y su madre. La
dualidad de madre e hija en la cual esta sélo era la mitad separaday la repeti-
cién juvenil de la madre también esté representada en la mitologia griega por
Hera y Hebe, pero sobre todo por las «dos diosas» de Eleusis'®. Se llamaban
Deméter y Coré o, si se recurria al nombre mas secreto de la hija. Deméter y
Perséfone, y en su origen seguramente: Rea y Perséfone. Ariadna —la Perséfone
del mito cretense originario- sélo pedia ser, de hecho. hija de Rea. Solamente
en la versién humanizada del mito obtuvo a Pasifae como madre, Asf también
se cre6 una dualidad de madre e hijaal estilo griego, como en el caso de Hera
y Hebe o de Deméter y Perséfone. El nombre de Pasi-phae es tan transparente
como el de Ari-defa y significa algo que sélo puede afirmarse de la luna llena en
el cielo: «[a para todos resplandeciente». La boda de la serpiente quedé apar-
tada Su lugar lo ocupé el amor por el toro. Era un toro de extraordinaria belle-
za'%", pero un animal al fin y al cabo, jno sélo el disfraz de un dios como la figu-
ra de toro que adoptd Zeus para seducir a Europa! La identidad de la zoé en los
grados més bajos y mas altos del mundo animal, en la serpiente y el toro, tam-
bién se plasmé en un mito mds secreto, y el contenido del mito, a su vez, en
una férmula mfstica que los iniciados en los correspondientes misterios can-
taban probablemente como verso de un canto y que servia de contrasefia y
confesion (symbolon). Segln se desprende de los textos cristianos que nos la
han transmitido, la fbrmula puede atribuirse tanto a los misterios de Dionisios
como a los de Sabazius'®. El origen cretense, por mediacién de Asia Menor,
también serfa posible en este segundo caso. La férmula presenta, sin embar-
go. una diferencia respecto al mito cretense y al mito originario de Dionisios
por cuanto introduce un movimiento circular: la procreacién se produce de
manera sucesiva y alternativa en forma de serpiente y de toro. Asf entendieron
al menos los intérpretes cristianos y los traductores latinos el symbolon:

taurus draconem genuit et laurum draco
el toro engendrd a la serpiente y la serpiente, al toro

En griego. el verso rezaba asf:
Tabpog dpduovrog kol notip Tatpov Spdkwv.
Debe entenderse como la versidn latinay sin duda no de forma tautoldgica:

Toro es el hijo de la serpiente y serpiente el padre del toro.

El amor de Pasifae por un toro, fruto del cual nacié el Minotauro —mitad
hombre, mitad toro-, ya estd en gran parte humanizado en comparacién con

106. Véase mi libro Eleusis, pag 27 y ss

107. Muythographus Vaticanus 1, 47 (Scriptores rerum mithicarum latini, ed. Gottfried
Bode, Celle, 1834)

108. Albrecht Dieterich: Eine Mithrasliturgie, 3° ed.. Leipzig. 1923, pag. 215. En Grie-
go, en Firmico Materno | ¢ XXVI I; en latin en Arnobio: Adversus nationes V 21 .
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los mitos en los que la serpiente y el toro se engendran mutuamente o la ser-
piente engendra al toro. El Minotauro del mito antiguo era al mismo tiempo
toro y estrella. Cuando vivia en el laberinto, lo hacia en la morada de la «sefio-
ra del laberinto», su madre, la diosa de los infiernos: habitaba los infiernos, si,
pero no un lugar carente de salida

En la Creta minoica, Sirio era la estrella cuya salida temprana se celebraba
como principio del afio en estrecha relacién con lamiel, el vinoy la luz'®. Obser-
vamos aqui una dualidad y un paralelismo En el cielo aparecia la estrella; de
una cueva emergia una luz La fiesta delaluzen la cueva era un misterio. Su
fecha se podia determinar; todo lo demas, no. En Cnosos se bailaba publica-
mente el camino hacia la «sefiora del laberinto», asf como el regreso. en un
espacio expresamente destinado a dicha danza. La sefiora se encontraba en el
centro del verdadero laberinto, en el centro de los infiernos, alumbraba a su
misterioso hijoy ofrecia la posibilidad de volvera la luz. En la antigiiedad. el ori-
gen de los misterios eleusinos, samotracios y tracios —es decir, érficos— se vefa
enelhechode queenCnosos. incluso entiempos griegos, todo cuanto aquellos
misterios conservaban en secreto era accesible al piblico en general''®. En las
tradiciones conocidas de Eleusis, la coincidencia se manifiesta en dos puntos:
en laanunciacién del nacimiento de un misterioso hijo de la reina de los infier-
nosy en el hecho de que los iniciados que aspiraban a los grados mas elevados
se dirigfan a la madre del nifio!'!. El nexo con los misterios de la Gran Madre de
Samotracia deberfa precisarse todavia més. Después de lo sefialado. pocas
dudas quedan respecto al origen minoico de una parte esencial o incluso proba-
blemente del niicleo de todo cuanto se atribuyd a Orfeo. el mitico vate''2,

El «Zeus nacido en Creta» y el «Dionisios cretense» no eran divinidades
griegas. No estaban separados por las fronteras que para los griegos definen a
«Dios»''? 0 a un dios en general con una forma precisa e inconfundible; de
hecho. no estaban separados. Para definirlos podemos elegir la expresion ele-
gida por un historiador del culto griego. Lewis Richard Farnell, para determi-
nar al ser divino que en Olimpia eta llamado, con una circunlocucién, Sosipo-
lis, «el salvador de la ciudad» y se presentaba como nifio y serpiente: «el
Zeus-Dionisios de Creta»''*. Zeus-Dionisios, predecesor de ambos dioses grie-

109. Mas arriba pag. 38y ss.

110 Més arriba pag. 67.

111, Véase mi libro Eleusis, pdg 92y s

112. M. P Nilsson: The Minoan-Muycenaean Religion {La religién minoico-micénica).
22ed., Lund 1950, pag. 581, se aproximé mucho a la verdad al observar lo siguiente: «Tal
vez Creta tuvo una mayor importancia respecto al orfismo, si bien las pruebas de ello
han sido barridas por el tiempo». Las pruebas existen, siempre y cuando uno no parta.
como Nilsson, de la concepcidn errénea de que el orfismo era una religién especulati-
va: «una religién especulativa creada por un genio religioso, al menos en cuanto a sus
doctrinas mas vitales, y que este hombre combiné o reformd los diversos elementos
con la independencia y soberania de un genio». Precisamente de esto no existen prue-
bas. En cambio, si existe una coherencia ininterrumpida de la cultura a través de todos
los periodos, tal como se demuestra sobre todo gracias a las minuciosas excavaciones
del profesor Doro Levi en la zona de Festos.

113 Véase mi Griechische Grundbegriffe. Zrich, 1964, pag. 16y ss
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gos en Creta, mudaba su forma generdndose a si mismo y pasando, serpen-
teante, por las tres fases de su mito que se sucedian como los actos de un
drama. Las tres fases y actos corresponden a los tres grados de la zoé ~que en el
mito de Dionisios se presenta como masculina—en su relacién con la mujer. El
primer acto responde al grado del semen, el segundo al del embridn y el terce-
ro al del hombre a partir de su lactancia. En el grado del semen, el dios que se
generaba a si mismo era serpiente; en el del embrién, mds animal que ser
humano; y a partir del grado del lactante, era el pequeno y el gran Dionisios.
Su contraparte femenina se llamaba en cuanto madre primigenia y fuente de la
20é: Rea. En cuanto esposa, progenitora y otra vez esposa: Ariadna.

Fue en el segundo acto del mito donde el dios se encontré en el grado del
Minotauro, como ternero o como producto semianimal de un parto prematuro
y subterrédneo, al tiempo que Ariadna se hallaba en el grado de animalidad
més salvaje de la vida femenina. el que hizo posible la infidelidad, la huida y la
matanza. En este punto pudo intervenir la mitologia ateniense de los héroesy
relatar que la reina de los infiernos siguié al raptor Teseo, a diferencia de aque-
lla otra historia, en la cual Teseo no logré raptar a Perséfone''®. El rapto, sin
embargo, tampoco concluyé con éxito en este caso. No obstante, jAriadna
aparece también en una enumeracién de grandes pecadoras''é, como asesina
de su hermano el Minotauro! Asf se manifiesta en dltima instancia un acto
sombrio que en su origen era un sacrificio dramdtico basado en un mitologe-
ma sumamente preciso. Las leyes de estilo del arte minoico no permitian una
interpretacién mas prolija que la ofrecida por los ya mencionados sellos''”.

El acto final, del que tenemos testimonios tanto en Creta como en la isla
de Naxos, no habria podido producirse si la zoé hubiera acabado destruida por
la destruccién de la victima. La forma animal demostro ser transitoria, y el rito
lo indicaba. Este indicio era quizd el mismo en la época minoica que el sefiala-
do por testimonios posteriores''®: la conservacién del miembro viril del ani-
mal. En el acto final, el dios aparecia con forma humana, intacto, plenamente
nacido y como si el portador de la z0¢ hubiera vuelto a despertar Una tarea
femenina en relacién con el lactante era la de las nodrizas. La tradicién naxia-
na relativa a las nodrizas de Dionisios se ha conservado en una versién tardia,
seglin la cual el nacimiento se produjo por mediacién de Semele''®. Sin
embargo, una de las tres nodrizas se llama Coronis, un nombre que bien
podria responder a la misma figura femenina que «Ariadna»'%®. Las nodrizas
representaban a la madre, pero esta también podia figurar entre ellas. Las

114, The Zeus-Dionysos of Crete, |. c., véase mas arriba nota 96 de la pag. 88

{15, Kerényi: Die Heroen der Griechen, pag. 258

116 Higino: Fabulae 26 Rose {ed. K. | Rose, Leyden. 1934): Quae impiae fuerunt

117 M4s arriba pag. 89.

118. Der friike Dionysos, pag. 48.

119 DiodoroV 52, 2.

120. M4s arriba, pag. 82. En el vaso pintado de Palermo, Monumenti inediti 11 (1834-
1838). tabla 7, que menciona Otto |. ¢, pag. 173, el nombre de Ariadna parece haber
sido atribuido a una de las nodrizas al completar los nombres. No obstante, uno se pre-
gunta por los motivos de ese nombre, precisamente, y debe suponer que existian cier-
tos indicios para justificar su uso
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muijeres dionisfacas probablemente no sélo imitaban a las nodrizas de Dioni-
sios en el periodo histdrico de la religidn griega, que es el que conocemos. Era
un honor importante y verdaderamente femenino. La —para nosotros extrafia—
costumbre de las mujeres minoicas de mostrarse con los pechos desnudos en
los acontecimientos festivos resulta de lo mas natural si actuaban como nodri-
zas de Dionisios.

El suceso final del tercer acto del mito, la ascensién de la divina pareja.
de Dionisios y de Ariadna al cielo, presuponia la aparicién de la diosa en el
cielo en todo su esplendor. Donde el mito alcanzé un grado de humanizacion
tal como el de la historia tebana del nacimiento, Dionisios, alimentado por sus
nodrizas y fortalecido, descendid a los infiernos en busca de su madre, para
traerla arriba. En este caso, una boda era del todo imposible. Una boda espe-
cial era la de Dionisios y Ariadna: una boda perteneciente a esferas superiores
que ya se produjo en un grado inferior y que en el mito naxiano se entrecruza-
ba de tal manera con la ascensién al cielo que no podemos saber cudl era la
condicién previa de la otra. El mito cretense ya se distinguia por un determina-
do escenario de la boda. Ya no era la cueva, sino una pequena isla: de hecho,
una simple roca en el mar Dicha isla habfa recibido un nombre elocuente en la
lengua griega en que estdn redactados los textos de las tablas de arcilla: Dia.
Asi se llamaba una pequena isla frente a la costa cretense, cerca de Amnisos,
puerto de Cnosos. Los naxianos, por su parte, afirmaban que Naxos antes se
llamaba Dia'?"; hasta tal punto se relacionaba este nombre con una boda de
dioses, en la cual la novia desempefiaba un papel no menos importante que el
novio. Pues «Dia» dificilmente puede asociarse en este caso con el nombre de
Zeus, sino més bien con nombres emparentados y equisonantes de ciertas
diosas: con la Dea Dia latina o también con Diana, nombres que significan el
pleno resplandor de la luna'??. La eleccién de lugar para el encuentro nupcial
era una opcion que ofrecia el mundo del mar Egeo. Es sin duda caracteristica
de la religién prehistdrica de todo ese mundo insular y no sélo de la cretense.
Enelsiglovia. de C. los naxianos comenzaron a construir en la roca que se alza
delante del puerto de la ciudad de Naxos un magnifico templo'?? del cual
queda hoy el gigantesco marco de marmol de un pértico: sin duda destinado
a Dionisios y sin duda levantado en el lugar de la boda. Segln una tradicion,
Dionisios llevé a Ariadna a la isla pequefia y redonda de Donusa o Donusia',
situada al este de Naxos, la cual también puede considerarse por tanto una
isla de la boda. Una imagen muy concreta de la isla nupcial de Dionisios y de
Ariadna quedé plasmada en el arte de la antigliedad: su situacidn se corres-
ponde con la de la roca delante del puerto de Naxos. En el fondo se divisa el

121. DiodoroVsl, 3.

122. Franz Altheim: Griechische Gitter im alten Rom (Dioses griegos en la Roma anti-
gua), Giessen, 1930, pag. 55 y ss. Gerhard Radke: Die Gotter Altitaliens, Miinster, 1955, pag.
104ys.

123. Gabriel Welter: Altjonische Tempel. | . Der Hekatompedos von Naxos (Templos jonios
antiguos. | El «Hecatémpedo» de Naxos), AM XLIX, 1924, pags. 17-22. Por sus dimen-
siones, el templo seguramente pertenecia al dios principal de la isla, o sea. a Dionisios.
No en vano, Poseidén pretendia quitarselo, véase Plutarco: Quaestiones conviviales 1X 6, 1.

124. Stephanus Byzantinus s. v. Atovdoia.
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puerto desde el cual un cortejo nupcial podia salir en barcas para celebrar la
unién o reunién de la divina pareja'®.

Los naxianos veian y celebraban a Ariadna de dos maneras. Segin sus
historiadores. dedicaban una fiesta sombria a una Ariadna mortal y una fiesta
de la alegria a otra. a |la que Dionisios tomé por esposa’®. El propio dios tam-
bién era adorado de dos formas en Naxos. En una de ellas se llamaba Dioni-
sios Meliquio. Su méscara se tallaba en madera de higuera En la otra era el
extatico Bakcheus y su rostro, hecho con la madera de la vid'?’. En el Dionisios
Meliquio. cuyo epiteto es el mismo que el del Zeus subterraneo presente en
los relieves sagrados atenienses con la poderosa forma de la serpiente!?,
reconocemos al antiguo seductor de las bodas en las cuevas: en el Baqueo. en
cambio, al joven novio de las bodas en las islas. Con su nombre se asocia la
imagen del tiaso dionisiaco. el cortejo entusiasta de bacantes y excitados
seres masculinos sumidos todos en un estado de exacerbacién de la z0é que el
arte minoico no refleja. Fueron el arte y la poesia posteriores los encargados
de describir la llegada del novio acompafado por este séquito. No obstante, el
nticleo, el hecho de la «boda perteneciente a esferas superiores», ya se asocia-
ba no sélo con Creta, sino también con Naxos desde tiempos remotos. All{
también se mostraba el lugar de la ascensién al cielo. Era el monte Drios. Con-
forme al sencillo relato de un historiador, Dionisios se le apareci6 a Teseo en
suefios, lo echd mediante amenazas y condujo a Ariadna a la montafa durante
la noche. Alli desaparecieron, primero él y luego ella'®. A buen seguro no fue
sélo el escenario de la desaparicién, sino también de la epifanfa Recuerda el
escenario de las visiones minoicas.

Ariadna y Aridela, con los dos periodos de culto correspondientes a los
dos nombres, era sin duda la gran diosa lunar del mundo egeo. Su relacién con

125 Murales en la casa de Pammachius, debajo de la iglesia de SS. Giovanni e
Paolo en Roma, y en la parte anterior del sarcéfago con representacién de un puerto en
el Vaticano, Helbig: Fiihrer (4) 1, N° 232 Una interpretacion del contenido, y no de la
situacién geografica, que en ambas representaciones parece idealizada, es mi ensayo
Die Gattin mit der Schale (La diosa de la copa), en: Niobe, Zarich, 1949, pags. 208-230 El
joven Dionisios sirve vino en una copa que sostiene la diosa Ariadna en una postura
expectante. La figura femenina mas pequefa a su lado es su nodriza Corcina, cuya
tumba —la reinterpretacion de una «tumba de Ariadna»— se mostraba en Naxos, véase
Plutarco. | c.. XX 5. Su presencia es decisiva para el escenario naxiano, cosa que antes
yo no veia. Bernhard Andreae: Studien zur rimischen Grabkunst (Estudios sobre el arte
funerario romano). RM Erganzungsheft IC. 1963, coincide con mi idea hasta un punto,
pero luego intepeta la escena como una imagen del mds alld Sin embargo. precisa-
mente los erotes que en estas imagenes (como también en una imagen perdida del
Sepolcro Corne, tabla 78-79) se acercan en barcas a la isla pueden interpretarse de
manera mas natural como algo terrenal. Deben considerarse la reproduccién idealizada
de la celebracién naxiana en torno a la isla de la boda.

126 Plutarcol c XX5

127. Ateneo Ill 78 ¢, siguiendo al escritor naxiano Agladstenes o Agldstenes, fr 4
Jacoby FgrH 499

128 A B.Cook: Zeus |, Cambridge, 1925, pags. 1108-1110, i.ustraciones 944-946.

129. DiodoroV5sl, 4
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Dionisios demuestra, sin embargo, que era mucho méas que la luna Las
dimensiones de los fenémenos celestes no pueden abarcar a una diosa de
estas caracteristicas Asi como Dionisios es la realidad arquetipica de la 20,
Ariadna es la realidad arquetipica de la animacién: del otorgamiento de aque-
llo que hace de un ser vivo un ser individual La animacién forma parte mas
que ninguna otra cosa de la z0é, que la necesita para superar el estado de
semen. La z0¢ busca la animacién y en cada concepcion se adentra en una psi-
cogonfa. En cada concepcidn se genera un alma. Este acontecer sustenta la
imagen de la mujer como la concibiente que regala el alma a los seres vivos, y
el reflejo de esta imagen es la luna, sede mitoldgica de las almas'*. En la ima-
gen y en el reflejo se alza una fuente animica femenina'?' sobre la Creta minoi-
ca. la gran diosa Rea y Perséfone, que sélo en apariencia es dualidad, que en lo
mé&s hondo es unidad

Se trata de una imagen arquetipica que en si expresa la misma continui-
dad e identidad de madre e hija que Deméter y Perséfone en Eleusis*?. La
pareja divina de Dionisios y Ariadna, en la unién de dos imagenes arquetipi-
cas, nos escenifica el eterno entrar y pasar de la z0é en la generacién y por la
generacion de los seres vivos individuales. Esto ocurre unay otra vezy siempre
de la misma manera, como si no hubiera solucidn de continuidad. Segtin la
religién y mitologia griega, y antes también en la minoica. la z0é acaece con
forma masculina . y con la forma femenina de la generacién del alma

130 Véase mi Die Seelenwanderungslehre bei Ennius (La doctrina de la transmigracion
de las almas en Enio), en: Pythagoras und Orpheus. 3° ed.. Zurich, 1950, pag. 77 y ss.

131. Era Rea segun los pitagdricos, véase mi Pythagoras und Qrpheus, en: Werke |,
pag. 49y s.; Ty Sravopiig, seglin Nicoraco

132 Véase mi libro Eleusis, pag 32vys
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I. LOS MITOS DE LA LLEGADA "

|. DE LA HISTORIA DE LA CIENCIA

ien es verdad que la historia de las ciencias forma parte de la historia del
B espiritu en un sentido .ato Sin embargo, no todos los acontecimientos
de la historia de la ciencia pasan a ser al mismo tiempo y enseguida aconteci-
mientos de la historia del espiritu, si concebimos el «espiritu» de una manera
muy concreta como apertura y ampliacién'. La multiplicacién de los conoci-
mientos. que tinicamente permiten seguir trabajando a los eruditos y que no
aportan al mismo tiempo una ampliacién de nuestra experiencia y de nuestro
pensamiento respecto al mundo, sélo significa que se trata de acontecimien-
tos potenciales de la historia del espiritu; en cambio. son en sf historia actual y
aconteciente del espiritu los avances de los poetas y filésofos que se adentran
en d&mbitos que antes no podian decirse o pensarse y que por tanto se con-
quistan para la lengua y el pensamiento&os conocimientos relativos a Dioni-
sios, a su mito y su culto, ya alcanzaron dimensiones considerables -como
resultado de los estudios clasicos y del andlisis de las obras de arte de la anti-
giiedad— mucho antes de Nietzsche y su libro sobre E!l nacimiento de la tragedia Ya
permitian hacerse una idea general que se definia como una unidad. Nunca
entraron a formar parte de la historia del espiritu como la exigente descripcién
de Nietzsche, a pesar de que lo mereciap. ;

Hay dos exposiciones del elemento dionisiaco en la cultura griega que se
sostienen con justa razdn en la reconstruccion actualizada que estamos inten-
tando llevar a cabo. Una. obra de Karl Otfried Miiller. se limita més bien a
expresar la atmdsfera del arte minoico y la vida que este arte captd y pertenece
por tanto al ensayo sobre el preludio cretense de la religién dionisiaca?. La
otra descripcién se encuentra en el Prdlogo e introduccidn de la obra de Bachofen
sobre el Matriarcado, pero puede separarse del esquema general dentro del cual
el autor ve la historia mas antigua del mundo y la prehistoria de la cultura grie-
ga’y constituye una caracterizacién auténoma de Dionisios y de la religién
dionisiaca griega: «La encantadora violencia con que el falico sefior de la exu-
berante vida natural arrastré al mundo femenino hacia nuevas vias, se mani-
fiesta en fendmenos que superan no sdlo las fronteras de nuestra experiencia,
sino también de nuestra imaginacién, pero que no podemos remitir asf sin
mas al dmbito de la poesia por cuanto demostraria un escaso conocimiento de
las oscuras profundidades de la naturaleza humana, del poder de una religion
que satisface al mismo tiempo las necesidades sensibles y trascendentales. de
la excitabilidad del mundo afectivo femenino que combina de manera indiso-
luble lo terrenal y lo ultraterrenal y demostraria asimismo una ignorancia

1. Véase mds arriba, pag 20

2. Véase mas arriba, pag 33ys

3. Véase mi Johann |akob Bachofens Portrit (Retrato de Johann jakob Bachofen) en:
Tessiner Schreibtisch, Stuttgart, 1963, pag. 27.
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absoluta respecto al encanto subyugador de la exuberante naturaleza del sur.
En todas las fases de su evolucidn, el culto dionisiaco conservé el cardcter con
que hizo su entrada en la historia. Por su sensualidad y por la importancia que
concede al mandamiento del amor sexual. esta intimamente emparentado con
el carjcter de la mujery se vinculé preferentemente con el sexo femenino, dio
un rumbo del todo nuevo a este sexo, encontrd en él a sus seguidoras més lea-
les y a sus servidoras mds celosas y basé todo su poder en el entusiasmo de
ellas. Dionisios es, en todo el sentido de la palabra, el dios de las mujeres, la
fuente de todas las esperanzas sensuales y trascendentales, el centro de toda
su existencia; por eso lo reconocieron ellas primero en toda su majestuosidad,
por eso se reveld él a ellas, por eso fue difundido y conducido por ellas a la vic-
toria».*

La plétora de observaciones que desembocaron en esta idea general res-
ponde a la riqueza de la materia que, desde luego. también presenta grandes
lagunas. Partiendo de la materia, llegaremos a una idea parecida, con inde-
pendencia de la sugestiva exposicién de Bachofen. La literatura cientifica
moderna sobre Dionisios no puede contraponer a la concepcién de Bachofen
nada que posea la misma plenitud y humanidad. O bien los datos pierden con-
sistencia. o bien la imagen adquiere un tinte mucho menos calido y mucho
mas determinado por una rabiosa radicalidad. «¢Quién es Dionisios?», pre-
guntéOtto. Y respondié de la siguiente guisa: «El dios del éxtasis y del terror,
de laferocidad y de la liberacion mas dichosa, el dios furibundo cuya aparicién
lleva a los hombres al frenesi, ya anuncia lo misterioso y contradictorio de su
cardcter en su concepcién y en su nacimiento...»’. «El dios furibundo» no esté
entre comillas en el texto de Otto, por cuanto, a su juicio, lo real de Dionisios,
su esencia, se expresa precisamente en la palabra «furibundo». Sin embargo,
se trata de una cita.

Es Homero quien —en una de sus raras menciones del dios- lo llama mai-
nomenos Dionysos, el «Dionisios furibundo»®. Lo hace, evidentemente, por
su efecto sobre las mujeres: primero sobre sus miticas nodrizas y luego tam-
bién sobre todas las posteriores. El poeta, que tampoco apreciaba claramente
el vino’, pretendia significar con esta palabra un estado transitorio y extrafio:
esa embriaguez que Platén considera, junto con la divinidad, un atributo del
vino, del mainomenos oinos. Asi cita él a Homero y es'para nosotros su mejor
intérprete®. Las mujeres no necesitaban el vino cuando Dionisios las extasia-
ba: su embriaguez dionisiaca parecia de la misma indole que la ebriedad.

4. Johann Jakob Bachofen: Das Mutterrecht (El matriarcado) [, en: Gesammelte Werke
il, ed. por Karl Meuli, Basilea, 1948, pag 45

5. Walter F. Otto: Dionysos: Mythos und Kultus, Francfort/M., 1939 (2), pég. 62.

6. lliada V1 132

7. lliada V1264/5.

8. Leyes VI 773d pouvbpevog utv oivog éykexopdvog Cei, kohaldpevog 8¢ dnd
vijgovtog £ €pov BeoD, «el vino furibundo hierve vertido (en la cratera) hasta que es cas-
tigado (convertido en buena bebida) por el otro dios, el sobrio (el agua)». Segtin 11 672,
el vino fue dado a los seres humanos para que <enloquecieran» (Iva pavdpev). Euripi-
des: Bacchae 1 30, poavdpevor E&rupot son los sétiros borrachos, asi como en Euripides:
Cyclops 618 poavépevog Kdxhaw es el ciclope borracho.
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Otto interpreté de manera diferente la afirmacién de Homero sobre Dio-
nisios: «jUn dios furibundo! ;Un dios de cuya esencia forma parte la locura!
cQué deben de haber visto y vivido los seres humanos para que se impusieraa
ellos la monstruosidad de esta nocién?», pregunta él en otro parrafo®. Su con-
cepcidn fundamental era que las visiones de los dioses acudian a los hombres
desde fuera, aun cuando emergieran desde las profundidades primigenias que
se abrian en el ser humano. Segtin €é!, el modo de ser divino de Dionisios, la
caracterfstica bdsica de su naturaleza, era la locura. Una locura inherente al
mundo en si. y no ese trastorno transitorio o duradero que puede sobrevenira
una persona como una enfermedad; no era una enfermedad ni una decadencia
de la vida, sino el acompanante de su suprema salud: estas palabras de Nietz-
sche encajan aqui perfectamente. Dionisios es «el paroxismo que se desata
dondequiera que se procrea y se da vida y cuya ferocidad siempre esta dis-
puesta a pasar a la destruccién y a la muerte. Es la vida» también para Otto'°,
pero la vida sélo en un estado especial: «la vida que alcanza el frenesf al rebo-
sary que en su placer mas profundo se hermana con la muerte». No la z6é que,
puesta a prueba por thanatos —su opuesto absoluto- no se ve afectada en su
ntcleo'’. i

Es sumamente significativo como se distingue Otto de Bachofen alli
donde mas se le acerca'?: «No debemos olvidar nunca que el mundo dionisia-
co es sobre todo un mundo femenino. Mujeres despiertan y crian a Dionisios,
mujeres lo acompaian dondequiera que se encuentre. Mujeres lo esperan y
son las primeras atacadas por su locura. Por eso, a pesar de toda la voluptuosi-
dad y la exuberancia que con tanto desenfado se muestra en las obras de arte
conocidas, el elemento verdaderamente erético sélo queda en la periferia y el
dar a luzy el alimentar son mucho mds importantes que la unién sexual (...). El
terrible estremecimiento del parto, la ferocidad que pertenece a la forma pri-
migenia de lo maternal y que no sélo en los animales puede estallar de mane-
ra espantosa, manifiestan la esencia mds profunda de la locura dionisiaca: el
socavamiento de los fondos de la vida rodeados de la muerte. Como esta con-
vulsién aguarda y se anuncia en las profundidades mas extremas, toda la
embriaguez vital de la locura dionisiaca se encuentra excitada y dispuesta a ir
més alla de los limites del arrobo y a tornarse peligrosa ferocidad. El estado
dionisfaco es un fenémeno primigenio de la vida, del cual el hombre también
debe participar en todas las horas de parto de su existencia creativa».

El hecho es, sin embargo, que Dionisios no fue nunca ni en ninguna parte
una divinidad del parto. Muy poco tiene que ver con el parto de las mujeres;
antes bien, se relaciona con el rebosar de la vitalidad en ellas, de la leche yde la
fuerza fisica, y con sus cualidades como nodrizas y ménades. Otto se remite a
la experiencia de los pueblos («Alld donde se mueve algo vivo, ahi también
se encuentra cerca la muerte») para explicar la combinacién entre plenitud
vital y violencia letal en Dionisios y, por tanto, la locura dionisfaca. Cuando esta
experiencia afecta al parto, no incumbe al &mbito de Dionisios, sino al de otras

9. Dionysos, pag. 126.
10 Dionysos, pag 131.
I'l. Véase mds arriba, pag. 14vys.
12. Dionysos, pag. 132.
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divinidades: cuando se trataba del tempestuoso acontecimiento del parto, se
invocaba a llitia, Artemisa o una gran diosa como Hera, que abarcaba todos los
terrenos propios de Ja mujer La proximidad de la muerte en el amor ya es més
cercano a Dionisios, pero el particular erotismo de las mujeres dionisiacas, que
exclufa a los hombres de sus fiestas extéticas y que Otto pretendia explicar
mediante la referencia al parto y a la crianza, se vincula mas bien —esto parece
aquf lo decisivo— con sus mayores facultades visionarias

Otto cita también la frase de Schelling de Las edades del mundo': «Desde
Aristételes se suele decir del hombre que nadie hace nada grande sin una
dosis de locura. Nosotros prefeririamos decir: sin una continua invitacién a la
locura». Y afiade: «Quien crea algo vivo debe sumergirse en las profundidades
primigenias, alld donde moran las fuerzas de la vida. Y cuando emerge. tiene
en los ojos un brillo de locura, pues alld abajo la muerte convive con la vida»
Es evidente que Otto no estaba interesado en la definicién médico-patoldgica
de aquello que los griegos llamaban mania y él y Schelling, «locura», sinoen el
intento de plasmar de una forma, por asf decir, visionaria un estado de méxima
intensificacién de las fuerzas vitales en el ser humano. donde lo consciente y
lo inconsciente confluyen como en una rotura. En ese estado se experimenta,
seglin ¢/, a Dionisios 0 —si no se tiene una visién de la divinidad en si- lo «dio-
nisfaco»: palabra esta ultima a la que Otto prefiere el nombre del dios, con lo
cual va més alld de Nietzsche.

Los propios griegos utilizaban el adjetivo «dionisiaco» como sustantivo
plural para designar las fiestas en las que se hacia o experimentaba precisa-
mente lo méas propio de Ja celebrada divinidad: lo dionisiaco en las dionysia El
singular condensaba los detalles concretos en que consistia todo lo dionisfaco
de la fiesta. Esta expresion se basa lingiifstica y objetivamente en la realidad
griega, pero fue Nietzsche quien la introdujo en la historia del espiritu £l
sefiald el rumbo que dejé de lado la imagen de Dionisios y de su repercusién y
prepardé la vision de Otto Cito aquf las palabras de su descripcion que mds se
apartan del camine que indicaron Karl Otfried Muller y Bachofen y que tam-
bién podrfa haber conducido al origen de la religion dionisiaca': «Un vendaval
arrastra todo lo muerto, podrido, roto y decaido, lo envuelve en el remolino de
una nube de polvo rojo y se lo lleva como un buitre a los aires Desconcerta-
das, nuestras miradas buscan al desaparecido: pues lo que ven parece haber
emergido de las honduras a la luz dorada, tan pleno y verde es, tan exuberante
y vivo, tan incomensurable y [leno de anhelo...».

All4d donde Nietzsche se aproxima mas a las descripciones de la antigie-
dad que a este «hechizo dionisiaco», cuyo modelo era para él el efecto de la
miusica de Wagner, su exposicion se convierte en un cuento de hadas': «Bajo
el hechizo de lo dionisfaco no sélo vuelve a establecerse la alianza entre ser
humano y ser humano: hasta la naturaleza alienada, subyugada y hostil cele-
bra de nuevo su fiesta de reconciliacién con su hijo prédigo. el ser humano. La
tierra otorga voluntariamente sus dones y las fieras de las rocas y del desierto
se acercan pacificas. El carro de Dionisios rebosa de flores y coronas: panteras

13 Dionysos, pag. 127
14. Die Geburt der Tragédie (E] nacimiento de la tragedia). par 20, hacia el final

15 Die Geburt der Tragidie, par. 1. hacia el final
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y tigres avanzan bajo su yugo. Conviértase en cuadro la jubilosa oda beethove-
niana a la alegria y no se reprima la imaginacién cuando los millones se hun-
den espantosamente en el polvo: asi podemos aproximarnos a lo dionisfaco.
Entonces el esclavo se convierte en hombre libre y se vienen abajo los limites
rigidos y hostiles que la necesidad, la arbitrariedad o la “moda descarada” eri-
gieron entre los hombres. Entonces, con el evangelio de la armonia de los
mundos, cada cual no sélo se siente unido. reconciliado, fundido, sino uno
con el vecino, como si el velo de Maya se hubiera desagarrado y sélo flameara
hecho harapos ante el misterioso Uno primigenio. El ser humano se manifies-
ta cantando y bailando como miembro de una comunidad superior: se ha olvi-
dado de andar y de hablar y bailando se dispone a levantar vuelo. Sus gestos
expresan encantamiento. Asi como entonces hablan los animales y la tierra da
leche y miel, algo sobrenatural emerge de €l a través de la voz: se siente un
dios y anda, extasiado y transportado. como ha visto andar en suefios a
los dioses. El serhumano ya no es artista, sino que se ha convertido en obra de
arte: la potencia artistica de la naturaleza entera se manifiesta aquf entre los
estremecimientos de la embriaguez, para suprema satisfaccién del Uno primi-
genio».

Asi describié e interpreté Nietzsche a su «griego dionisiaco», ora apoyan-
dose en la tradicién (por ejemplo, en Las bacantes de Eurfpides). ora dejandose
llevar por su propia imaginacion. A la mujer dionisiaca, el segundo personaje
del drama después del dios. la reprimié de una manera casi tan patolégica
como fue luego su ocupacién en el tema de «Ariadna»'S. Tanto mas se preocu-
po por separar de esta imagen al «barbaro dionisiaco» con su «exaltada inde-
cencia sexual». Una consideracién comparativa previa a esta citada caracteri-
zacioén general facilité, ademds, la repercusién en la ciencia: «Sea por la
influencia de la bebida narcética» —Nietzsche no menciona explicitamente el
vino. con el fin de reinvindicar en exclusiva para Dionisios la embriaguez- «de
la que hablan en himnos todos los hombres y pueblos primigenios. sea por la
proximidad inmensa de la primavera que impregna de manera placentera toda
la naturaleza, despiertan esas sensaciones dionisiacas por cuya intensifica-
cién lo subjetivo desaparece del todo, hasta llegar al completo olvido de sf
mismo. En la Edad Media alemana también discurrian de pueblo en pueblo,
cantando y bailando, aglomeraciones mds y més grandes impulsadas por la
misma fuerza dionisfaca: en esog bailarines de San Juan y de San Vito recono-
cemos los coros baquicos de los griegos. con su prehistoria en Asia Menor que
se remonta a Babiloniay a los orgidsticos saces. Hay personas que, por falta de
experiencia o por estupidez, rechazan esos fendmenos tratandolos con tono
compasivo o burlén de “enfermedades del pueblo”, seguros de su propia
"salud”: los pobres no intuyen desde luego el aspecto cadavérico y fantasmal
que presenta precisamente esta su salud cuando pasa bramando ante ellos la
vida ardiente de los entusiastas dionisiacos».

Asi se manifiesta la adhesién nietzscheana a la «embriaguez», a la volun-
tad de Schopenhauer en la versién de Nietzsche, por cuanto Schopenhauer era
en aquella época—junto con Richard Wagner- su guia hacia el principio univer-

16 Véase mi Nietzsche und Ariadne, en- Der hihere Standpunkt, Minich, 1971, pags.
39-49,
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sal que él identificaba con Dionisios. Nietzsche ponfa en primer plano el caréc-
ter de estallido de lo dionisfaco. Fue Erwin Rohde, el amigo de Nietzsche,
quien apoyd y rescaté los elementos aceptables para la ciencia: concretamen-
te, la comparacién con una epidemia religiosa. Paralelamente al caracter de
estallido, que es un rasgo psicolégico. hizo valer el caracter de irrupcién, un
supuesto rasgo histérico, y supuso que el origen de la religién dionisfaca se
hallaba fuera de Grecia. Imaginé que la irrupcion del culto —que, al igual que
Nietzsche, sélo conocia como culto de la embriaguez- sélo se produjo relati-
vamente tarde, «como consecuencia de un movimiento religioso, hasta podria
decirse, de una revolucién». Con ella, «algo nuevo y extrafio» hizo entrada en
la vida griega; los primeros indicios a lo sumo se habian percibido en la obra
de Homero!". La fecha inicial que establecia era apoximadamente la de Wila-
mowitz, quien databa la irrupcién de Dionisios en Grecia, proveniente de las
tierras vinicolas de Lidia, «como muy temprano en el siglo viii»'8 y que fue refu-
tado por las tablas de Pilos del siglo xui'®.

Rohde buscé el origen de la religién dionisfaca en un pais que no forma-
ba parte de las tierras vinicolas més antiguas del Mediterrdneo, cuyos habitan-
tes jamas supieron tratar el vino segiin la opinién griega y que lo utilizaban
como narcético incluso en la guerra?’: en Tracia. Su descripcién bien docu-
mentada de los movimientos entusiastas de las tribus tracias en torno al dios
que «mas tarde se llamé Dionisios para los griegos»?’, la descripcién de los
habitos de culto extdticos en sus formas més salvajes y desenfrenadas, de-
termind la investigacién posterior. Rohde se ocupé de la subestructura histéri-
ca de la imagen que habfa esbozado Nietzsche y al mismo tiempo la corrigié.
La rectificacién consistié en que Rohde definia esta especie de entrada «en los
estremecimientos de la vida universal divina» como una «gota de sangre ajena
en la sangre griega», como una corriente que «proveniente del norte, descen-
dié con gran estrépito sobre Grecia». Nunca se presenté una prueba que
demostrara que la difusién de la religién dionisiaca se produjo de norte a sury
no como la vinicultura de sur a norte, apoyada tal vez por corrientes secunda-
rias procedentes del este y del norte que llegaron a Grecia por rodeos, parale-
lamente a la l{nea recta que venia de Creta. El camino de peregrinaje de los
bienes culturales minoicos por el Mar Egeo hasta las inmediaciones de Tracia
ha quedado demostrado por el descubrimiento de una importante tumba
micénica en Skopelos, la antigua Peparethos?2. Segtn la tradicién, Estafilo, el
héroe «Uva», un doble del dios del vino Dionisios, acudié desde Creta para
colonizar la pequena isla de las Sporadas célebre por su vino?.

17 Erwin Rohde: Psyche, Friburgo en B., 22 ed , 1898, 11, pg. 5

18 Ulrich von Wilamowitz-Moellendorff: Der Glaube der Hellenen (La fe de los hele-
nos) I, Berlin, 1931, pdg 60.

19. Véase mds arriba, pdg. 10y s

20. Pausanias 1X 30, 5.

21. Erwin Rohde: Die Religion der Griechen (La religion de los griegos), en: Kleine Sch-
riften, Tubinga, 1901, pag. 332

22. Nikolaos Platon: 'O 1dupog 10D Z1aupUrov, en: Kretika Chronika 1, 1949, pag. 534y ss

23. Diodoro V 79, 2; [Scymnus|: Orbius descriptio. en: Geographi Graeci minores (ed.
Carolus Miiller, Paris, 1855) I, pags 219, 580-582.
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Sin embargo, en todas las descripciones modernas siguié-dominando un
rasgo extravagante y explosivo en la imagen de lo dionisiaco Esto es, sin
duda, mérito de Nietzsche, quien no sélo influy6 en Otto, sino también en
otros investigadores «mas sobrios» que veian en lo orgiastico el nucleo de la
religion dionisiaca2ly mas concretamente, conforme a las conclusiones hist6-
ricas, en las préacticas orgiasticas de las mujeres, para el cual se acufi6 el térmi-
no de «menadismo»X Este carece de fundamento histoérico al igual que el tér-
mino de «orfismo» e insinda la falsa idea de que se trata de un fenédmeno
independiente. La definicion médica-patolégica de «histeria colectiva» es la
que mas se acerca al fenédmeno, pero s6lo como un caso limite que aparece
como manifestacion marginal del cuito a Dionisios Es un error partir de spon-
taneous attacks ofmass fiysteria («cataques espontaneos de histeria de masas») y no
basta con citar a Aldous Huxley para indicar el origen: ritual dances provide a reli-
gious experience tfiat seems more satisfying and convincing tfian any offier... Ii is with tfxeir
muscles tfiat tfiey mosteasily obtain knou/ledge of the divine («las danzas rituales propor-
donan una experiencia religiosa que parece mas satisfactoria y convincente
que cualquier otra.. Con los musculos se obtiene con mayor facilidad el cono-
cimiento de lo divino»)26 Esta concepcidon queda refutada por las tradiciones
relativas a la llegada del dios a Grecia

2. Formas de la Ilegada

Igunas formas del culto muestran a Dionisios como el dios que llega. Otto
A veia en él -mas que todos los demas investigadores- «al dios que llega, al
dios de la epifania» y afiadia que su «aparicién es mucho mas imperiosa y evi-
dente que la de cualquier otro dios»1 La reconstruccion histérica puede con-
cretar mucho mas este hecho. Debemos hacer el intento de definir con la méaxi-
ma precisidon posible el tipo o los tipos y formas de las epifanias de Dionisios.
Para la epifania de un dios existia en griego, ademés de epiphaneia, la palabra
epidemia2, la «llegada a un pais», a un determinado pueblo o a una comunidad
como eran los demoi aticos. En tres formas histéricas podemos concebir una
«epidemia» divina, cuyo parentesco con la «plaga» de una enfermedad no
puede negarse al menos en un punto: siempre se trata de la irrupcién de algo
avasallador.

La aparicién imprevisible de una nueva experiencia, en la cual podia
basarse una nueva religiéon o por la cual podia renovarse y enriquecerse una
antigua, es una de estas formas: el historiador de la religion deberia tenerla en
cuenta, si se transmitiera con fiabilidad, pero en el caso de las religiones mito-
l6gicas casi nunca se llega con certeza’a ese punto. Antes bien, tal experiencia

24 Martin P Nilsson: Geschichte der griechischen Religion | (2), Munich, 1955, pag. 564.

25 H Jeanmarie: Dionysos, Hisloire du cuite de Bacchus, Paris, 1951, pag. 157; E R
Dodds: The Greeks and the irrational, Berkeley-Los Angeles, 1951, pag. 279

26. Dodds | c. pag 271

1 Otto Dionysos, pdg 75

2 Ludwig Weniger: Theophanie, altgriechische GOiteradvente (Teofania, advenimientos
divinos en la Grecia antigua). ARW XXN, 1923-1924), pag. 16y ss



se debe suponer como condicién previa de la religién y la mitologia transmiti-
das, es decir, como algo «anterior» a su comienzo®. La segunda seria la llegada
del todo real de un culto misionero, y la religién dionisiaca parece presentar
tantos elementos de esta forma que se la ha descrito como «religién misio-
nera» y, en consecuencia, como precursora del cristianismo®. Por otra parte,
los griegos celebraban a menudo advenimientos de dioses donde la presencia
de una divinidad se manifestaba por el retorno de un periodo determinado del
afio, del dia o de la luna. Esta tercera forma de la |legada se distingue por la
llamada que la precede: dicha llamada crea esa correlacién fundamental®, en
virtud de la cual el acontecimiento del calendario se convierte en cada caso en
un acontecimiento divino.

Incluso habiendo una dependencia visible de un acontecimiento celeste,
puede producirse y hasta repetirse con regularidad una estremecedora «epide-
mia» divina en esta relacién entre el hombre y un fenémeno césmico del todo
natural. «;Qué temblor recorrié el laurel de Apolo! jTemblor en toda la vigue-
rial», dice el himno a Apolo de Calimaco, en el que el poeta combina el canto
de llamada al dios, el pean, con la descripcién de la epifania, idéntica con la
salida del sol en el dia de la fiesta®. La experiencia del profeta hebreo Isafas,
que ve y oye al serafin, es la misma: ¢A estas voces temblaron las puertas en
sus quicios». El canto de llamada de las mujeres de Elis® permite sacar con
certeza esta conclusién. Sin embargo, la segunda forma, la histérica y real de la
«llegada al pais» también puede reconstruirse sobre la base de sus repeticio-
nes cultuales: la epidemia en barco. Esta forma merece una consideracién en
primer lugar. La tercera forma, la respuesta del dios a la llamada, no se funda-
menta exclusivamente en un periodo natural como es el afio solar. También
podfa producirse en el transcurso de una trietérida, de un perfodo bianual
vigente en amplias zonas de Grecia que debe entenderse desde su légica
propia’.

3. LAS LLEGADAS A ATICA

la riqueza de los atenienses en tradiciones literarias y monumentales y
también en inscripciones debemos la posibilidad de contar en Atica con

un densisimo cuadro del calendario festivo dionisiaco como no se encuentra
en ninguna otra regidn griega, ni en la peninsula ni en las islas. El primer ele-
mento notable es que se trata, en efecto, de un calendario anual: un afo con-

3. Véase mi Umgang mit Gattlichem (Trato con lo divino), Gottingen, 2° ed., 1961,
pag. 17.

4. Johannes Leipoldt: Dionysos, "AyyeAog, Beiheft 3. Leipzig. 1931

5. Véase mi Hegels Wiederentdeckung der Gitter Griechenlands (El redescubrimiento de
los dioses de Grecia por Hegel), en: Der hihere Standpunkt, pags 90-107.

6. Véase mi Apollo-Epiphanien (Epifanias de Apolo), en: Niobe: Neue Studien iiber anti-
ke Religion und Humanitdt, Zirich, 1949, pags. 151-172.

7 6,4

8 Mas abajo pag. 132.

9. Mds abajo pag. 144.
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tiene las fiestas de Dionisios que se repiten sin excepcidn y siempre iguales.
En las zonas vecinas, en Beocia y mas alla, sobre todo en Delfos, tan importan-
te para Atenas desde un punto de vista religioso, reinaba en cambio el miste-
rioso periodo bianual. Este significaba otra posibilidad, no del todo idéntica a
la anterior. de adorar al dios: lo demuestra el hecho de que los atenieneses
consideraran importante participar en esta adoracién y enviaban a algunas
ciudadanas al colegio de mujeres que celebraba en Delfos las particulares fies-
tas del periodo bianual. De hecho, lo hacia cada afio' porque la llamada trieté-
rida contenia dos de estas fiestas que, sin embargo. no eran iguales. Segura-
mente no se trataba de novedades creadas en Delfos. Habla en contra de ello
la gran difusién del periodo bianual que en el caso de Creta aparece documen-
tada en el hecho del desgarramiento de todo un toro, forma arcaica y casi
increible de sacrificio trietérico?. Si el culto délfico a Dionisios hubiera sido
una novedad, los atenienses también habrian podido introducirla. Por lo visto,
Dionisios ilego a ellos por una via particular, cuando el culto trietérico ya exis-
tia en otras partes. No obstante, la conciencia de la relacién con aquella anti-
gua religién —de la que era propio el periodo bianual- parece haberse conser-
vado o recuperado cuando el culto al dios en Atica se constituys sobre la base
del afio dionisiaco y aparecid una diferencia entre las celebraciones de las fies-
tas. El afio dionisiaco es el aiio de las vifas, vifiedos y bodegas. Sus aconteci-
mientos se producen en el cielo, en el sueloy en los recipientes para guardar el
vino, representantes del &mbito subterrdneo. Debemos creer a los mitos de la
llegada de Dionisios que la regién de Atica desconocia la vid. incluida la sil-
vestre. Estos mitos forman parte de los mitos referidos a los introductores de
cultura —en este caso al introductor de la vinicultura— que provienen de tiem-
pos muy remotos y que contienen recuerdos prehistéricos reales: un ejemplo
es el mito de Prometeo, el introductor del fuego. Con independencia del nom-
bre del personaje, su mito ya estaba ampliamente difundido en la primera
época de la edad de piedra y se fue enriqueciendo en las diversas regiones,
seglin las fuentes del fuego y las sucesivas experiencias con los metales fundi-
bles’. Diversas aldeas dedicadas al cultivo del vino, los demoi vinicolas de Atica,
guardaron el recuerdo de su obligado aprendizaje de la vinicultura. Sin embar-
go, no lo guardaron de una manera profana, sino como misterios que ellos, por
si solos, no habrian inventado ni entendido

Cuando la historiografia evoluciond hasta convertirse en una suerte de
crénica mundial, establecié incluso una cronologia relativa: el Dionisios que
vino a Atica y trajo la vinicultura era, segun ella, anterior a aquel que nacié en
Tebas, en el palacio real de Cadmo*. Este intento de una diferenciacion crono-

1. Pausanias X 4, 3: tapl €10¢, «cada afo», véase Tabulae Heracleenses 1, 101.

2. Més arriba pdg 69ys

3. Véase mi Persephone und Prometheus- Von Alter griechischer Mythen (Perséfone y Pro-
meteo: de la edad de los mitos griegos), en: Festschrift fiir Hans Oppermann, Braunschweig,
1065; Prometheus: Archetypal Image of Human Existence, pag. 70

4 Hieronymi Chronicon (Eusebio; Werke ClI, ed Rudolf Helm. Berlin, 1913) ad 1497
a. Chr.: Dionysus verum non ille Semelae filius. cum in Alticam pervenissel, hospitio receptus a Sema-
cho filiaea eius capreae pellem largitus est: ad 1387 a. Chr.: Dionysus, qui latine Liber pater, nascitur
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|6gica y cultual posee cierto valor para la historia de la cultura y de la religién,
la cual, por mas de un motivo, ha de empezar en Atica su descripcién del culto
a Dionisios. Uno de los motivos es la densidad de las tradiciones; el otro es
que una de estas se refiere al mito del introductor de la cultura, que presenta.
ademds, diversas variaciones locales.

Una antigua obra pléstica de barro cocido, probablemente del siglo vi,
mostraba en el barrio de los alfareros atenienses a Anfiction, el tercer rey pseu-
dohistdrico de Atenas, agasajando a varios dioses, entre ellos a Dionisios’: por
lo visto, recibia para el dgape a toda una procesién de dioses en la cual el dios
del vino aparecia probablemente como en la critera de Clitias y Ergétimo, es
decir, en la llamada vasija Francois de Florencia®. En ella, tres Horas lo acom-
pafian (ilustraciéon 37) Segln parece. su presencia en Atenas se consideraba
anterior a Anfictién, si bien se produjo en tres fases. Aun en la primera fase, el
tercer rey aprendio de él la mezcla del vino y del agua y le consagré un altar en
el barrio sagrado de las Horas. Alli se lo designé como Dionysos Orthos, el «Dio-
nisios erecto», prcbablemente mediante una inscripcién en el altar. Segura-
mente se habfa levantado también un falo como monumento de culto para él
en ese mismo lugar’.

La llegada de Dionisios por mar quedé plasmada por el recuerdo de su
nave. Las vasos pintados del siglo vi muestran la nave, que en una fiesta deter-
minada se llevaba aquiy alla sobre ruedas: no es facil determinar de qué fiesta
se trataba®. Llego por la bahia de Pireo, que sélo relativamente tarde se convir-
tié en el conocido puerto de Atenas’. Ni las informaciones histéricas o miticas,
ni los documentos conservados del culto, que seguramente se celebraba con
gran pompa en la ciudad portuaria, sugieren esta posibilidad'®. En Falero, que
antes servia més de puerto de Atenas, Dionisios era festejado de una manera
bastante compleja. De hecho, podria haber sido una fiesta sencilla y transpa-
rente, la del traslado de los sarmientos llenos de uvas desde un santuario de

ex Semele; véase Eusebii Chronicirum canones, ed. Alfred Schoene, Berlin, 1866, I, pag. 68:
Apredovpylo Urd Atovicou €yvap{odn, obyl tob éx Zepéing. S. 30 kot Apgixtiova
v Aevkad{wvog Lidv Tvég aat Atdvuaov el thy Attichv éA8vTa Eevobnvon Enudyat
nod Tt Guyartpl avtod vePpida Swpricacde. Etepog 5'1v obtog (1 6 éx) Zepédng (asf lo
he completado) La distincién se puede remontar con seguridad hasta Castor de Rodas
enel siglo1a. de C., lafecha de la llegada, a los atidégrafos, los historidgrafos de Atica,
véase Felix [acoby: Die Fragmente der griechischen Historiker 111 b 1. texto, Leiden, 1954, pag
269y s. Una versién de la llegada se encuentra en Stephanus Byzantinus: Ethanica, ed
August Meineke. Berlin, 1849, pag. 562: nuayidou, §fijog Atnkhg, &nd Inudyov, ot kod
0 BuyatpéoLy éneEevddn Atévusoc, &g av ol tépetat olitod

5. Pausanias|2,5.

6. Furtwéngler-Reichhold: Griechische Vasenmalerei, Minich, 1904, tabla 172

7. Ateneoll 38 cd: V 179 e; mas abajo | 4, pag. 120 y nota 9.

8. Véase mds abajo pag. 124ys

9. Véase T. Lenschau: Peiraieus, RE XIX I, pag. 74.

10. Las dionisiacas y una procesion en honor a Dionisios estan documentadas en
El Pireo a partir del siglo v y quiza incluso del siglo v; véase Paul Foucart: Sur l'authentici-
té de la loi d'Evégoros, en: Revue de Philologie |, 1877, pag. 168y ss
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Dionisios en Atenas a Falero: la Oschophoria (el nombre significa eso). Ocurria a
principios del mes de Pyanopsion, que corresponde més o menos a nuestro
octubre, el mes de la vendimia segin el calendario 4tico''. La plaza de Faleroa
la que se llevaban la uvas se llamaba Oschophorion. Lo natural habrfa sido que
todo esto significara una ofrenda de agradecimiento a Dionisios por la ven-
dimia.

Sin embargo, un templo de Atenea se alzaba en esa plaze'?. Y las gracias
se daban a Dionisios y a Ariadna por haber liberado a Teseo y por no haberlo
acompafiado, el uno como perseguidor y vengador, la otra como raptada'?. La
aventura concluyé de forma tan afortunada, gracias a la ayuda de Atenea: esa
era la interpretacién candnica de los pintores de vasos, los cuales se basaban
en una pintura que podia verse en el santuario de Dionisios Eleuterio'*. Por
eso, Dionisios no pudo haber llegado a Falero. donde le daban las gracias pre-
cisamente por no haberse presentado. Ademas, la fiesta era de los efebos,
cosa que cuadraba en particular con Teseo y con la diosa protectora de los
adolescentes. En contraposicion, sin embargo, habia también dos adolescen-
tes que, vestidos de mujeres'®, iban a la cabeza de la procesién de las uvas; los
acompafiaban mujeres con alimentos para recibir a los recién llegados, es
decir, segtin el mito de Teseo vigente en la época histérica, al héroe y a los
muchachos y muchachas salvados. Al final, todos los efebos bailaban desnu-
dos, cosa esta que sélo ocurria en honor a Dionisios!®. Se impone la hipétesis
de que una llegada y recepcién muy remota del dios en el circulo de las muje-
res se celebraba con esa fiesta de gratitud'”.

Los primeros puertos Gtiles de Atenas se hallaban en la costa oriental de
Atica. De las llegadas de Dionisios se habla en relacién con las aldeas vinicolas
de las montafas; primero se produjeron en la regidn costera oriental y luego
desde el oeste, concretamente desde la frontera beocia. De esta tiltima llegada
tampoco se dice que hubiera estado vinculada con ciertos cambios politicos
conocidos de la época historica'®. Con ella empezé probablemente la segunda
fase de la presencia del dios en Atenas. Los alfareros y pintores de vasos cono-

11. Véase el friso-calendario de Agio Elefterio en Atenas. en Ludwig Deubner:
Altische Feste (Fiestas dticas), Berlin, 1832, tabla 35, 3

12. Hesiquio s. v.’Qoyoedpiov

13. Véase mds arriba pdg. 80y s

14 Pausanias| 20, 3.

I5. -Proclo: Chrestomathia en Focio: Bibliotheca pdg 322, | 3 Bekker La hipétesis,
repetida por Deubner |. ¢., pdg. 143, de que la vestimenta femenina era en el fondo la
ropa masculina jonia mds antigua que no se reconocié como tal y que se interpretd
erréneamente, es totalmente absurda. En Atenas no se habrian extrafiado del quitén
jonio y lo habrfan aceptado Cuando la tradicién habla de vestimenta femenina, es por-
que este rudimento de tiempos antiguos se considera algo extraio

16 Ateneo XIV, 631 B

17. Véase mds abajo. pdg. 120

18. Sir Arthur Pickard Cambridge: The Dramatic festivals of Athens, 2¢ ed. por lohn
Gould and D. M. Lewis, Oxford, 1953, pag 53 «La accién de Pegaso fue probablemente
un incidente en la expansion gradual de los cultos dionisfacos en toda Grecia, relacio-
nada con motivos politicos»; véase mas abajo pdg 120y s
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cian mas detalles de todo ello que las demas personas. Por eso son sus pro-
ducciones una fuente tan importante de la religion dionisfaca.

Sélo se ha conservado un brevisimo apunte literario sobre la recepcién
de Dionisios, introductor de la vinicultura en Atica, por parte del héroe funda-
dor del Demos Samichidai, es decir, por parte de Semaco, cuyo nombre es extra-
fio, 0 sea. no indogerménico'®. La imagen de esta llegada se concreta no tanto
por la cronologia (seglin célculos posteriores, se produjo en el afio 1497 a. de
C.)%, sino por la geografia. Un santuario de Semaco —su heroon— se encontraba
en el camino que, «fuera de Rhagon», conducia a Laurion en la zona de las
minas?'. Sélo se ha podido averiguar que nos encontramos en la inmediacio-
nes de Sunion, en el extremo de Atica que més sobresale hacia el este y el sur
Desde el cabo de Sunion hacia arriba, hasta la playa de Maratén abierta hacia
el sur, habia diversos lugares propicios, y también ocultos, para desembarcar.
La gente que trafa al dios con todo cuanto formaba parte del culto también
pudo arribar a un puerto ignorado de esta costa que miraba hacia el mundo de
las islas egeas.

El dios tuvo una recepcién femenina en casa de Semaco. El relato mitico
responde a la realidad. por cuanto las mujeres desempefiaban el papel princi-
pal en su culto. Y afiade explicitamente que las sacerdotisas de Dionisios eran
sucesoras de las hijas de Semaco En otra versién sélo se menciona a una sola
hija. que recibié del dios una piel de ciervo, la nebris, como regalo?. No sélo
era un indumento especial. También sugeria el regalo de un rito que permitia
el uso de la piel de ciervo: pues nebrizein significaba asimismo el desgarramien-
to del animal??. La ceremonia de culto en la cual se despedazaba la victima
requeria como minimo dos personas?® (ilustracién 38). En un anfora de Orvie-
to, Dionisios es conducido por un hombre hacia el héroe que se dispone a reci-
birlo y cuyo distincién queda resaltada por un dguila con una serpiente en el
pico Hay. ademés, dos mujeres que realizan movimientos de danza y dos sile-
nos itifalicos: con toda probabilidad se trata de la llegada a la casa de Semaco
(ilustracién 39 a, by Un anfora atica de Agrigento muestra a una pareja que
recibe a Dionisios. Ademas del dios (con el sarmiento y el recipiente para el
vino), la pareja y el sileno (que no es itifalico), esta también presente la figura
de Hermes como guia Tal como se representaba la escena, sélo puede tratarse

19 Laderivacion de una palabra semitica occidental es recomendada por Mi-
chael C Astour: Hellenosemitica, Leiden, 1965, pag 195. En este caso, lo mas préximo es
la hebrea simah, «hecho para disfrutar», una posible circunscripcién del vino.

20. Véase mas arriba, nota 4

21. IG (2) 1582, pag 53y s.; Georgios Oikonomos: Eine neue Bergwerksurkunde aus
Athen (Un nuevo ducumento minero de Atenas). AM XXXV (1910), pdg 308ys.

22 Stephanus Byzantinus y Eusebio, méas arriba, nota 4.

23 Harpocracio: Lexicon in decem oratores Atticos, ed. Gu. (Wilhelm) Dindorf, Oxford,
1854, s v. veBplLov- ol pdv tg 100 teRodvTog veBpl ot Evniupévou 1 xod tolg teAovpévoug
Srafwvévtog veBploy, ol 8t énl todg vePfpodg daondv katd nive dppnrov Adyov Pho-
tius: Lexicon, ed. S. A Naber, Leiden, 1864, s. v. veBpifeiv- 1§ veBpoDd Séppa popeiv 1§ Sao—
név VEBpoug xatd plunev 100 nepl tdv Atdvucov néboug,

24. Véase Ludwig Curtius: Pentheus, en: Berliner Winkelmann-Programm LXXXVIII,
1923, pag 12
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de la llegada de Dionisios (ilustracién 40)?°. Cuando otro vaso pintado del
siglo vi también reproduce la visita del dios del vino a un hombre regio y una
mujer (ilustracién 41), se trata seguramente del héroe del Demos lkarion®®. Es,
pues, Icario y su hija Erigone. que desempeiia un papel como unica hija en el
mito, concretamente en un relato de la llegada de Dionisios perteneciente a la
literatura helenistica. Cuando en la tradicién sélo se menciona a una hija de
Semaco. es porque su mito se adapté al de Icario.

Conocemos con exactitud el emplazamiento de Icaria. El lugar conservé
Sto Dionyso (<a Dionisios») como nombre en la tradicién popular y es el tnico
donde se ha mantenido este nombre divino, que en la Grecia cristiana se
transformé normalmente en San Dionisio?”. Se han podido excavar las ruinas
de un santuario de Dionisios, incluidos los restos de lo que son quizd dos ima-
genes de culto®®. La localidad se encuentra en un valle de alta montana en la
ladera norte del macizo del Pentélico con sus canteras de marmol y desde el
mar sélo se accede a él de forma directa por el dificilmente transitable desfila-
dero de Vrana: por ahi se llega a la playa de Maratén. Mas facil es rodear el
Pentélico Hoy en dia el camino nos conduce por vifiedos desde Porto Rafti,
el més antiguo de los buenos puertos de Atenas. Con independencia de las
vias por las que el culto y la vinicultura llegaron a Icaria. esta aldea de monta-
fia pudo haber sido el punto de partida de una irradiacién de la religion dioni-
sfaca ya en la primera fase de esta en Atenas, cuando no se vio obstaculizada
por la envidia de los urbicolas y de otros demoi. La reivindicacién de los icarien-
ses de ser los receptores de la primera llegada -y quizd también la de sus com-
petidores, los semaquidas— se mantuvo gracias a la versién del mito realizada
en tiempos helenisticos por el poeta erudito Eratdstenes. Su elegia Erigone nos
permitiria enterarnos de lo que se contaba en esa época, pero no ha llegado a
nosotros No obstante, los fragmentos nos dicen mas que el relato conciso y
escueto de la visita en casa de Semaco.

En uno de los versos dispersos que se citan de la Erigone alguien llega a
Térico: tal vez sea la nave de Dionisios, tal vez el propio dios?. La localidad
mencionada, situada entre Sunion y Prasias, el actual Porto Rafti, tenfa inclu-
so dos puertos, estaba habitada desde principios de la edad de bronce y po-
sefa un culto a Dionisios relacionado como minimo con su teatro, uno de los
mads antiguos fuera de Atenas. Por Térico pasé. segln narra el himno homéri-
co. el camino de la diosa Deméter de Creta a Eleusis (126). Podrfa haber sido
el lugar de desembarco de Dionisios para llegar a la casa de Semaco. antes de
visitar a lcario. Precisamente esta tradicién podria haber sido narrada en el
poema de Eratdstenes. No es improbable que el erudito poeta épico la tuvie-

25. Del circulo del «pintor de Edimburgo»

26. Respecto al nombre del demos, véase David M. Lewis: The Deme lkarion, BSA L1,
1956, pag. 172.

27. John Cuthbert Lawsor: Madern Greek Folklore and Ancient Greek Religion: A Study in
Survivals, Cambridge, 1910, pag. 43.

28 Véase mas abajo pags 197y 223.

29. El comienzo del verso no ha sido transmitido claramente en la tradicién: y &'
41e, leyd Meineke en Stephanus Byzantinus s v "Actu. Johannes U. Powell: Collectanea
Alexandrina. Oxford, 1925: Eicéte 8% ©opikod xohdv 1kavev €8o¢.
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ra en cuenta. Como una tradicién relacionaba la parada del dios en casa de
Icario con uno de estos antiquisimos puertos, el punto de partida para llegar a
Icaria podria haber sido més bien Porto Rafti. lugar donde el antiguo nombre
de Demos Prasiai se mantuvo durante mucho tiempo en los nombres de Pra-
sas y Prasonisi®®. Esta localidad, que significa un sitio distinguido por su
vegetacidn vistosa y propia de un vergel, se puede comparar con otra de nom-
bre idéntico situada en la costa de Laconia, concretamente en el golfo de Naf-
plio. En ese otro Prasias, lugar de arribada de Dionisios en el Peloponeso, el
llano se llamaba «jardin de Dionisios»?' y la arribada guardé allf una forma
mitica especial®2. Pocas cosas se han transmitido del puerto &tico de Prasias y
lo poco que queda no contiene nada explicitamente vinculado con lo dioni-
sfaco. Parece ser que la escasisima distancia respecto a Delos confirié méxi-
ma importancia al culto a Apolo, lo cual no excluye. sin embargo, el culto a
Dionisios. Hacia el final de la antigiiedad y también mads tarde, dos islas situa-
das como dos primas a la entrada de la bahia bien protegida sostenian unas
gigantescas estatuas de marmol, probablemente creaciones de «una aficién
monumental en el espiritu de Adriano o de Herodes Atico»?. Una de ellas,
estatua de mujer vestida, todavia corona la isla rocosa mds grande y de forma
piramidal y si bien no recuerda a un Dionisios vestido de muier. si hace pen-
sar en una mujer divina, en una sacerdotisa o, de ser una diosa’®, en Deméter
o Cibeles, ambas consideradas grandes diosas protectoras de la religion dio-
nisfaca®®. Otra pequena isla, muy cercana al promontorio rocoso de la tierra
firme, habria sido el sitio ideal para el culto a Dionisios, como la roca que se
halla delante de Naxos?. )

No me habria detenido tanto tiempo en esta mera hipdtesis. si Porto
Rafti no fuera hasta el dia de hoy el puerto natural del vino en Atica. Las vias
maritimas vy las necesidades de la vida sencilla o reducida a los elementos méas
sencillos se mantienen iguales durante siglos. In situ se abren perspectivas
que superan con creces los textos y restos que el azar nos ha conservado. En la
época de la vendimia, el pequefio puerto se llena de barcas que transportan el
mosto al norte y de este modo proveen de vino a Tracia y Macedonia®’. Hacia el
sur, la comunicacidn no sélo es muy corta con Delos. sino también con Naxos
e Icaria, las dos islas que deben mencionarse en relacién con Dionisios y que
tal vez recibieron de Creta su célebre vinicultura. Desde el punto de vista de la
historia de la cultura, este puerto debié de ser una estacién de la religion dio-
nisiaca en su difusion desde el sur hacia el norte.

30. Karten von Attika (Mapas de Atica), cuaderno [1I-1IV de Arthur Milchhoefer, Ber-
lin, 1889, 9

31. Pausanias Ill, 24, 3, transformado sobre la base de una etimologia lidica de
Brasiai

32 Véase mds abajo. pdg. 134

33. Véase mds abajo, pag. 134.

34. Cornelius C. Vermeule- The Colossus of Porto Raphti in Attica, Hesperia XXXI, 1962,
padg. 75ys. y pag 80y s.. mas abajo, pag. 185

35. Véase mas arriba pags. 53 y 86 y ss.; més abajo, pag. 185

36 Véase mds arriba. pag 92vys.

37. Véase miHerkunft der Dionysosreligion (Origen de la religion dionisiaca), pdg 21ys.
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Un tercer punto de amarre se halla tan cerca de Porto Rafti—sélo separado
por el cabo de Perati— que todas estas consideraciones también podrian referir-
se a él. Se trata de la desembocadura del rio Erasino junto a Braurony a su san-
tuario de Artemisa, los cuales tal vez constitufan con Prasias un unidad mds
amplia que abarcaba varios cultos. Se han conservado alusiones a ciertas activi-
dades dionisfacas en Brauron y también se ha constatado el lugar don-
de se alzaba un teatro en el paisaje®®. Las alusiones se encuentran en la Paz de
Aristéfanesy en unas antiguas y brevisimas explicaciones de esta comedia®. El
poetasoloinsinud el particular desenfreno que caracterizaba aquellas activida-
des; mas no hacia falta. porque los atenienses lo entendfan enseguida. Segin
todos los indicios, la vecindad entre Dionisios y Artemisa, la cazadora virginal a
la que las muchachas atenienses eran enviadas para ser educadas en Brauron,
era algo posible en todos los cultos femeninos. Las fiestas dionisiacas se cele-
braban cada cinco afios, lo cual indica que se trataba de una institucién mas
reciente, en contraposicién al periodo de tres afios. Los atenienses enviaban
una embajada festiva a la pentaetérida dionisfaca*® o al menos una que parecia
una theoria tan seria como la encargada de recibir el fuego sagrado de Delos en
Prasias. Estaba dirigida a las hetairas. que eran de libre disposicién, segura-
mente mas en Prasias que en Brauron*'. Por su estilo, esta institucion no parece
ser muy anterior a la obra de Aristéfanes. El mito de Icaria presenta. en cambio,
rasgos antiquisimos y no es de suponer que sélo fuera Eratéstenes quien los
combinara con la llegada del dios como portador de la vinicultura Posiblemen-
te, lcarioya era en su origen el nombre del introductor de la cultura del vino.

La isla montafnosa de Icaro o Icaria en el Mar Icariense, como se llamaba
el Mar Egeo delante de Caria en Asia Menor, era considerada un lugar de naci-
miento de Dionisios*?; poseia una clara relacion con el dios del vino. La capital
se llamaba Qinoe, «la ciudad del vino», y el principal producto de la isla ha
sido siempre el vino. Se narraba una aventura de Dionisios en el mar, en la cual
cayé prisionero de unos piratas tirrenos. Asi pervivié el recuerdo de su travesia
por el mar en la época en que se crearon los himnos homéricos. Segtin una ver-
sién, ocurrié cuando era llevado de Icaro a Naxos*?. En este caso se afirma
incluso la prioridad de Icaro sobre Naxos como isla natal del dios. No seria
una audacia sostener que el introductor de la vinicultura procedia de Icaroy
fundé Icaria en Atica antes de la total helenizacién del pais*:.

A favor del origen pregriego hablan las oscilaciones de la fonética de los
nombres lkaros, lkarios, lkaria, 1karion. La primera vocal parece haberse pronun-
ciado de manera particularmente imprecisa, mientras que la segunda se pro-

38. La determinacidn proviene del arquedlogo griego loannes Papadimitriou,
quien hablé conmigo sobre el tema. La muerte le impidié precisar topograficamente y
confirmar mediante excavaciones su descubrimiento

39. Aristofanes: Pax 874y 876 con los escolios

40 Suida, s. v. Bpavptv

41 Scholium ad Aristoph. Pax 876. v Bpoup@vt 8¢ Sfjpan Tfig Attikfig roAkal ndp-
vo .. peBvovteg SE rodAdig mépvag fipratov.

42 Homeri Hymni [ 1 Allen

43. Apalodoro il 5, 3.

44 Estaya era la intencién de Sir Arthur Evans, PM IV, |, 1935, pag 26.
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nunciaba corta o larga. El nombre de la isla se escribia también Ekaros o Ekka-
ros*, y en las inscripciones de los incarienses de Atica hasta desaparece la pri-
mera silaba: después de Dionisios se nombra de manera regular a un tal Karios
o incluso Kar que recibia tributos por su culto®. En el siglo v, periodo al que
pertenecen estas inscripciones, sélo podia significar un «cario», pero como
ocupaba el segundo lugar después de Dionisios, desde luego no podia ser
el Zeus Karios, el Zeus cario. Era, sin duda, el héroe del demos que, ademas del
nombre de «Icario» basado en un personaje homérico (asi se llamana el padre
de Penélope en Homero), también ofa en casa un apelativo antiguc y mas
familiar y guardaba asf el recuerdo de su origen extranjero.

Conociendo las anteriores explicaciones sobre Sirio —en el capitulo dedi-
cado a «lacar y laco»— v la relacién de Dionisios con esta estrella, esta misma
relacién de Icario con el astro no parece un invento nuevo, de un poeta hele-
nistico por ejemplo, sino que debe ser también muy antigua. En el mito narra-
do por Eratdstenes?’, Sirio aparece como la perra Mera, la «centelleante», un
nombre muy adecuado para esta estrella®®. La perra encuentra el cadaver de
Icario o, mejor dicho, el lugar donde habia sido enterrado hacia tiempo por sus
asesinos®. En Eratdstenes, la historia es sumamente tragica y se resuelve
mediante la transformacién del amo, la perra y la hija del asesinado en estre-
llas. La hija se llamaba Erigone y desempefiaba un importante papel en la his-
toria. Esta sufre un giro tragico cuando Icario reparte el regalo del vino. Lleva-
ba las odres llenas sobre una yunta de bueyes®, en la regién montafnosa atica
cuya poblacién, en aquel entonces, estaba integrada por pastores salvajes. Se
emborracharon, creyeron haber sido envenenados (esta era la explicacién tar-
dfa, antes seguramente basté la ebriedad) y mataron a Icario Una vez sobrios,
hicieron desaparecer el caddver: esta parte se cuenta de diferentes maneras en
los fragmentos posteriores, pero en la versidn originaria era enterrado en la
tierra. Erigone, acompafiada por Mera, vagé en busca del padre. En esta forma
del mito, se repitié la bisqueda de Osiris por parte de Isis®', pero no es proba-
ble que el poeta alejandrino introdujera esta imagen: lo demuestra la tempra-
na denominacién de Erigone como «Aletis», la «Errante». Los dos personajes.

45. RE [X pdg. 978. La derivacidn de un tronco semitico occidental es posible.
véase ikkaru, <agricultor» en acadico, Michael C. Astour: Hellenosemitica, Leiden, 1965,
pég 194ys

46. 1IG1(2)186(7A3, 6,9, 19, 24), en peniltimo lugar probablemente KAP.

47 Véanse |os textos en Carolus Robert: Erathostenis Catasterismorum reliquiae, Ber-
lin, 1878, pag. 72 y ss. Ernestus Maass. Analecta Eratosthenica, Berlin, 1883, pags 57-138
Cottfried Albert Keller: Erathosthenes und die alexandrinische Sterndichtung, Zarich, 1946,
pags. 29-94.

48. Respecto a popualpw, una derivacion ponploa: kokax £y, palabra dialectal
de Tarento, segtin Hesiquio s. v. paipa. Véase mds arriba, pag. 63

49. Apolodorolll 14,7

50. Véase Higino: Astronomica Il, 4, quien cuenta la conversién de Icario en estrella
de la constelacién de Bootes; véase los boves Icarii en Propercio 11 33, 24

51. Maas, | c., pag 136, n 120; continuado por Reinhold Merkelbach: Die Erigone
des Eratosthenes, en: Miscellanea di studi Alessandrini in memoria di Augusto Rostagni, Turin, 1963,
pag 489y ss.
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la errante que busca y la perra que encuentra al buscado, forman.desde siem-
pre una unidad

En el mito originario, este hallazgo era el fundamento de la vinicultura:
un sarmiento que habia crecido hasta convertirse en drbol®4. En otro mito
arcaico, la perra de Sirio parié incluso el sarmiento®?. Segtin el mito mdas anti-
guo. los icarienses mataron al forastero que aparecié entre ellos y en el que no
reconocieron al dios del vino. Sin embargo, el asesinado, modelo de la victima
dionisfaca, sélo murié en apariencia. Su acompanante era Erigone, la primera
mujer dionisiaca. El primer sarmiento surgio del caddver y fue al mismo tiem-
po un regalo de la perra que ayudd a encontrarlo. El mito no puede separarse
del rito (el uno es expresién del otro, la palabra expresa el acto y el acto. la
palabra) que los introductores del sarmiento y del vino, quienesquiera que
fueran y dondequiera que estuviera su lugar de origen, trasmitieron a los futu-
ros viticultores de esta zona. Un animal ocupaba el lugar del dios en el rito En
el caso de Icaria, era un macho cabrio’. Eso ya era el nicleo de la tragedia®. El
final feliz del trdgico mito. sin embargo, estaba constituido por los verdes vife-
dos y por los alegres y piadosos borrachos en invierno.

La supuesta escisién del dios del vino introducido desde fuera. en una
dualidad de dios y héroe, de Dionisios e Icario, no tiene nada de improbable
Todos los detalles de la tradicion encuentran su explicacidn en esta recons-
truccién del proceso. La que peor suerte corrid en la literatura de los intérpre-
tes tempranos del mito, anteriores incluso a Eratéstenes, fue la compahera
mitica del dios. Erigone, o sea. la Ariadna de icaria y de la propia Atenas Por
su nombre, que significa «la nacida a la mafana». debi6 de ser un aspecto de
la gran diosa de Brauron que, con el nombre de Artemisa, era la diosa lunar. En
su primera fase sale por la maiana, de manera casi o del todo invisible, lo cual
no impide que sea recibida con veneracidn Por eso se convirtié Erigone, den-
tro de la genealogia de héroes que reivindicaban para si el escenario tragico.
en hermanastra de Ifigenia. una doble de la misma diosa. y en hija de la Cli-
temnestra de Egisto. En una tragedia tardia, hasta fue designada sacerdotisa
de Atica por Artemisa, por cuanto las muchachas de Brauron la adoraban
como heroina®®. Era la diosa de Brauron, que en uno de sus aspectos acompa-
6 la llegada de Dionisios. Fue incorporada a su mito, del que forma parte un
papel femenino divino, el papel de Ariadna, con todos sus sufrimientos y ale-
grias. El aspecto que se ofrecia era el de la «Aletis», ya que la diosa lunar se
consideraba una «errante» en los mitos arcaicos

En el periodo festivo ateniense, el errar de Erigone concluia el dia de las
Coés, con la aiora, la fiesta del columpio. El que esta fiesta significara el fin del
errar se deduce del mito icariense, segln el cual Erigone se quité la vida; es
una interpretacion tragica del acto de columpiarse. Se ahorcé en el arbol que
habia surgido del caddver de Icario En Atenas, las muchachas se mecian en

52 Higino | c. habla de un arbor, sub qua parens sepultus videbatur, donde el videbatur
revela que el «arbol» era, de hecho, Icario

53, Mas arriba, pag. 63ys

54. Mdas abajo, pag. 223

55. Véase mds abajo, pag 223ys.

56 Higino: Fabulae 122.
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columpios instalados a gran altura®’. Los muchachos también podian imitar-
las®®, por cuanto ese dia —el «dfa de las jarras de vino»— imitaban todo cuanto
ocurria piblicamente en la fiesta de Dionisios*®. No obstante, era y fue siem-
pre una fiesta de las virgenes.

Vaya como anticipo una consideracién general®: <El columpiarse como
simple actividad fisica. como expresién de una intensa alegria de vivir, forma
parte de los elementos primigenios de la naturaleza humana y hasta de la ani-
mal: pensemos, por ejemplo, en el incesante columpiarse de los monos. Es el
primer juego que se juega con el recién nacido y se practica alla donde hay una
juventud alegre» Cuando uno se dispone a columpiarse, la fiesta se organiza
de manera espontdnea y es inherente al acto: el columpiarse no se agrega
como juego autdénomo a una fiesta que puede tener un significado mitico cual-
quiera, sino que el columpiarse y la fiesta realizan el mismo mito. Por otra
parte, el columpiarse es también un acto magico, por cuanto permite a quien
se columpia acceder de manera artificial a un estado extraordinario, a una
suerte de éxtasis. Sin embargo, no lo hace «de modo mas magico» que el con-
sumo del vino®'. Existe entre ambos un parentesco, pero el columpiarse con-
tiene un elemento adicional- se aproxima al cielo. al sol y a la luna. Si se trata-
ra en efecto de un acto mégico en un sentido exclusivo, como suele suponer la
literatura cientifica®?, lo mas légico seria pensar en magia relacionada con el
sol y la luna®®. La interpretacion tragica del columpiarse en la fiesta 4tica de
Aiora ~segln la cual las muchachas atenienses debian expiar en una epidemia
de auto-ahorcamiento la muerte de Erigone y el columpiarse serfa por tanto
un acto sustitutorio de tal castigo® - fue un invento de los intérpretes, basa-
do tanto en el cardcter de las Antesterias®® como en la ambivalencia de la diosa
lunar. Las terribles imdgenes de una Artentis Apanchomene (una <Artemisa ahor-
cada»), de una Ariadna que se cuelga® o de una Helena ahorcada®’ se explican
porque el acto de columpiarse o el dejarse columpiar- se realiza en honor de
la gran diosa que se oscurece y desvanece en el cielo.

(57) Véase mas abajo, pag 213 ys. conilustraciones 94y 95

58 Véase mds abajo, pag 212

59 Véase més abajo, pég. 214 .

60. Fritz Boehm: Das attische Schaukelfest (La fiesta dtica del columpio), en: Festschrift
fiir Eduard Hahn, Stuttgart, 1917, pag. 290.

61. Véase mi Das Wesen des Mythos und seine Gegenwirtigkeit (La esencia del mitoy su
actualidad). 1964, en: Die Eriffnung des Zugangs zum Mythos: Ein Lesebuch, editado por Karl
Kerényi, Darmstadt, 1967, pag. 244

62. Véase Frazer. The Golden Bough, parte 111, Londres, 1912, pags. 276y ss

63 H. Wagenvoort: Phaedra op de schommel, en: Hermeneus 11, 1930, pdgs 72yss..83yss

64. Higino Astronomica Il 4. cum in finibus Atheniensium multae virgines sine causa sus-
pendio sibi mortem consiscerent. quod Erigone fuerat praecata, ut eodem leto filiae Atheniensium adfi-
cerentur.

65 Véase mds abajo, pag. 208 y ss

66. Mas arriba (Primera Parte, 111/5, nota 66, pag. 84); la correspondiente leyenda
cultual de Artemisa: Pausanias VIl 23, 6.

67. Pausanias Ill 19, 10: mds tarde la que se columpiaba se llamé dendritis, «la del
arbol».
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El monumento mds importante dedicado al acto columpiarse de las jéve-
nes atenienses, el vaso pintado del «pintor de Penélope» (ilustracién 42 a, b)®8,
permite vislumbrar al mismo tiempo el elemento erdtico y la castidad de la
muchacha: quien la empuja es un sileno®. La curiosidad de que, en las repre-
sentaciones conocidas, se utilizara una silla colgada expresamente para este
fin demuestra que no se trataba de un juego cotidiano. Para esto, una construc-
cion mds sencilla habria sido més practica El dia del columpio precedia a la
noche en que se celebraba la boda de la reina con Dionisios™. El acto de colum-
piarse debe considerarse, pues, un casto preludio de la boda en el que las vir-
genes, identificadas con Erigone, ain podian participar. Las atenienses canta-
ban la cancidn de la errante Erigone: «Aletis» se llamaba la cancién. En la
época de Aristdteles se utilizaba la versién de un poeta erdtico famoso por su
carécter licencioso’!. Sélo Ovidio menciona en la antigiiedad que ella se con-
virtié en mujer de Dionisios al ingerir una uva’. El poema de Eratdstenes sos-
tiene, en cambio, una sombr{a intepretacién: Erigone se ahorcd. pero fue eleva-
da al cielo con la forma de la constelacién de Virgo. En un relato anterior, el
caso parece haber sido distinto. El drbol que surgié del cadaver era un drbol
lleno de uvas, una vid gigantesca de la que habia algunos ejemplares’: una
epifanfa del asesinado introductor del vino Al subir y llegar a las uvas se cum-
plié el amor de la joven Erigone que buscaba al desaparecido padre: este
podria haber sido el mito originario del columpio. Luego se produjo la ascen-
sién de Erigone al cielo. Muy lejos se remonta el fundamento histérico-cultural
en que puede basarse esta reconstruccion, que, sin embargo, no pretende ser la
Unica verdadera. En el mbito del palacio pequefio de Hagia Triada se encontrd

68. Véase Furtwangler-Reichhold, I, texto relativo a la tabla 125 y mds abajo, pag
213.

69. Véase Sigmund Freud: Drei Abhaldnlungen zur Sexualtheorie. Leipzig y Viena, 6
ed., 1926, pag. 76. Segun mis informaciones médicas, la postura de la nuca provocada
por el acto de columpiarse genera sensaciones de placer sexual. Esto también es posi-
ble en el caso del correspondiente movimiento de la cabeza de las ménades cuando
bailan (xpéto peioon Euripides: Bacchae 185; colla jactare, Ovidio. Metamorphoses 111 276;
iacere caput Tacito: Annales X1 31; «la postura de la cabeza en el éxtasis dionisiaco»,
Dodds. |. c., pdg 273ys.) Desde Rohde: Psyche I, pag Il 3, se atribuia, en cuanto «sacu-
didas y giros enloquecidos de la cabeza», al «éxtasisy al frenesi». es decir, a la ebriedad

70. Véase mas abajo, pag 124 ys.

71. Teodoro de Colofén, véase Ateneo XIV 618 ef.

72 Metamorphoses VI 125: Liber ut erigonem falsa deceperat uva. Por lo visto, el tema sélo
se plasmé en la pintura de la edad moderna, a partir de Guido Reni y de Poussin, segtin
diversas interpretaciones, véase Erwin Panofsky: A Mythological Painting by Poussin in the
Nationalmuseum Stockholm, Estocclmo, 1960 quienes mds se acercaron al mito originario
fueron quizé los pintores Jean Frangois de Troy (1679-1752) y Anne Louis Girodet (1767-
1824): Panofsky fig 18-19

73. Véase mas arriba, Primera Parte. 11I/1, nota 25, pag. 53; Luigi Adriano Milani
Museo Topografico dell Etruria, Florencia-Roma, 1898, pag 145, 47 sefiala: «una cepa de vid
de un grosor excepcional, encontrado no lejos de Populonia» conservada «como objeto
singular» en el Museo di Storia Naturale de Florencia Precisamente eso no era ninguna
rareza en la antigitedad
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una tumba’™ parecida a un relicario de culto™, con objetos pertenecientes a
diversos periodos minoicos. entre los cuales habfa una pequenfa representa-
cién del acto de columpiarse que ha podido reconstruirse con total seguridad’
(ilustracién 43). La figura femenina se columpia, sentada, entre dos columnas;
sobre cada una de ellas hay un péjaro a punto de emprender vuelo. Una con-
cepcién rigida de la epifania de las divinidades minoicas. que muchas veces se
producia en forma de aves, resultaria en este caso problematica’’. Antes bien,
los pajaros sugieren el estado de la mujer que se columpia Una figurita feme-
nina sobre un trono, también destinada a columpiarse, salié a la luz en las
excavaciones de Mari junto al Eufrates, pertenecientes a mediados del tercer

“-milenio: concretamente en un santuario dedicado a la diosa babilonia Ninhur-
sag’®. Se podrian afiadir figuritas prehistdricas de Grecia, con agujeritos para
colgarlas, que quiza también se utilizaban para columpiarlas™. Todo este con-
junfo se puso bajo las ribricas de déesse de la féicondité y rite de fécondité, jcomo si la
felicidad que, como hemos sehalado arriba, también sentian los monos -y que
es la alegria de vivir de la propia vida, sin una meta—, no fuera imaginable sin la
fertilidad como objetivo!

4. LA LLEGADA A LA CIUDAD DE ATENAS

Lafiestadel columpio no es el Gnico motivo por el que se supone que Dio-
nisios llegé a Atenas por mediacion de las mujeres. El placentero rito se reali-
zaba de una manera que lo elevaba muy por encima de lo animal. Y, como ya
hemos mencionado, estaba ligado a un acontecimiento cultual mas secreto: la
boda del dios con la mujer de més alto rango de la ciudad que, en plena demo-
cracia, aln ostentaba el titulo de «reina». Dicho acontecimiento debfa ser de
suma importancia para el propio estado. pero dificilmente podemos imaginar
que adquiriera tal importancia a través de los hombres. El fundamento del pre-
ludio, que es como debemos concebir ahora el acto de columpiarse, se hallaba
en el mito de la heroina dionisiaca de Icaria. Con ella se identificaban las ate-
nienses. Una enorme cantidad de pequefas aceiteras del siglo v, lecitos de
dibujo negro encontrados en tumbas, repiten una imagen que resultaria
incomprensible. Existen también versiones mds grandes y acabados de mejor
calidad (ilustracién 44j, con una réplica en el reverso de la vasija (ilustracion
45)' No obstante, la escena, cuyos detalles pueden presentar alguna que otra

74. Roberto Paribeni: Ricerche nel sepolcreto di Haghia Triada presso Phaestos, Monumento
Antichi XIV, 1904, pag. 747: Charles Picard Phédre a la balangoire et le symbolisme des pendai-
sons, en: Revue Archéologique, V. Ser., XXVIIi, 1928, pdg. 50.

75. Enello pensé Evans, PM IV 1, pag. 24, por la diferente edad de las ofrendas (la
Gltima de aprox. 1360 a de C.).

76. Véase Paribeni, |. c.. ilustraciones 42 y 43

77. M. P. Nilsson: The Minoan-Mycenaean Religion, 22 ed.. Lund, 1950, pag. 331, 7

78. André Parrot: Les fouilles de Mari, en: Syria XXI, 1940, pdg. 18y s., tabla Vill.

79. Ch. Delvovye: Rites de féconditré dans les religions préhelléniques, BCH LXX, 1846, pag
127ys.

I. Enel reverso de la critera, una ménade entre Dionisios y un hombre desnudo:
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variacion, es esencialmente siempre la misma: una mujer sube a una cuadriga,
apovya un pie todavia en el suelo y el otro en el vehiculo de dos ruedas. como
corresponde al carro de combate de un héroe. Es una pequefia escena de la
vida de la mujer. Goddess mounting her chariot («Diosa subiendo a su carro»): asi se
define la accién?. A veces hay una segunda mujer sentada delante de la cuadri-
ga (ilustracién 46): una situacién absurda e imposible en la realidad, si la figu-
ra no indicara que la subida heroico-divina ocurre dentro de la comunidad de
las mujeres, cuyo colegio mas pequefio es el integrado por dos personas. como
son las dos hijas de Semaco. Dionisios esté presente en su manifestacién mas
grave: como un dios barbudo. ataviado con una amplia ttinica. La subida se
produce bajo su tutela: es la ascensién de Erigone al cielo, en una estilizacién
nueva y heroica. La asuncién de Semele se produjo de manera similar, aunque
ella fue llevada por Dionisios en su carro (ilustracidén 47)°.

Las atenienses eran, segiin todos los indicios, las verdaderas sustentado-
ras del culto a Dionisios en la ciudad. Tomaron en su dia posesién del dios, y la
ciudad participaba de dicha posesién mediante la unién de la reina con él.
Prueba del hecho originario es que las mujeres eran en Atenas las sefioras del
vino. Actuaban en el Leneo, el santuario de Dionisios, que servia al mismo
tiempo de lagar estatal, sagrado y modélico® y demostraban ser, por tanto, las
personas a las que —en segundo lugar después del dios- se debfa el vino Sélo
en la imagen se conservé el mito conforme al cual Dionisios era recibido por la
reina como introductor de la vinicultura, con el kantharos y la vid en la mano.
Esta es la tercera variacién de las representaciones provenientes del circulo de
los vasos pintados; la primera muestra la llegada de Dionisios en casa
de Semaco y sus dos hijas; la segunda. en la de lcario y su hija. En este caso, el
dios se presenta ante una mujer sola, acompafiado por dos silenos itifalicos:
nadie mds estd presente (ilustracién 48)7. Una posibilidad de encajar en el

ella abandona, por asi decir, al dios barbudo que se la queda mirando, con su amplia
tinica y la cornucopia, mientras ella sigue al hombre desnudo (ilustracién 45}

2. C. H. Emilie Haspels: Attic Black-figured Lekythoi, Paris, 1936, tabla 38, 2; Dioni-
sios, con la lira, es caracterizado como Melpomenos; su culto tenfa carécter mas bien
privado, véase Pausanias |2, 5. )

3. Dibujado en O. M Baron von Stackelberg: Die Griber der Hellenen, Berlin, 1837,
tabla XlII, 4

4. Laascension al cielo de Erigone explicitamente en Luciano: Deorum concilium 5.

5. Una variacién llamativa de la ilustracion 44 es el macho cabrio de cabeza humana
ante el Dionisios barbudo, con cdntaro yamplia tiinica; extrafio representante del mas allg
dionisiaco. Debo el paralelismo al doctor Hans Peter Isler de Halle, Zeitschrift der Martin Lu-
ther Universitdt Halle-Wittenberg 11 (1952-1953), cuaderno 3. tabla 7, figura4, ilustracion 47, con
otra distribucion de los papeles: Dionisios sube al carro, y presencia la escena una mujer
cuyo nombre, Semele, se adjunta. El pintor de vasos imagina la escena en los infiernos, de
donde Dionisios asciende trayendo a su madre. Interpretado como introduccién al Olim-
po por O. Hofer: Semele. en Roscher Lex. IV, col. 676, El tema es el de laascensio, utilizado aqui
fuera del mito atico, pero de acuerdo al prototipo atico cuya heroina no era Semele.

6. Véase mas abajo, pag. 198.

7. Del pintor de Rycroft, Beazley ABV, pag. 336, 9.
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calendario festivo ateniense la llegada de Dionisios entre las mujeres de Ate-
nas serfa la hipoétesis de que dicha llegada ocurrié. de hecho, en Falero y
que su rememoracion, una fiesta de agradecimiento. se convirtié en fiesta de
efebos al producirse una reestructuracion de la Oschophoria®. Habrian quedado
entonces los sarmientos colmados de racimos y la vestimenta femenina de los
dos adolescentes que dirigian la procesién hacia la plaza en la cual, en su dia,
habria desembarcado el dios trayendo ese regalo: por gratitud lo llevaban
ahora al mismo sitio. En tal caso. sin embargo, el papel protagonista habria
estado desempefiado por el colegio de mujeres minimo, el compuesto por dos
personas, y no por la reina como los pintores de vasos imaginaban el aconteci-
miento en la época en que los efebos eran, junto con las atenienses, los perso-
najes principales de la Oschophoria.

Llegado a través de Falero o convertido en dios de las atenienses por otra
via desconocida, Dionisios fue ya en la primera fase de su adoracién una de las
divinidades del estado. Las mujeres se encargaban de sus servicios. Ain no
poseia una estatua dedicada al culto, sino sélo un monumento de culto en el
barrio sagrado de las Horas, con forma de un falo erecto. Segun todos los indi-
cios, el falo también era secreto. Esto se deriva del hecho de que el nombre de
Orthos, bajo el cual recibia las ofrendas, se interpretaba en el sentido de que,
gracias a su consejo de mezclar el vino con agua, los hombres podian mante-
nerse erguidos’® Sélo se le adjudicé una estatua y un sacerdote después de
que lo trajeran publicamente desde Eleutera. aldea de montafa situada en la
frontera con Beocia. Eleuterio era su denominacion. la cual tenia un doble ori-
gen: de un lado proviene del topénimo de Eleutera, basado en el nombre de
una diosa llamada Eleutera. que a su vez se basa en Eleuther De otro lado. sin
embargo. Eleuterio también poseia el apodo de Melanaigis, «el de la piel de
cabra negra». Los escasos datos que conocemos del mito de Eleutera nos
resultan familiares por el estilo del relato. El culto a Dionisios en su manifes-
tacién como Melanaigis fue fundado por las hijas de Eleutero, cuyo nimero no
se indica: Eleutero es, al igual que Semaco e Icario, un héroe fundador y un
doble del dios. Esta vez, Dionisios se presenta a las hijas como un espiritu,
como un phasma que lleva puesta una piel negra Ellas, contrarias a tenera un
dios con esta forma, lo insultaron. Como respuesta. €l las hizo caer en el deli-
rio. Para curarse. tuvieron que adorar a Melanaigis. al Dionisios sombrio vincu-
lado con los espiritus de los muertos'®. Era esta la cualidad que. mas tarde, le
permitié disfrutar de la tragedia en Atenas.

El traslado de la imagen de culto a Atenas se produjo por medio de un
hombre cuyo nombre se ha conservado. No se le conoce otra funcién Podria-
mos indagar mas en su nombre —Pegaso- y preguntar si se trataba tal vez de un
sacerdote misionero que eligié para si ese nombre y que llevaba consigo al
dios Pocas dudas puede haber respecto a la existencia de esta persona. Su

8. Masarriba, pag 109ys

9 Ateneo !l 38 c: &td xal dpBols YeEvEcHo Tolg dvBpdrovg olTe mivoviag,
npdtepov LIS TOV AKPATOV KORTTTOUEVOUG,

10. Suidas s v. MéAav- ... ol t00 'EAev6iipog Buyatépeg Beasdpevon pécuo Tod
Atovioou £yov perdony aiy(da éuépyovto 0 8¢ opnoelg éEéunvey petd taibto 6 "EAsubp
#hofe xpnoudn dm novoet tijg poviag Tipijoot Medavary(da Atdvucov.
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estatua se alzaba allf donde se representa la recepcién de los dioses por parte
de Anfiction''. Pausanias cita a este respecto un ordculo de Delfos. Se pregun-
té al oraculo si podian traer al dios a Atenas: la respuesta fue que Dionisios ya
habia llegado una vez al pais por mediacién de Icario y que por tanto, bien
podian traerlo una segunda vez. De este modo se comprueba al menos que en
Atica eran conscientes de las dos fases del culto a Dionisios. El historiador no
se equivoca al llamar misionero del culto a Pegaso'?. Segun la tradicién!?, esta
llegada instituyd en Atica las procesiones en que se portaban falos'?. Se repite
el motivo de los hombres que no querian aceptar al dios en esta forma y eran
castigados por eso. El castigo, sin embargo. no afecta a la fertilidad del pafs ni
a la fecundidad en general, sino muy concretamente a los falos de los hom-
bres, los cuales contraen una enfermedad. La enfermedad no era la impoten-
cia, sino la satiriasis'>. Se supone que el misionero no sélo vino a Atenas con
la imagen de culto —de la cual sabemos que era una estatua sentada'®-, sino
también con el modelo de los falos que se llevaban en publico.

De este modo obtuvieron los hombres un papel en la religion dionisfaca.
Es del todo improbable que esto sélo sucediera bajo el tirano Pesistrato en el
siglo vi. Antes bien, Pegaso segufa los pasos del vidente Melampo, quien,
seglin Herodoto, introdujo los falos en Grecia e interpreté y difundié la com-
prensién de estos instrumentos de culto. Serfa pensar de modo absolutamen-
te ahistdrico afirmar que su interpretacién consistié en definir los falos como
simbolos y, por tanto, como propiciadores de la fecundidad. La explicacién de
la costumbre sélo podia ser mitica'”. Melampo aln pertenecia a los héroes y,
cronolégicamente, al periodo micénico. La intervencidn de Pegaso se produce
no mucho mas tarde. Melampo, cuya obra e influencia se vieron poéticamente
reflejadas y agigantadas por los vates posthoméricos en una epopeya propia,
la Melampodeia'®, debe considerarse. no obstante, una persona real, segin
nuestros conocimientos relativos a la época Era oriundo de Pilos. donde se
desarroll6 la legendaria historia de su juventud’®. El escenario de su actividad
como adivino y sacerdote expiatorio era sobre todo el Peloponeso. Segin se
cuenta, curd a las hijas de Preto, rey de Tirinto, del frenesi en que cayeron por
negarse a adorar a Dionisios’.

El tema es idéntico al de las hijas de Eleutero. Un texto de la época micé-
nica encontrado en Pilos testimonia la existencia de un culto que sélo puede

11. Pausanias!2, 5

12. Pickard-Cambridge, | c. pdg 57vys

13 Véase mas abajo

14 Scholium ad aristophanis Acharnenses 243

15. Descrito en el Scholium ad Luciani Deorum concilium 5, que constituye el comple-
mento del Scholium ad Aristophanis Acharnenses 243 y que originariamente formaba parte,
sin duda, del mismo texto explicativo

16. Filostrato: Vita sophistarum |1 1, 3: tb 100 Aovicov £dog .

17. Mas arriba, pag. 62ys

18. Hesiodo: Carmina, ed. A Rzach, Leipzig, 1913, pag. 191 y ss Fragmenta Hesiodea,
ed. R Merkelbach et M L West, Oxford, 1967, pag. 133y ss

19. Apolodoro19, 11.

20. Maés abajo. pdg 136
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ser el de Dionisios y lo hace bajo este nombre: e-re-u-te-re di-wi-je-we, «a Eleute-
ro, hijo de Zeus»?'. Melampo se relacionaba con Pilos, pero se le rendia culto
como héroe en la pequefia ciudad portuaria de Egostena, situada en una bahia
recéndita en el golfo de Corinto y en la actualidad llamada Porto Germano.
Habfa alli un santuario con el relieve fiinebre del héroe, donde se le hacian
sacrificios y se celebraba su fiesta anual atin en época de Pausanias?’- 3. Un
camino —estratégico durante un periodo de la historia- conducia desde este
puerto hasta el paso y la zona montafiosa donde se halla Eleutera. Se trataba
con toda probabilidad del camino seguido por el dios que al final llegé como
Eleuterio a Atenas

Sin embargo, no debemos creerque los habitantes de Eleutera se queda-
ran sin imagen de culto porque Pegaso emplazé en Atenas al dios llegado a
ellos a través de Egostena. Cuenta Pausanias que le mostraron en Eleutera
una copia del original que en Atenas podia verse en el pequefio templo situa-
do en la vertiente sur del Acrépolis, en el lugar donde se representaban las
obras dramaéticas. Desde alli lo llevaban en unos dias determinados del afo al
heroon del Akademos (0 Hekademos), en el recinto de la Academia, y luego lo
devolvian a su santuario para la representacion de las tragedias. Esto ocurria
seguramente para conmemorar el peregrinaje y la llegada de la estatua a Ate-
nas. Las estatuas de culto de la religién dionisiaca fueron quizas mds apropia-
das para soportar tales movimientos que las otras obras plésticas griegas El
hecho de que Dionisios era transportado de un sitio a otro. aunque sélo fuera
en un carro comun y silvestre, estd acreditado?*. Sus estatuas parecen haber
sido instrumentos de culto igual que las méascaras. que servian de imdgenes
de cultoy llevaban colgada la amplia tinica del dios?. La estatua del Eleuterio
era aquella que se llevaba aqui y alld mediante una nave transportada sobre
ruedas. Las representaciones en los vasos pintados no sélo muestran la nave
provista de ruedas y al dios envuelto en su amplia tinica ocupando el trono
sobre ella, sino también una pequefa procesion que acomparaba a la entrada
de la divinidad. La nave sitla el origen de la extrafia columna de personas en el
mar, que en ninglin punto de la peninsula habitada por los griegos se halla a
una distancia superior a una jornada en carro o a lomo de algin animal. Las
ruedas son las pruebas de que el viaje a Atenas se hizo por tierra. De este
modo, la nave adquiere un significado ceremonial que los vasos pintados

21. jean Puhvel Eleuther and Oinoatis: Dionysian Data from Mycenaean Greece, en- Myce-
naean Studies. ed. E. L. Bennett jr, Madison, 1964, pdg 161 ys.

22. Pausanias|44, 5

23. Pausanias|[ 29,2

24. En Delos, en cuanto mes equivalente al Elaphebolion ateniense. A Frickenhaus:
Der Schiffskarren des Dionysos in Athen (El carro con forma de nave de Dionisios en Atenas),
JdI XXV, 1912, pdg 68. «El carto en que llevaban a Dionisios» (BCH XXXIV, 1910, pag
177) se guardaba en el tesoro de los andrios (BCH VI, 1882, pag 125). porlo cual una
ceremonia similar también esta acreditada en la isla de Andros La periphiora de la esta-
tua como elemento importante de las dionisiacas de Metimna, en la comunidad de los
focios: 1G XiI, 2, 503, 10 y, en gencral, Ateneo X 428 e; todo esto resaltado por Fricken-
haus.

25. Mds abajo, pdg 195ys
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pudieron elevar con facilidad a la categorfa de mito. La estatua sentada podia
cobrar vida de manera espectacular, de tal modo que el dios parecia ocupar su
trono sobre una nave real (ilustraciones 49, 50)%. A Exekias, pintor de la céle-
bre copa de Vulci que se encuentra en Munich (ilustracién 51)°7, le precedié el
poeta del himno homérico: los zarcillos han trepado por el méstil, por enci-
ma del dios yaciente. y de ellos cuelgan los racimos. Los piratas que lo lleva-
ron a la nave, seglin el himno, recibieron esta sefial®®.

En la historia de la religion y de la cultura, las analogias con el nicleo
de este rito de una procesién las ofrece Egipto. donde barcas llevaban a los
dioses a sus santuarios y los servidores del dios transportaban, a su vez, las
barcas sobre los hombros?’. Lo que en Grecia era un caso aislado y extrafio,
solamente asociado al culto de Dionisios. se consideraba de lo més natural
en el pais del Nilo, que era alli la principal via de comunicacién. Algunos
hilos de este nexo con Egipto que Herodoto supuso en el caso de Melampo?*
aparecen aqui con extraordinaria fuerza en un contexto de estilo griego. El
elemento dionisiaco es constitutivo de este estilo. La nave provista de ruedas
que llevaba el peplo nuevo de la diosa como una vela en la procesién de las
Panateneas se introdujo maés tarde, probablemente siguiendo el ejemplo de
la procesién dionisiaca®!. El rito de los esmirnios, documentado en la anti-
gliedad tardia, se debe considerar como producto de una posible influencia
de las célebres fiestas atenienses con sus procesiones de naves provistas de
ruedas®?.

En la fiesta de las Antesterias en conmemoracién de una victoria naval se
llevaba, conducido por un sacerdote de Dionisios, un trirreme, un barco de
guerra, desde el puerto al 4gora. La proa que aparece en las monedas imperia-
les de Esmirna podria ser esta embarcacién®?. Lo mds probable es que se tra-
tara de una decoracién tardfa y pomposa de la arriba mencionada fiesta de
Dionisios, basandose en el mito retocado por poetas y pintores que toda ciu-
dad portuaria querfa hacer suyo. Ademds de los alfareros atenienses, cuya
mercancia pintada era solicitada por todo el mundo entre los mares Tirreno y
Negro, la comedia atica también contribuyé a difundir la imagen de Dionisios,
patron de barco. En esta reinterpretacion comercial lo evocaba el cémico Her-
mipo: como personaje dedicado a esta profesién ~el comercio maritimo— no

26. Véase Frickenhaus. | ¢, pag 76ys

27 Véase Ernst Buschor: Griechische Vasen, MUnich, 1940, pag. 128, Skenische Vasen-
bilder (Imédgenes escénicas en los vasos)

28 Homeri Hymui VII(, 38-40

29 Ferdinand Diimmler. Kleine Schriften (Escritos breves) 11, Leipzig, 1901, pdg. 28.
3, observé la coincidencia esencial y remitié a la imagen en Adolf Erman: Aegypten und
aegyptisches Leben im Altertum Egipto y la vida egipcia en la antigliedad. Tubinga. 1885,
pag. 374, segin Karl Richard Lepsius: Denkmiiler aus Aegypten und Aethiopien (Monumentos
de Egiptoy Etiopia). Leipzig, 1897-1913, ]lI. tabla 14

30. Maés arriba. pag 62ys.

31 Ludwig Ziehen: Panathenaia, RE XVIII, pag 462

32. Filostrato: Vita sophistarum 1 25; Aristides: Rhetorica |, pag 440 Dindorf

33 Hermann Usener: Sintflutsagen (Leyendas del diluvio), Bonn, 1899, pag. 116. 2.
delsiglond. deC
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desde siempre, sino en el presente y desde Atenas?*. La broma expresa tanto
la importancia del comercio ateniense con vino y vasijas de vino como tam-
bién el hecho histérico-religioso de que Atenas fue para Dionisios el punto de
partida para alcanzar un poder mucho mayor que el que poseyera tras los pe-
riodos minoico y micénico. Ese poder reivindicé para si el mar como lugar de
la epifania, tal como demuestra el arte ateniense.

El posterior despliegue de poder y suntuosidad del culto en los grandes
puertos del Mediterrdneo no permite responder a la pregunta respecto a la
fiesta dionisiaca ateniense en que se organizd en su origen la procesién con
la nave provista de ruedas. Dependemos de los vasos pintados del siglo vi y de
los testimonios de Atenas. Los vasos pitandos griegos suelen hacer variacio-
nes sobre un tema, como hacen asimismo los mitos. Este proceso también se
observa en las representaciones de la nave provista de ruedas de Dionisios. Su
verdadero tema no es la procesién tal como se veia en Atenas, sino la llegada
del dios. cuya representacién y repeticion ritual es la pompe, 0 sea, el cortejo.
Nunca sabremos hasta qué punto el pintor incluia detalles que iban més alla
del espectaculo real de la fiesta. Un vaso pintado es una representacién de
cardcter propio; en este caso, la representacion de la llegada tal como el pintor
queria transmitirla.

El pintor de una copa de figuras negras que se halla en Berlin relaciona la
llegada en barco con la llegada en un mulo. La imagen circular en el interior del
vaso muestra al dios barbudo con ritén en su barco, cuya proa tiene la forma de
la cabeza de un mulo (ilustracién 52 a)*. El papel del mulo en la entrada se
resalta ademas por el hecho de que en la parte exterior de la vasija dos mujeres
que van a lomos de sendos mulos escoltan a un Dionisios sentado (ilustracién
52 b, 53)%. ;A qué entrada se refiere el pintor? ¢A una relacionada con las fies-
tas aticas conocidas? De ser asi, la mas probable seria la boda de Dionisios con
lareina en la noche tras el dia de las Coés?, pues el mulo es el animal de boda
de Dionisios. En el caso de los mulos no se puede pensar en la fecundidad. No
obstante, hay mulos de ambos sexos. Un stamnos atico que se encuentra entre
las vasijas recién expuestas en el museo de Cerveteri muestra a Dionisios
a lomo de un mulo, de cuyo falo cuelgan una jarra de vino y un racimo al lado
Los precede una ménade y los sigue un sileno itifédlico. Un mulo itifélico baila
entre los acompafantes ebrios de Dionisios en un pedazo de dnfora del pintor
de Amasis (ilustracién 54 a, b}*®. Una de las jarras para el vino tan caracteristi-
cos de la fiesta de las Coés representa un juego amoroso entre mulos (ilustra-

34. Hermippus fr. 63, de la comedia Los ganapanes (Ol gopuogdpor)- € 0V VaUKAN—
pel Awdvvoog én’ olvora névtov... John Maxwell Edmonds. The Fragments of Attic Comedy 1.
Leiden, 1957, pag. 304.

35. Véase M. P. Nilsson: Dionysos im Schiff (Dionisios en el barco), en: Opuscula Selec-
tal, Lund, 1951, pag 21.

36. Una escena similar en un lekythos de figuras negras en Atenas, dibujada por
Stackelberg, | ¢.. tabla XIV., 5.

37. Més abajo, pag. 216y ss

38 Véase Semni Karouzou: The Amasis Painter (E! pintor de Amasis), Oxford, 1956,
tabla 30, 2. Véase un anfora en el museo de Villa Giulia, N° 3550, Beazley ABV 375, 201;
CVA Villa Giulia 1. 11l H e, tabla 8, 5; grupo Leagros
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cién 55)%. para los griegos que tenfan y tienen oportunidades suficientes para
observar tales escenas, esta sigue siendo un motivo de diversién y de reflexién
en torno a la omnipotencia del instinto sexual*®, como instinto en si, sin te-
ner en cuenta las consecuencias. Asf se accede a la alegria vital carente de obje-
tivos, como ocurre también en el acto de columpiarse, una de las diversiones
festivas de ese mismo dia*'. La sintesis del pintor de vasos, que combind la
nave y el mulo para crear un Unico vehiculo, podria interpretarse, pues, en el
sentido de que el dios vino por mar en una nave. Pero en el puerto —tal vez en
Falero- fue recibido por dos mujeres, mas tarde sustituidas por dos muchachos
vestidos con ropa femenina*?, sentado sobre un mulo y conducido hasta la
reina. Nada indica que haya llegado a ella en un barco provisto de ruedas. Nin-
gunade las vasijas de la fiesta de las Coés muestra un barco como parte del cor-
tejo nupcial; una sola presenta un carro, probablemente tirado por mulos®’. A
rafz de estas representaciones podemos afirmar que |a fiesta de las Antesterias,
cuyo punto culminante era el dia de las Coés, queda casi del todo excluida
como escenario de un procesioén con una nave provista de ruedas.

_ El dato relativo a la fiesta en que dicha nave, guardada en algin depésito
para accesorios de escena. se presentaba con la imagen del dios sobre el trono
se podra obtener més bien recurriendo a los vasos pintados en que aparece:
siempre teniendo en cuenta, sin embargo. que el pintor nunca estaba interesa-
do en reproducir la procesién histérica, sino en evocar la llegada, la epidemia
del dios concebida como acontecimiento divino, que era la fuente comin
tanto del espectaculo festivo como de la propia representacién. La imagen del
dios parece tan viva en dos de las tres representaciones conservadas que hasta
podria creerse*! que un ser humano hace el papel de Dionisios. Tal cosa no
debe excluirse de entrada*®. No obstante, ha quedado acreditado que se lleva-
ba una estatua sentada*. De todos modos, hay que suponer que los silenos
que tocan la flauta delante y detrds del dios sentado en la nave y los que tiran
el barco provisto de ruedas en el skyphos de Bolonia son hombres enmas-
carados (ilustraciones 56 a. b)*’. Del skyphos fragmentado de Atenas (ilustra-
cién 57)*8 se ha conservado demasiado poco. El Dionisios barbudo y coronado
de hiedra, sostiene unos sarmientos de los cuales cuelgan unos racimos;
estos, sin embargo, nada nos dicen respecto a la época del afio por cuanto en
el 4mbito suprahistdrico del mito —en el que se produce la epidemia para el pin-

39. La relacién fue reconocida por Frickenhaus, véase Ludwig Deubner: Attische
Feste, Berlin, 1932, pag. 102.

40. Véanse los apuntes en mi Werke |1, pags. 48 y 49; el transporte del vino sobre
mulas, pag. 24.

41, Mas arriba, pdg ll6ys.

42. Mas arriba, pdg 109ys.

43 Més abajo. pag. 213

44 Deubner |.c. pag. 107ys

45, Véase mas abajo, pag. 213.

46. Mas arriba, nota 16, pag. 121.

47 Véase Frickenhaus, |. c., pag 72.

48. Seglin Graef-Langlotz: Die antiken Vasen von der Akropolis zu Athen. 1. Berlin, 1925,
tabla 74, N° 1281 a, b.

125



tor del vaso- las uvas bien podian madurar gracias al poder del dios. Lo mismo
ocurre en otro skyphos, que también ofrece la imagen de una procesién: hasta
podriamos decir que se trata de una imagen originaria o de una representacion
de la procesion originaria (ilustracion 58).

La cabeza de un animal —que no es un mulo- se ve en la parte inferior de
la proa (ilustracién 59 a, b)*’. No parece tratarse de un invento de los pintores
de vasos. ya que el escultor del Ilamado «Fedro-Bema» en el teatro ateniense
también retrata esta cabeza, como cabeza de la perra Mera, en la representa-
cion de la visita de Dionisios en casa de Icario (ilustracion 60)>°. Por tanto, es
de suponer que la nave provista de ruedas se construyé como una suerte de
sintesis, salvo si el papel de la perra no se limitaba al mito de la llegada a Ica-
ria. Puede considerarse demostrado que no fue invento de un poeta helenis-
tico, sino que estaba desde siempre presente en los mitos de llegada aticos,
como Sirio en el afio del dios del vino. Una consideracién general respecto a
las fiestas dionisiacas de Atenas que no podian incluir la nave provista de rue-
das dej6 como (nica posibilidad restante la llegada a Icaria® . Podria haberse
llevado a cabo por ese desvio desde Prasias o Brauron®?, pero en la propia Ate-
nas este juego no podria haber encontrado sitio en ninguna fiesta. Una refe-
rencia al mito de Icaria con forma de una sintesis, de una combinacién de nave
y perra. era igualmente posible que la alusién al uso de mulos.

Por consideraciones generales se crefa preciso excluir la fiesta de las Gran-
des Dionisias como lugar de la procesién de la nave provista de ruedas. si bien esa
celebracién, las «dionisiacas de la ciudad», era la tinica en que la procesién con la
imagen del dios est4 explicitamente acreditada. No se podia imaginar al Eleute-
rio sobre un barco. No obstante, era la solucion del enigma®?. La confirman todos
los datos relativos al camino del dios por el mar hasta Eleutera. En ladisyuntiva
entre las dos direcciones posibles -sea por mar pasando por Icaria o por mar
pasando porEleutera hasta las Grandes Dionisias, como haquedado acreditado—
también tiene algo que decir la composicién de la procesion representada por los
pintores de vasos que plasman la nave provista de ruedas. por cuanto no contiene
nada caracteristico de caria y sus elementos son todos tipicos de Atenas

Esta pequefia procesion parece un pobre extracto en comparacion con el
cortejo festivo ricamente provisto de vino, pan y costosos utensilios que
durante el apogeo de! poder ateniense recorria el teatro atestado de gente®.
Sin embargo. los pintores la pintaban como su ntcleo e imagen primigenia. En
las dionisfacas de la ciudad, la canéfora, o sea, la virgen que llevaba sobre la
cabeza la canastilla con los accesorios necesarios para realizar la ceremonia
del sacrificio, era elegida por el arconte del afio que daba el nombre®®. Un

49. Segin Frickenhaus. |. c., apéndice ], N° 1l B

50 Véase Clarles Picard: L'acropole, Paris. 1929, pdg. 76

51. Ernestus Piuhl: De Atheniensium pompis sacris, Berlin, 1900, pag 73

52 Mas arriba. pag Illys

53 Véase Frickenhaus, |. c., pags 61-79.

54 Erik Bethe Programm und Festzug der Grossen Dionysien (Programa y procesion
festiva de las Grandes Dionisias}, en: Hermes LX1, 1926, pags. 459-464, sobre todo pag
463

55 Mittelhaus. Kanephorot, RE X 2. pag. 1856
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muchacho llevaba el fuego en un incensiario, un thymiaterion. Résulta imposi-
ble distinguir entre los acompafantes a la persona mdas imprescindible del
sacrificio, al sacerdote que sacrificara al toro. No ocupa el primer plano ni
quiere ser mas que un instrumento necesario en el ambivalente acto del sacri-
ficio. Entre los atenienses ~y no sélo entre ellos*~, hasta el instrumento mere-
cia el castigo por tal acto. El personaje principal es el toro En una representa-
cién —en que no aparece la nave provista de ruedas- pintada en un pequefio
lecito del siglo v, el toro esté caracterizado como un animal abigarrado (ilus-
tracién 61 a)°". El nimero de toros sacrificados en esta ocasidn era importan-
te’® Sin embargo. un toro se resalta mediante la palabra con que normalmen-
te se invoca a Dionisios®®: axios tauros («digno toro»). Es el animal que los
efebos sacrificaban en la gran fiesta después de llevar, la noche anterior, la
estatua del dios desde el heraon de la Academia a su santuario en la ciudad®.

Enlarepresentacién que acabamos de mencionar, el pequefio cortejo ideal
es acompafiado, como el suntuoso de la gran época histérica. por flautistas y
estd encabezado porun instrumento que llama la atencién (ilustracion 61 b). Es
la salpinx, unatrompeta que en este caso se corresponde exactamente con la tuba
larga de los romanos y que ha seguido cumpliendo una funcién, al ser el instru-
mento con que los dngeles despiertan a los muertos en el cristianismo. Este
nexo se puede seguir en el &mbito cultural etrusco-romano®', del cual el instru-
mento es mas caracteristico que de los griegos. Los héroes homéricos no lo uti-
lizaban,y Homero sélo lo menciona en similes, comoalgo ajeno que. sin embar-
go. hasido adoptado® El uso militar es el mas habitual en Grecia. Encuantoala
utilizaciénen procesiones y ceremonias sacrificiales se observa que es propio de
egipcios, argivos, etruscos y romanos®?. En Argos se hace referencia al antiquisi-
mo culto de Dionisios en Lerna®*.

56. Mds abajo. pdg. 137ys.

57 Véase Stackelberg, | ¢, tabla XVI, arriba; Frickenhaus, |. c.

58. Esto demuestra la liquidacion de las pieles de las victimas sacrificales de los
anos 334/3-331/0, IG II, 741

59. Més abajo, pdg. 133

60. IG L/1; 1(2), 1006 (123/2-122/1 a. de C.): eictyoryov 8¢ kol TOV Atdvucov and
TiG o xdpag eig T BéaTpov peth eutdg kol Enepyoay 101g Alovus{org tabpov d&ov 1ol
8207, Gv xod €Bvcav év T Lepdt Tt nouni (También llevaban a Dionisios desde el
hogar al teatro a la luz de las antorchas y enviaban para las Dionisias a un toro digno
del dios, al que sacrificaban en el santuario durante la entrada.)

61. M. Terencio Varro menciond también en el libro De saeculis de sus Antiquitates
rerum humanarum (segun parece, al concluir un saeculum y empezar otro): auditum sonum
tubae de caelo (Servius in Vergilii Aeneidem VII1 526), «se oy6 el sonido de una trompeta del
cielo»

62. lliada XVill 219, XXI 388 véase Miiller-Decke: Die Etrusker. Stuttgart. 1871, 11,
péag. 207: H. L. Lorimer: Homer and the Monuments. Londres, 1950, pag 490 La Atenea Sal-
pinx. que poeseia un templo en Argos. era sin duda de origen lidio. emparentado con
los etruscos. tal como afirmaba la teyenda de la fundacion (Pausanias 11, 21, 3).

63. Pollux: Onomasticon 1V, 86: £ou 8¢ 1 kol nopmxdv &mi tounadg, kol iepovpyikdv
émi Buotlong, Alyortiowg te xad Apyelong xod Tuppnvoig kel Papoafong

64. Vedse mds abajo, pdg. .32
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No sabemos hasta cudndo se mantuvo este antiguo elemento de la pro-
cesidn en Atenas. Los tragicos se refieren unay otra vez a la salpinx como ctirre-
na», es decir, etrusca®®, haciendo hincapié, pues, en el cardcter extrafio del ins-
trumento. Serfa, por tanto, peculiar que en una procesion festiva de Atenas,
sobre todo la que inauguraban las tragedias, las trompetas sélo se hubieran
usado por motivos practicos, por ejemplo, para abrirse paso por la multitud®.
Se utilizaban para el culto también en el dia de las Coés®". La singular repre-
sentacién en el pequeiio lecito es una importante muestra del pasado, de la
época en que el culto de Eleutera hizo su entrada en la ciudad. Estaria aislada
y no tendrfa ningin vinculo con la vida ateniense tal como la muestran los
monumentos si no se relacionara con la historia de la religién dionisfaca. Los
lugares de culto del Peloponeso, adem4s de las islas del Mar Egeo®, también
parecen haber desempefiado un papel mediador en esta historia.

5. EL MITO DE LA LLEGADA Y EL VIEJO RITO FUERA DE ATICA,
TEBAS Y DELFOS

allegada de Dionisios a Atica ya la propia Atenas se deriva de la transmisién

de tintes casi misioneros de la vinicultura y del culto; se remonta, pues, a
acontecimientos de la prehistoria e historia temprana de Grecia cuyo Gltimo
hito —tampoco determinable temporalmente— fue el traslado de la estatua del
Eleuterio. Probablemente ya llevaban tiempo adordndolo en el sitio de donde
traian unay otra vez la estatua, es decir, en la Academia, antes de que su templo
se construyera en el siglo vi. El mito de la llegada. cuyo tema principal era la
resistencia contra un culto nuevo e incomprendido e incluso la persecucién del
dios y de sus admiradoras, estaba difundido en diversas regiones de la peninsu-
la. Se presentaba como el reflejo de un proceso histérico. Los mitos primarios
no hacen tal cosa: lo hacen los relatos edificantes en que los enemigo3 y perse-
guidores desempefian un papel casi mas importante que el propio dios. No obs-
tante, no podemos negarles «un niicleo de verdad histérica», como afirmé Erwin
Rohde'. Deeste niicleoforma parte la [legada en si, que es la condicién previa de
todas estas narraciones, jpero no la llegada desde el norte! El relato de la perse-
cucién de las muijeres dionisiacas por el rey Licurgo de Tracia coincide en su
ntcleo con la lucha de Perseo contra ellas en Argos?. Tanto en el sur como en el
norte de la peninsula, el culto dionisiaco era un intruso. La genealogfa define a
Licurgo, hijo de Drias, como un tracio. Para Homero, era el modelo de un enemi-
go de los dioses, cuyo delito fue castigado con la ceguera®. Un relato prehoméri-

65. Esquilo: Eumenides 567; S6focles: Aias 1 7; Euripides: Phoenissae 1377: Heraclidae
830; Rhesus 988.

66 Frickenhaus, | c., pdg 66

67 Véase mas abajo, pag. 216

68. Mas arriba, pag. 113ys

| Psychell, pag 41.

2. Rohde los separa para favorecer a su tesis, la del origen tracio de Dionisios. |.
c., pag. 40, nota 2. No puede aducir ninglin motivo para ello.

3. liada V), 130-140
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co, que Glauco repite con brevedad en la lfiada, habla de su caso. Sus palabras se
basan en ese relato, el cual puede reconstruirse a partir de ellas. Un niseo®, un
lugar para el culto de Dionisios, ya estaba preparado en el dmbito de poder de
Licurgo. y las nodrizas del dios se disponian a realizar el rito del sacrificio. Es en
este punto donde Homero llama mainomenos, «furibundo», a Dionisios. La pala-
bra designa. como ya hemos sefialado, el estado al que el vino transporta a la
personay al que las adoradoras de Dionisios accedian sin necesidad de recurrir
a la bebida embriagadora: cada una de ellas era, en ese estado, una mainas, una
«frenética»’. Eran afectadas por una forma determinada de frenesf que atn
habré que concretar con mayor exactitud y que ni esta palabra ni la palabra
«locura» expresan de manera suficiente. «Locura» seria lo adecuado paradefinir
el estado de Licurgo®’, quien se abalanza sobre las mujeres que se disponen a
realizar el sacrificio y coge el «matabueyes» {buplex). Sélo podia tratarse del
hacha -hacha doble segtn la tradicién—con que se realizaba el sacrificio. Licur-
gollevé a cabo con dichaarma una carniceria entre las nodrizas del dios, al tiem-
po que ellas dejaban caer al suelo sus thystla, los otros requisitos del sacrificio.

Los exégetas de Homero prefirieron atenuar este acto terrible e interpreta-
ron el buplex como latigo o aguijada que incita aandar a las vacas®. Sin embargo,
el mero hecho de dispersar a las ménades no habria sido un crimen tan grande
ni merecedor de que Homero mencionara a Licurgo como ejemplo. El vate
habla un lenguaje claro:

O &vipopdvolo Avkodpyou / Betvdpevon BoumAdm.

«golpeadas con el buplex por Licurgo. el asesino»®. Con este sanguinario proce-
dery con la forma arcaica y directa del relato, coincide exactamente la historia
emparentada que nos viene de Perseo y de su dmbito de poder. En Argos no
sélo se mostraba el monumento finebre de la Mainas Choirea («la ronda») ase-
sinada por Perseo, sino también, al lado del templo de la Hera Antheia, el
monumento finebre de las «mujeres del mar», las hailai, que cayeron en la
lucha con Perseo: una fosa comtn'® que presupone la existencia de una
matanza. El nexo con determinados monumentos parece ser mas sélida en la
historia de este relato que la relacién con un nyseion escasamente concreto en
Tracia. El acto desmesurado y sanguinario parecia encajar mejor con un rey de
aquel pais salvaje que con un héroe de las sedes de los reyes micénicos. Es
mas probable que fuera transmitido posteriormente de Perseo a Licurgo que a
la inversa. Incluso el elemento de «lobo contra toro» —el «lobo» esta presente
en el nombre de Licurgo- también puede ser de origen argivio. Segiin reza la

4. Véase Eleusis, pag. 34.

5. Véase mas arriba, pag 92 y s. En Homero: lliada XX1l 460, en una parabola,
véase Otto: Dionysos, pag. 53; Dodds: The Greeks and the Irrational, pag. 271.

6. Erala concepcidn griega. acreditada por Apolodoro 11 5, 1.

7. Ovidio: Metamorphoses IV 22; Tristia V 3, 39.

8. Scholium ad liadem 135: BounAfin- pdoun 1§ xeAéxer. El segundo dignificado era
el generalizado, véase Bernhard Schweitzer: Herakles, Tubinga, 1922, pag. 46

9. 135/35; antes, 130, su atributo era sélo «fuerter: xpatepds.

10. Pausanias 11 20, 4; 22, 1
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leyenda. un lobo atacé y vencié a un toro y su victoria fue la sefial significada
por el oraculo para que Danaos se apoderara de Argos''.

Més importante que todos estos indicios del origen argivio en general es la
relacion del relato—en un punto esencial para la religidn— con un culto dionisiaco
muy antiguo en Argos. concretamente el ya mencionado de Lerna. Este puntoes
el destino del dios. Después de que la ceremonia del sacrificio que se disponiana
realizar las nodrizas de Dionisios fuera interrumpida por Licurgo y de que ellas
acabaran inmoladas como la victima sacrificial, el dios, descrito por Homero
como un nifio necesitado de sus nodrizas, se asustd y se sumergio en el mar. Allf
lo acogi6 Tetis'?, la méas propicia para esta funcidn segtin la visidn homérica del
mundo. Sélo laforma mitoldgica de expresarse es homérica. Otro nombre asume
en Plutarco lamismafuncién al final del sacrificio en una sombria fiesta bianual'?
de Beocia, la Agrionia'*. Las mujeres buscan al dios como si hubiera huido y dicen
finalmente que se refugid y ocultd entre las musas El sacerdote de Dionisios per-
seguia a las mujeres con la espada y podia matar a las que alcanzaba. Pero si lo
hacfa, una catastrofe se producia en el pais: los dioses castigaban la ejecucién
brutal de una ceremonia meramente ritual’®. En Beocia. patria de Plutarco'®,
queda muy claro que la ambivalente ceremonia de sacrificio realizada por las
nodrizas —pues las mujeres dionisiacas eran a un tiempo nodrizas y sacrificado-
ras— era el punto de partida de una historia de llegada y resistencia. Las hijas de
Mineo. héroe fundador de Orcdmene, opusieron resistencia cuando Dionisios
llamé a las mujeres a una celebracién secreta en las montafias'?. Por eso, no sélo
se convirtieron en mainades, mujeres dionisfacas, algo incompatible con el amor
que como esposas sentian por sus maridos'® sino que ademds enloquecieron.

1. Pausanias Il 19, 3-4

12, 135/6: Audvuoog 8¢ ofndels / 500ed & AdG Kkt xOpa, Oétg & vnedé&oro
xdAnwt.. La ultima palabra aluede tanto al «seno» de la diosa como también al mar con
su amplio kolpos (lliada XX1 125).

13. Plutarco: Aetia Graecia XXXVIII, 299 F nap’ éviavtév. El significado de esta for-
mula es cen aios alternos» cuando, como ocurre en el caso de la trietérida, existe una
posibilidad de alterar: una vez con (persecucion) y otra vez sin {persecucidn); véase las
explicaciones relativas a la trietérida, mds abajo, pag. 142y ss

14 Quaestiones conviviales V1L, praefatio. 0% @ordheg ovv kol o' Hutv év Tolg AypLa—
vioig IOV Atévusov ad yovadi xeg g dmodedpaxéra Lntobov £l Ta tondovtat xod Aéyovay,
on npdg thg Movoog xotanégevye kad kékpurton tap’ €kelvoug.

15. Plutarco cuenta el caso del sacerdote Zoilo de su propia época, quien se dejé
llevar a una ejecucion brutal del rito: Aetia Graeca XXXVIII, 299 F.

16. Plutarco se refiere probablemente siempre a Orcédmene aunque. como en
Quaestiones conviviales VIII (més arriba, nota 14), sélo diga «donde nosotros»: tan cerca
estd su ciudad natal, Queronea, de la otra

17 Antonino Liberalis: Metamorphoses X; Ovidio: Metamorphoses IV 1/2y 389y ss La
situacion de Orcomene en las proximidades de Tebas excluye la descripcion de una lle-
gada desde la lejania. Las mineidas debian sumarse al culto que, desde Tebas, se cele-
braba en el monte Citeron.

18 En Eliano: Varia historia 11]. 42, quien habla en general un lenguaje muy claro:
¢vtadba tot kol ndBog Epyboato, #Ew tob KiBaupdvog, ov ueiov 1ob v Kibaupawt (Se
hizo un dafio, fuera del Citerén, no menos grave que en el Citerén )

130



Sortearonaunode sus hijosylodesgarraron, mientras las mujerés que se encon-
traban en las montafias hacian otro tanto con un animal. En ello consistia la
ambivalente ceremonia del sacrificio del dios cuyas nodrizas eran.

Después de todos estos testimonios tan didfanos no cabe la menor duda
respecto al punto esencial de la religién dionisfaca, al niicleo que sobrevivié
milenios, al motivo de su pervivencia. El dios sufrié con forma de animal una
reduccién extrema, una muerte cruel Pero él, la 206 indestructible. huyé: hacia
Tetis o hacia las musas, como quiera que este hecho se expresara en términos
mitolégicos. La forma de la tradicién argivia era, en el drido lenguaje de un
exégeta de Homero, que Perseo maté a Dionisios en la batalla contra el intru-
soy lo arrojé a las aguas profundas de Lerna'®. El complemento de esta ver-
sién de la huida, que parecié una muerte y que, sin embargo, no era el final, es
la informacién que nos proporciona el historiador Sécrates de Argos: el dios
denominado Dionysos Bugenes, <hijo de vaca», por los argivios, era llamado
mediante toques de trompeta para que volviera del agua. Antes de sonar, las
salpinges® estaban ocultas en los tirsos, las varas largas y adornadas con cintas
de los adoradores de Dionisios?'.

Antes se arrojaba al abismo acuético un carnero como ofrenda para el
aportero» (Pylaochos)??. Las aguas que se alimentan de fuentes inagotables entre
el mary la montafia de cal de Lerna, habitada desde el neolitico, se definen de
este modo como los infiernos. El portero recibe el nombre de Hidra, dragén
acudtico de sexo femenino cuyas cabezas corta Heracles?®, Dionisios desapare-
cia por un tiempo en los infiernos. La desaparicién ocurrié en dicho lugartras la
llegada de su culto a esta costa, como muestra una ceremonia en que se sacrifi-
caba untorojoven. Lazona es la dela desembocadura del Inaco. uno de los pun-
tos de llegada identificables del dios en el Peloponeso. Desde la reconciliacion
con Perseo, se cuenta, posefa en cuanto «Dionisios Cretense» (Dionysos Kresios)
untemploenlaregiéndelaciudad de Argos, en el que también se encontrabala
tumba de Ariadna?®. El sobrenombre indica claramente su procedencia.

Cuando el mito tebano adquirié vigencia generalizada, hasta el parto en
que Dionisios nace de Semele es trasladado alli, bajo la tutela de las ninfas del
Inaco?; y el descenso y ascenso del dios en las aguas de Lerna se interpretan

19. Scholium in Homeri lliadem X1V 319: Audvucov dveiAev eig Ty Aepvalav & pBoidy
Alpvny :

20. Véase mds arriba, pag. 127.

21. Fr. 2 lacoby FgH N° 308 (Plutarco: De Iside et Osiride XXXV, 364 F): ‘Apyelorg 8¢
Bovyevig Atévucog ém{kAny éotiv: dvaxaroDvion § adtdv Ond cainiyyev €€ Gdatog,
gupaAlovieg elg v dPuccov Gpva t@ MMukadyxor g 8 cdAmyyac év 8vpooig
anokpurtovoiv. Los argivios conocen a Dionisios con el epiteto de «hijo de vacas: lo
llaman con trompetas desde el agua, arrojando al abismo a un carnero. al «portero», las
trompetas se ocultaban en los tirsos.

22. Més arriba, nota 21

23. Véase mi Die Heroen der Griechen, pdg 158.

24 Pausanias Il 23, 7-8, més arriba, pag. 81.

25. En esta tradicion se basaba‘una tragedia de Esquilo: ZeuéAn 1 "YSpoedpor
(Semele o Las aguateras). Fr. 355-362 Mette (Die Fragmente der Tragddien des Aischylos |Los
fragmentos de las tragedias de Esquilo]. ed. Hans Joachim Mette, Berlin, 1959).
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en el sentido de que asi subid a su madre desde el reino de los difuntos®. En
relacién con esta interpretacién se ha conservado también el extrano relato
segiin el cual Dionisios tuvo que asumir a cambio del viaje al Hades en Lerna
su propia y completa femenizacién y que erigié un falo como monumento de
culto tras su ascension desde los infiernos??. Se trata de datos singulares que
se refieren asimismo al nicleo de la religidn dionisiaca, si bien se han conser-
vado de forma estilizada de acuerdo con el gusto de épocas posteriores®.

En otro lugar del Peloponeso, el nacimiento del dios, un acontecimiento
perteneciente al mito auténtico y primario y por tanto al calendario festivo,
también sustituye, como dato con exclusividad geografica, la llegada de Dioni-
sios: ocurre en la desembocadura del Alfeo. Dos elementos nos permiten
deducir una llegada temprana: el fragmento de un himno homérico que recha-
za la afirmacién de que Semele pari6 al dios a orillas del Alfeo? y la indicacién
del historiador Teopompo de que la primera vid de Olimpia se encontré junto
al Alfeo™. A partir de un culto igualmente antiguo se conservd el canto de lla-
mada de las Dieciséis Mujeres de los eleos, de un colegio de mujeres que no
s6lo servia a Dionisios, sino también a Hera, la diosa del templo méds antiguo
de Olimpia®'. Plutarco cita el texto del canto??. El texto menciona un «templo
junto al mar» (GAov é¢ vaév)?. El santuario, que adn no ha sido encontrado, se
hallaba sin duda junto al Alfeo y al mar: es decir, a orillas de las aguas que
albergaban los infiernos. Dionisios era invocado desde alli con el titulo de
«héroe», el que corresponde a los habitantes del reino de los muertos®:

Ven, héroe Dionisios,

al templo junto al mar,

con las Carites ven al templo puro,
con exaltado pie de toro...%®

26 Pausanias Il 37, 5; Scholium in Lycophr Alexandram 212.

27 De maderade higuera, Clemente de Alejandria: Protrepticus Il, 34, 3/4

28. Véase mas abajo, pag 253ys

29. Hymni | 3/4 Allen

30 Ateneol 34 A )

3]. Pausanias V 16, 2-8; Ludwig Weniger: Das Kollegium der sechzehn Frauen und der
Dionysosdienst in Elis (El colegio de las dieciséis mujeres y el culto de Dionisios en Elis).
Weimar, 1883, donde no se tiene en cuenta la definicién del lugar indicada por el texto
que se ha transmitido: «junto al mar»

32. Aetia Graeca XXXVI, 299 AB

33. En casi todas las ediciones nuevas modificado a Aielwv segiin Bergk, no asi
en W. R Hallkiday: The Greek Questions of Plitarch, Oxford, 1928, pag. 29. Véase en contra de
la modificacién, mi Dionysos am Alpheios (Dionisios. junto al Alfeo), en: Giessener Hoch-
schulbldtter VI, 1959, N° 3.

34. Véase mi Die Heroen der Griechen, pag. 25. Como Dionisios era en este sentido
un Heros, el Eleuterio fue alojado en el Heroon del Akademos. junto a un «hogarv, escha-
ra, un altar para un héroe; véase mas arriba, pdg 127y s y nota 60 en la misma pagina

35 'EABelv, fipw Atdvuce,

GAov 8¢ vady,
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El verbo thyein se emplea para decir «exaltado», y las mujeres cantan
luego dos veces:

iDigno toro, digno toro!

Es decir, axie taure, que es lo que debia ser también la victima sacrificial en
Atenas.

Debe venir «con las Carites», porque sin el poder mitigador de las Gracias
aquello que las mujeres esperan de é| seria una violacién®. Ellas desean sin
duda la exaltacién del «pie de toro» que el dios trae tras su ausencia en el reino
de los muertos, pero una exaltacién diferente de la del mainomenos. Es la época
de la reaparicién de aquello que Dionisios erigié como monumento de culto
tras su ascensién de las aguas de Lerna. Es posible que las mujeres, en virtud de
una facultad visionaria que se puede suponer perteneciente a épocas tempra-
nas®’, vieran al dios como un toro excitado. Segin Plutarco, sin embargo, un
«gran pie» también podfa llamarse simplemente «pie de toro»*. Se trataba sin
duda de un eufemismo con un significado comprensible para todos. La exalta-
cién que el dios transmitia a las mujeres se expresaba mediante el verbo thyein y
el nombre de «tiada».

Asi se llamaba probablemente también la fiesta dionisiaca que sacerdo-
tes celebraban en publico en las proximidades de la ciudad de Elis y que
incluia el milagro del vino®®. El thyein sélo puede interpretarse como un. éxtasis
erdtico si nos atenemos al canto citado*’: como la experiencia de la z0é en uno
de sus momentos culminantes. En oposicién a la sombria ceremonia del sacri-
ficio, se celebraba de este modo la fiesta dionisiaca alegre, en que el dios res-
pondia a la llamada despertando y subiendo de los infiernos?'.

Otro punto de llegada en el Peloponeso era Prasias??, que Pausanias
llama asi precisamente a raiz de este relato*?. El lugar estaba situado al sur de
Lerna, en la costa de Laconia, probablemente en la gran bahia de Leonidi*.

éryvév otv yoplteco ég vadv,
1t Boémt modl Bvwy,
tal como se encontraba probablemente en Sécrates de Argos. Si la cancién, cantada en
el colegio de mujeres seguramente con exclusién de los hombres. no hubiera estado
publicada antes de Plutarco, este dificilmente habria sido el primero en hacerlo.
36. Véase Pindaro: Pythia [l 42; gracias a las Carites, la epifania puede producirse
en un templo puro
37. Mas arriba, pdg. 25y ss
38. L.c 299B.
39. Carl Preisendanz: Zum Thyiafest (Sobre la fiesta de las tiadas), ARW XXI, pag.
231y s véase mas abajo, nota 48, de la pag. 134
40. Expresado por Hand von Prott: MHTHP, ARW IV, 1906, pag. 88: «BieLv es en su
origen siempre un frenesi sexual»
4]. Més arriba, pag 25y ss.
42 Véase mads arriba, pag. 112.
43, Pausanias Ii] 24, 3-4, de éxPpdooelv, cechar fuerar.
44. Véase el comentario de Frazer: Pausanias Description of Greece 111, Londres, 1898,
pég 391ys
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La llegada era sumamente extrafia: en el estado mas profundo, antes de que
el dios encontrara a una nodriza. Por influencia del mito tebano se contaba
que Dionisics fue arrojado a la orilla dentro de una caja (larnax) con su madre
Semele muerta: un motivo sumamente arcaico que tal vez se extrajo del mito
de Perseo® y se relaciond a posteriori con Tebas, concretamente con An-
tedén, como punto de partida del viaje por mar. La caja y el dios nadador
remiten mas bien al deita del Nilo, con el que la desembocadura del Inaco
estaba asimismo vinculada por la historia de Danaos y sus hijas.. para no
hablar del contacto de los griegos micénicos con la Creta minoica y. por consi-
guiente, con Egipto®.

Cosas mas concretas pueden decirse de la recepcidn del culto de Dionisios
en el ambito de poder de Hera, la gran diosa de Argos. El colegio de las Dieciséis
Mujeres estaba también al servicio del culto de Hera en Olimpia*’ y dejd, seglin
parece, que el dios tomara posesién de todo el pais desde la desembocadura del
Alfeo. Los elios eran considerados, en definitiva, grandes adoradores de Dioni-
sios*®. El culto recién llegado se vinculé en la desembocadura del Alfeo, como
también a la costa oriental de Atica*. a una gran diosa lunar, que alli era Artemisa
yaquf, Hera. Lo mismo ocurrié en Argos. Otra historia de resistencia lo demues-
tra. No aquella en que Perseo luché contra el dios que llegaba, sino un relato que
narra la resistencia de las mujeres y que también es una historia de advertencia®:
el relato de las hijas de Preto que coincide en gran parte con el de las hijas de
Mineo

Es muy posible que el punto de partida del peregrinaje del relato fuera
Beocia. Desde alli vino Semele, personaje inseparable de Dionisios, al Pe-
loponeso. No obstante, también es posible que ocurriera a la inversa y que
algo ya existente en Argos se adaptara en este caso a posteriori a las circuns-
tancias beocias A esta historia de resistencia pertenecfa sin duda origina-
riamente Megapentes, hijo de Preto, rey de Argos. Era, por su nombre, un
«hombre de grandes sufrimientos», como Penteo, «<el hombre sufriente», per-
seguidor de Dionisios en Tebas. En las escasas referencias que tenemos sobre
él, Megapentes aparece como una figura sumamente malvada, pero la historia
de resistencia sélo implica, segun nuestras fuentes, el sufrimiento de sus her-
manas’'.

45. Véase mi Sonnenkinder - Gitterkinder (Hijos del sol - hijos de dioses), en: Werke Il,
pé&g. 245-249

46. Véase mas arriba, pdg. 35ys.

47. Mas arriba, pag. 132.

48 Pausanias VI 26, 1; en la época de Pausanias, cada uno de las ocho phyles de
los elios enviaba a dos mujeres al colegio: V 16, 7. Seguramente presidian también
otros cultos dionisiacos en el pafis, entre ellos en el templo en que —a ocho estadios de
la ciudad de Elis (fundado el afio 471 a. de C.)- se repetia piblicamente un milagro del
vino, una de las ceremonias de estilo bastante tardio. Se producia en el dia de fiesta
que a ellas debia el nombre: Thyia Véase mas abajo, pag. 137

49 Mas arriba, pag 113

50. Mas arriba, pag. 123 ys.

51. Genealdgicamente: Apolodoro 11, 2; figura malvada segun Higino: Fabulae 244
y Anthologia Palatinae
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Sus nombres varian en la tradicion®?, sefial segura de que en-un principio
s6lo se indicaba su nimero. Pueden haber sido también dos y quiza sélo se
convirtieron en tres por adaptacién a las mineidas y a las tres hijas de Cadmo
que en Tebas opusieron resistencia a Dionisios Existe una coincidencia fun-
damental en la base cultual: la persecucién ritual de las mujeres celebrantes
tras la sombria ceremonia de sacrificio en la fiesta que en Beocia se llamaba
Agrionia y en Argos, Agrania o Agriania®®. Segln se cuenta, una de las hijas de
Preto fue matada durante la persecucién®. Esto también puede ser el resulta-
do de una acomodacién o de un compromiso entre las tradiciones de la reli-
gidn dionisfaca determinada por el mito tebano. Dos diferencias son caracteis-
ticas de Argos y del &mbito de poder de Hera.

Una diferencia reside en el castigo, que no es el de las hijas de Mineo. En
esta suerte de historias edificantes, el castigo presupone un pecado: el castigo
consiste en realizar de forma mala e impia aquello que las pecadoras no que-
rian hacer de forma buena y piadosa. Las hijas de Preto deambularon afectadas
por una ninfomanfa extrema y absolutamente indecente por Argos, Arcadia y
las regiones salvajes del Peloponeso. Por eso podia darse a su locura la expli-
cacién de que habian sido castigadas por Afrodita®. Una forma arcaica sefiala
que se les cayo el cabello y que les salieron manchas blancas por todo el cuer-
po. es decir. que empezaron a transformarse en vacas, en animales en celo que
atrafan al toro®. Su pecado consistia, pues, en negarse a participar en ceremo-
nias que les habrian permitido vivir un estado parecido —el thyein— de una
manera buenay piadosa. Segun la versién antigua, sin embargo, no fue Afrodi-
ta, sino la gran diosa femenina Hera la que las castigé por su negativa. En ello
reside la segunda diferencia caracteristica del relato de Argos, que lo distin-
gufa de todas las historias de llegada y resistencia

La célera de Dionisios probablemente sélo se mencionaba de paso en
todas las versiones®’: era evidente. Mas tarde, la cSlera de Hera resultaba muy
dificil de comprender y se inventaron las justificaciones mas ingenuas para
explicar el castigo que procedia de ella*®. Hera era la gran diosa del matrimo-
nio, dominada por los celos y el odio contra todo cuanto perturbaba el orden

52 Lysippe e [phianassa segun Ferecides fr. 114 Jacoby FgH N° 3: Elega y Celena
segln Eliano: Varia historia 111, 42; Lisipe, Ifinoé e Ifianasa segin Apolodoro 11, 2, 2; Lisi-
pe, Hiponoé y Cirianasa seglin Servio: ad Vergilii Eclogas V) 48

53. Mas arriba, pag. 130

54. Ifinoé, la mayor segiin Apolodoro | c.; véase Hesiquio s. v «Agriania»

55. Segun Apolodoro | ¢ épdvnoav... yevépevor 8¢ éUUaVETG... HeT’' AKOGULG
dmdiong Sulx tiig Epulag étpdyalov. Segun Eliano | ¢ péyroug 8¢ avtdg N tiig Kunpou
BaoAlg eipydoato: una expresion que no deja lugar a dudas respecto a su ninfomania
Ademads, el texto hace hincapié en su desnudez.

56. Hesiodo Fr. 28/29; interpretado en este sentido por Virgilio: Eclogae VI, 48; Proi-
tides implerunt falsis mugitibus agros, véase el comentario de Probo: quae crederent se boves
factas

57. En Hesiodo, segtin Apolodoro 1. ¢.. y en Diodoro IV 68, 4.

58 Seguin Acusilao (Apolodoro | c.), las Prétidas despreciaban la imagen de
culto antigua de Hera; segin Baquilides X, 47, afirmaban que su padre era mds rico que
la diosa: jmotivos muy insuficientes para un castigo tan extraordinario!
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conyugal, conforme a la caracterizacién antropomorfa que desde Homero se
impuso en la mitologia griega. Esta postura hostil sélo se referfa en casos
excepcionales a Dionisios, como ocurria en Atenas® donde el hecho estaba
vinculado con la compleja relacién de Hera con el circulo de dioses eleusi-
nos®. Ni siquiera la prohibicién de introducir hiedra en el templo de Hera®' era
generalizada. Entre las ofrendas votivas del «viejo templo» de Hera en Samos
se encontraron hojas de parra y de hiedra?. Los dos grandes poetas arcaicos
de Lesbos. Safo y Alceo, celebraban la trinidad divina: Zeus, Hera y Dioni-
sios®®. La unién del culto dionisiaco con el de Hera en Argos se produjo en el
periodo micénico, quizds incluso en el micénico primitivo. El puerto de esta
llegada temprana puede haber sido Asine®, en el margen mas meridional del
ambito de poder de Hera. El hecho es que el culto vital de las mujeres dioni-
sfacas se mantuvo como algo compatible y complementario con la vida conyu-
gal durante toda la antigiedad.

La historia de las hijas de Preto se relacioné también con la obra de
Melampo, misionero de la religién dionisiaca®®, y se convirtié en una pseudo-
historia a la que Herodoto le dio una forma general. Segin ella, las mujeres de
Argos se vieron afectadas por la mania, a lo cual los argivios llamaron al viden-
te de Pilos. Este curé la enfermedad® por un precio elevado, que incluso
duplicé cuando no quisieron pagarle. Herodoto no habla de castigo, sino de
una epidemia generalizada que siguié extendiéndose mientras se rechazaba el
pago correspondiente a la curacidén. No se trata, sin duda, de la versién primi-
tiva de la historia, que a lo sumo habla de tres mujeres enloquecidas, sino de
la més tardia. Los rasgos caracteristicos del relato originario no sélo se borra-
ron en la obra de Herodoto®’. Los detalles de la curacién, en la cual hasta se
produjo una persecucién®, no son decisivos para el cuadro en alto grado sus-
tancial que, con el nombre de llegada del dios, hemos podido dibujar respecto a
la expansién del culto dionisiaco en Grecia. Dos lugares especiales, Tebas y
Delfos, exigen una consideracién especial. Atenas, algunas més.

59. Segln se cuenta, las sacerdotisas de Hera y de Dionisos no podian hablarse
en Atenas: asl, en Eusebio: Praeparatio evangelica 111 1, 2, segtin un texto perdido de Plutar-
co.

60. Véase mi Eleusis, pag. 213, nota 160.

61. Vigente en Atenas, segun Plutarco: Aetia Romana XCli, 291 A.

62. Expuestas en el museo de Vathy en Samos

63. Fr. 17y 129 Lobel Page (Poetarom Lesbiorum Fragmenta, Oxford, 1955)

64. Mi primera suposicion: Werke 1, pag. 54. Ademas, Werke 111, 15 4 1956y 25. 4
1956.

65. Mas arriba, pag. 121 ys.

66 Herodoto IX 34; el elemento del aumento de! precio aparece desde otra pers-
pectiva en e} célebre relato de la Sibila y Tarquinio Prisco (G Wissowa: Religion und Kul-
tus der Romer, 2 ed., Manich, 1912, pag. 536, 5); aqui se trata de la divisidn del reino de
Preto.

67. En este contexto aparece, por ejemplo, el asesinato de los propios hijos en
Apolodoro: |. c., el cual no conoce la historia de las mineidas, de la que forma parte. 1.2
version de Herodoto también participa, al afectar la Jocura también a las otras mujeres.

68 Mas arriba, pag. 57
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[I. DIONISIOS TRIETERICO,
EL DIOS DEL PER{ODO BIANUAL

1. EDAD Y CONTINUIDAD DEL CULTO TRIETERICO

as historias de ta llegada y de la resistencia proporcionan a la religién dio-
L nisiaca extra-4tica una base sélida, provista de una légica propia e inma-
nente que une incluso los elementos dispersos del rito general. Habia dos
fiestas secretas de mujeres que hacfan comprensible en cierta medida la resis-
tencia de las «esposas buenas» mientras no estaban iniciadas. Y mds adn la de
los hombres. preocupados por su dominio y por el orden estatal Se hacfa un
dafio terrible a un ser vivo. La relacién de las mujeres con este ser se clarifica
por el castigo, la forma exacerbada y maligna del acto cultual que las pecado-
ras se negaban a realizar por el dios: desgarraban al hijo de una de ellas, enco-
mendado al cuidado de ambas'. Su victima era tan préxima a ellas como lo era
el nifio a la nodriza. Lo que ocurria era, por su sentido y su intencién, contrario
alamoralyalaley

El acto, que se realizaba en un estado animico «<menédico» (propio de las
ménades) —en el estado caracteristico del mainomenos que el mismo dios era
de forma transitoria—, se convirtio en castigo de las reluctantes, en un acto de
locura La otra fiesta secreta, que por |6gica interna habia de seguir a la prime-
ra, era celebrada por las mujeres en otro estado animico, que llamaremos «tia-
dico» basandonos en la palabra thyein. Dionisios solia acudir —epiphoitan— a la
fiesta de la Thyia, se nos dice en relacién con su templo situado en las proximi-
dades de la ciudad de Elis?. Segiin una ley no escrita de la z0é, sin embargo, un
castigo estaba previsto incluso para quienes realizaban el acto cruel de mane-
ra sagrada, en conformidad con el dios. En Atenas, esto era costumbre tam-
bién fuera de la religién dionisfaca, como una forma de reparacién por el toro
sacrificado®. Podria tratarse de una herencia de la cultura minoica vy, por consi-
guiente, de una irradiacién del culto a Dionisios, de una influencia que llegé a
Atica antes incluso que el dios. ‘

El ritual en que un ternero hacia el papel del dios sufriente y al que segufa
el castigo del sacrificador nos ha sido transmitido de forma prolija en relacién
con la isla de Tenedos. Pocas dudas caben —por el cardcter sumamente arcaico
de la ceremonia- respecto a la antigiiedad y a la existencia de un nexo con el
sacrificio trietérico del toro por parte de los cretenses®. En la pequeia isla

1. Eliano: Varia historia 11i, 423; véase mds arriba Segunda Parte, I/5, nota 7, pag. 129.

2 Més arriba, Segunda Parte, 1/5, nota 48, pag. 134; la presencia del dios era
demostrada por los sacerdotes mediante un milagro del vino, mientras las Dieciséis
Mujeres celebraban solas la llegada en el templo junto al mar

3. Véase Walter F Otto: Ein griechischer Kultmythos vom Ursprung der Pflugkultur (Un
mito cultual griego sobre el origen de la cultura del arado), en: Das Wort der Antike, Stutt-
gart, 1962, pag. 140y ss.

4. Véase mas arriba, pag. 71.
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situada frente a Troya se alimentaba primero una vaca prefiada para el «Dioni-
sios destructor de hombres»®, es decir, para Dionisios como dios de los infier-
nos En el parto, se la trataba como a una mujer parturienta. Al ternero recién
nacido le podian botas de caza, como correspondia al pequefio Zagreo®. De
esta forma se sacrificaba al animal para el dios. Sin embargo, la persona que
asestaba el golpe con el hacha doble era lapidada pablicamente .. de manera
simbdlica, claro estd, pues podia huir. Si alcanzaba el mar, el castigo se consi-
deraba concluido. Las monedas de la isla, cuya vinicultura siguié floreciendo
en tiempo de los turcos’, muestran en la época clasica un racimo de uva junto
al hacha doble, cosa que Friedrich Gottlieb Welcker ya relacioné con el menciona-
do sacrificio®. La matanza del ternero era tarea de un hombre en el periodo
en que se dejé constancia de la ceremonia®. Lo demds, el cuidado de la vacay
del ternero como si fueran humanos, era sin duda deber de las mujeres.

Las excavaciones han demostrado la antigiiedad y continuidad desde el
periodo micénico primitivo del culto en un santuario de la isla de Keos. en
el que se ofrendaban vasijas de vino (seguramente no vacias} a Dionisios en el
siglo vty principios del V'°. Dichas excavaciones también sacaron a la luz un
nidmero de estatuillas de terracota, figuras femeninas con el busto desnudo, al
estilo minoico!'. Es de suponer que ya en el periodo minoico de los palacios
se encontraba alli la sede de un colegio de mujeres como el de Elis. Esto es
por el momento sélo una hipétesis; no lo es, en cambio, la continuidad del
culto, en cuya dltima fase Dionisios aparece llamado por su nombre. Existen

5. La traduccién de tén &vlponoppaiotit Atovicmi (Eliano: Historia animalium
X, 34) por «desgarrador de hombres» (Otto: Dionysos, pag. 99) es tanto lingiiistica
como objetivamente errénea. El desgarramiento de un ser humano era, cuando se pro-
ducia, un embrutecimiento radical del rito. contrario a su sentido originario, véase mas
abajo Il 2, nota 22, pag. 146. Con los huesos queda también destruido en la muerte el
bios o aion, el tiempo de vida individual. Asi. por ejemplo, en Pindaro. fr. 100, 5 Bowra
aldv 881" dotéwv épalan.

6. Mdsarriba, pag 52ys

7. Descrito por Louis Lacrois: 1les de la Gréce, Paris, 1853, pag. 33 ys.y C. T Newton:
Travels and Discovenes in the Levant (Viajes y descubrimientos en Oriente), Londres, 1865,
pag 271ys

8. Griechische Gétterlehre (Doctrina griega de los dioses) |, Gottingen, 1857, pag. 444
El numismatico Warwick Wroth: Catalogue of the Greek Coins of Troas, Acolis and Lesbos in the
British Museum (Catdlogo de monedas griegas...), Londres, 1894, pag. XLVII, sefala lo
siguiente: «Las propias monedas sustentaron la opinidn de que el hacha doble de
Tenedos se relaciona con Dionisios, pues todas las piezas de plata a partir del afioc 420
a de C. muestran un racimo de uvas como simbolo constante, ademds del hacha doble
en la otra cara». Wroth no conoce por lo visto la descripcién de Eliano ni la opinién de
Welcker. Sélo menciona las dos descripciones de viaje.

9. Eliano: Historia animalium XIl, 34: 6 ye ufv natédéog.

10. lohn L. Caskey: [nvestigations in Keos, 1963, en: Hesperia XXX!1I, 1964, pag. 33. Un
skyphos atico (tabla 64 a, b) lleva grabadas (grafito) las siguientes palabras: evE&pevog
AvB{nog Alovicwt dvéBnxev v kKdAiko ™ve.

11. Caskey: Excavations in Keos, 1964-1965, en: Hesperia XXXV, 1966, pags 369-371.
tabla 87-89

138



indicios de un sacrificio similar al de Tenedos en Keos, concretamente en la
época de Siménides, en los siglos viy v'2. El hacha doble debia ser recién sali-
da de la forja y un joven habia de blandirla. En un poema, Siménides |lamé al
arma asesina «el sirviente matador de toros de Dionisios»'?, un sirviente que
actuaba conforme a las intenciones de su amo. Un paso més se daba cuando
se llamaba «hacha doble», Dionysos Pelekys, al propio dios, como ocurria en la
ciudad portuaria tesdlica de Pagases'*. Para el dios que padecia la muerte y sin
embargo -como se demostraba en el transcurso del periodo bianual- no la
padecia, la matanza se producia de una manera contradictoria. Las dos fiestas
de Ariadna de los naxianos también permiten deducir la existencia de un pe-
riodo bianual. Habia una fiesta sombria y una alegre y dos tipos de mascaras
dionisfacas: la infernal de madera de higuera y la baquica de madera de vid"”.

En la peninsula no dependemos de meras conclusiones a partir de hipo-
tesis. Y donde rige el periodo bianual. la idea de la continuidad ocupa el lugar
de la llegada. Ello ocurria sobre todo en Beocia. Ya en la historia de las hijas de
Minias que rechazaron a Dionisios en Orcémene, una llegada desde la lejania
resultaba inconcebible. Las mineidas debian sumarse al culto secreto que,
proveniente de Tebas, se celebraba en el monte Citerén en un estado de salva-
je embriaguez cinegética'®. La propia Tebas contaba con su propia historia de
resistencia, y Euripides la eligié como tema de sus Bacantes porque contenfa
de entrada el nicleo de una tragedia Se ampliaba mediante el elemento del
alejamiento temporal y del retorno del dios, que también proviene del culto, y
se adaptaba asi a las historias de la llegada. En un principio. la llegada no for-
maba parte del mito tebano. El castigo, que se producia después del sacrificio
como un rito complementario, ya habfa generado por si solo al perseguidor
que oponfia la resistencia y merecia el sufrimiento: Penteo.

Penteo. nombre claro y transparente con el sombrio significado de «el hom-
bre sufriente», sélo se utilizaba como nombre de persona en Cnosos: allf los nom-
bres de los dioses —como también el de Zagreo, por ejemplo'’-se daban también
a los hombres, y el aspecto sombrio del dios preparaba, ademds, el aspecto
opuesto en el calendario festivo'®. En Tebas, el mismo nombre da piea unterreno
més profundo La dialéctica inherente al culto, cuya victima era la propia divini-
dad por voluntad propia. hacia que Penteo fuera el nombre de un enemigo casti-
gado del dios; sin embargo, en su sufrimiento se mantenia tan cercano al dios

12. Ateneo X, 456 E

13 Fr. 69 Diehl.

14. Teopompo fr. 352, Jacoby FgH 115. El texto, Schol. Voct. in Hom 1liad XXIV 428,
dice: 8¢ éxoheito MeAelog, frente al Meadmnog de Toewleianus una difficilior lectio cuya
exactitud ha sido reconocida por los numismaticos: Writh | c.; Barclay V. Head: Historia
Nummorum, Oxford, 1911, pdgs 308 y 551 En la historia contada por Teopompo. Dioni-
sios se le aparece a un pescador y le cuenta lo que hay en el fondo del mar Alli fue
sumergida el hacha doble

15 Mas arriba, pdg. 92y s

16. Mas arriba Segunda Parte, I/5, nota 17, pdg. 130 Euripides es nuestra principal
fuente respectoal cardcterde la sombria celebracién en el Citerén, véase mds arriba, pag. 130

17. Mas arriba, pag 68ys

18. Mas abajo, pag. 227
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perseguido que hasta lo representaba_ El caracter contradictorio del destino tra-
gicode undios quesufreyse dejamataryen cuyo caso el hacha del sacrificioes su
servidory hasta é] mismo, se encarnaba en un hombre que se destruia, cosa esta
que luego ocurria con frecuencia en la tragedia tica'®. Lo que ocurrid en Grecia a
partir de la herencia minoico-micénica fue una profundizacién de la religién dio-
nisfaca, con frutos duraderos en Atenas. El fundamento minoico-micénico se
hallaba en Tebas-de una manera absolutamente concreta. En la continuidad se
producia lo nuevo: la humanisima sublimacién de la religion de la vida.

El lugar de culto tebano de la religién dionisiaca se encontraba en un
complejo palaciego que se remonta a los siglos xivy xm a de C.. segin indica
un cilindro de sello oriental?®. Aln no es posible contar con una orientacién
topografica precisa dentro de la Cadmea, la antigua ciudadela de Tebas. por
cuanto la ciudad actual se asienta sobre ella. No obstante, como se pudieron
realizar investigaciones a rafz del derribo de algunas casas modernas, los exca-
vadores se quedaron sorprendidos al topar en un punto determinado con los
cimientos de la época micénica que no sustentaban estratos pertenecientes a
periodos posteriores de la antigiiedad?'. Cuando Pausanias visité Tebas en el
siglonnd. de C., sélo la Cadmea, la Acrépolis de la ciudad. estaba habitada y
ella sola tenia el nombre de Tebai??. Alli se mostraba el thalamos de Semele, la
cdmara nupcial en que la visité Zeus, procreé con ella a Dionisios y la abrasé
finalmente con el rayo. El palacio en si se habia conservado como santuario
de Deméter Thesmophoros?®, diosa exclusiva de las mujeres. Su estatua emergia de
la tierra a partir del pecho?®. El thalamos no puede haber sido otra cosa que el
sekos, un lugar al cual no se podia acceder, un abaton en el santuario, que Euripi-
des conocia y que también menciona la inscripcién en la casa del tesoro de los
tebanos en Delfos?®. En Las bacantes, Dionisios encuentra la tumba de su madre
en este lugar, en el palacio de Cadmo cuyo incendio atin no se habia extingui-
do. Era una tumba en el sentido en que se mostraban tumbas de Ariadna: de
hecho, se trataba de altares para adorar a una diosa de los infiernos?.

El dios hizo rodear el sekos de su madre con las hojas de una vid: esto
puede ser un afiadido poético de Euripides?’. Todo lo demés, en cambio, puede

19. Mds abajo, pdg 223ys.

20. Véase Evi Toloupa: Bericht iiber die neuen Ausgrabungen in Theben (Informe sobre
las nuevas excavaciones en Tebas), en: Kadmos 111, 1964, pags 25-27. y Wilfried G. Lam-
bert: The reading of a Seal Inscription from Thebes (La lectura de la inscripcidn de un sello de
Tebas), ibid., pag 182ys

21. Antonios D. Keramopoulos: 'H olkla 1o K&duov, Ephemeris Archailogike, 1909
pdg. 111ys Sobre larecién descubierta esquina del complejo se asenté un bafio roma-
no y uno bizantino Sélo el edificio bizantino hizo desaparecer del todo una parte del
palacio micénico enel sigloxtt d de C_; Toloupa, |. ¢, pdg 25ys

22 Pausanias VIII 33,2;1X 7, 4;1G XII, 3, 1089 (de Melos).

23 PausaniasIX 12, 3.

24. PausaniasIX 16,5

25. Emile Bourguet: Inscriptions de l'entrée du sanctuaire au trésor des Athéniens, en: Foui-
lies de Delphes i1, 1, Parfs, 1929, pag. 195, N°351.

26 Mas arriba, pag. 81.

27 Euripides: Bacchae 6- 12
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considerarse una tradicién creible relativa al lugar de culto. Pausanias vio, ade-
més, un monumento de culto de madera con una armadura de bronce, del que
se cuenta que cayé del cielo con el rayo de Zeus y que recibié la montura de
bronce de Polidoro, hijo de Cadmo?®. Por otra parte, el periegeta vio una esta-
tua de Dionisios, toda de bronce, obra del escultor Onasimedes, del que se des-
conocen mas datos, y un altar del siglo v dedicado al dios y realizado por los
hijos de Praxiteles, es decir, por Cefisodotoy Timarco. El hecho de que el primer
monumento de culto recibiera una armadura protectora de bronce indica que
era bastante antiguo. Pausanias da un nombre especial a este doble del dios
hecho de madera. En los manuscritos se lee Dionysos Kadmos o Dionysos Kadmios.
mientras que la inscripcién délfica del siglo i lo llama Dionysos Kadmeios. De
acuerdo con un significado pregriego de la palabra Kadmos, «<Hermes»?° en el
monumento de madera se vefa un monumento flico. un «Dionysos Hermes»,
que es lo que era seguramente. Sin embargo, la concepcién posterior —consis-
tente en la conversidn de Kadmos en el adjetivo Kadmeios (o, mal escrito, Kad-
mios)- también resulta comprensible. El hecho es que habia una combinacién
del sekos y del monumento con una edificacidn de la época micénica; esta cons-
truccién se consideraba el palacio de Cadmo, fundador de la ciudad de Tebas.
No podemos pensar en una mera casualidad: no podemos pensar que se
declarara cultual una estatua de madera que quedoé en el palacio ya ruinoso
porgue la rodeaba, de forma tan casual como natural. una hiedra®. Sélo el
verso tardfo de un orédculo, probablemente obra de judios o cristianos y ten-
dencioso contra los paganos, sefiala que «una columna era para los tebanos el
Dionisios lleno de alegrias»?'. La denominacién del dios como Dionysos Perikio-
nios*’, transmitida desde la propia Tebas, lo expresa con toda claridad: significa
el «Dionisios que se retuerce alrededor de la columna». E| Dionysos Kissos, «Dio-
nisios. la hiedra», no era en Atica®® la columna, sino la hiedra; lo mismo ocu-

28. Pausanias VIIl 12, 4

29 Etymologicum Gudianum {ed. Sturz, Leipzig, 1817} Kdé&dpog Aéyeton 6 'Epuiic
nope Toig Tuporvio, apoyado por la forma diminutiva en los Schol. in Lycoph Alexandra
219y ss.: Kadutiog Aéyeton "Epunig nopd toig Tuponvoic, asi como en el historiador beo-
cio Dionisodoro. fr. | Jacoby FgH 68: Kaopiiog 6 ‘Epufig éativ, con lo cual se alude pro-
bablemente al pais de los misterios de los Cabiros. un joven Hermes, véase mi Griechische
Grundbegriffe, pag. 30. La lectura de «Kadmos» en Pausanias resulta verosimil al expli-
carse el nombre por medio del juego etimoldgico de én—xoopeiv.

30 A. D Keramopoulos: Onpaiké, Archaiologikon Deltion 11, 1917, pdg 371 ys vy
basandose en él, Nilsson: Gesch. | {2), 1955, pag. 572.5

31 Clemente de Alejandria: Stromateis (ed. Stahlin, Leipzig, 1906) 1, 24 otblog
OvBaloor Aubvucog rorvywerc. Los versos de la Antipode de Euripides citados por Cle-
mente sin duda deben leerse de la siguiente manera: el8ov 8 0aAdyorg BouxdAwy /
Kop@vTa Kioom otbrov Evlov Beod, v se traducen asi «vi en la vivienda de los boyeros
una columna revestida con la hiedra de Dionisios». El dios aparecia en la hiedra. El
escenario es Eleutera, que desde el punto de vista del culto de Dionisios debe conside-
rarse mas como parte de Atica que de Beocia La columna tenia su funcién en el culto
atico, véase mas abajo. pag. 196y s

32, Mnaseas en los Scholia ad Euripidis Phoenissas 651.

33. Pausanias |31, 6
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rria en el propio palacio de Cadmo, donde no sélo eligié la forma de un anti-
quisimo monumento, sino también esta manifestacién: lo dice el himno érfico
dedicado al Pericionios?. El monumento de madera seguramente no formaba
parte de los elementos arquitecténicos del palacio. pues de lo contrario no se
habria creado la leyenda de que cayé del cielo®®. Es muy probable que la ruina
del palacio sélo se conservara porque ya era en su origen el sitio de un culto —o
quizés incluso de varios cultos*- y el culto a Dionisios y a Semele formaba
parte de ellos.

La inscripcién délfica demuestra la existencia del culto trietérico en el
caso del Dionisios de] palacio de Cadmo?’. No se mencionan fiestas secretas
de las mujeres tebanas, condicién previa de la historia de la resistencia, sino
s6lo reuniones festivas de cardcter ptblico (Panegyreis) con puestas en escena
draméticas. Sin embargo, cuando Diodoro habla de los ritos trietéricos, enu-
mera en primer lugar a los beocios, por delante de los «otros griegos vy tra-
cios»*® y menciona las «baquicas fiestas» (bakcheia) de las mujeres®. Se refiere
a las fiestas secretas tanto «menddicas» como «tiddicas». La inscripcién délfi-
ca no aclara a cuél correspondian las Panegyreis. Lo probable es que fuera la
sombria festividad de las ménades, pues con ella culminaba y concluia el
calendario del periodo bianual®. Por eso se [lamaba sobre todo «trietérida»
La relacién entre lo piblico y lo secreto debié de ser la misma que entre la reu-
nion festiva en el templo de Dionisios en las proximidades de la ciudad de Elis
y la celebracion de las Dieciséis Mujeres que llamaban y recibian al dios junto
al mar*!,

El cardcter de misterio de las ceremonias de las mujeres, de los ritos pro-
piamente trietéricos, queda claro por esta distribucién: se ofrecian al publico
representaciones dramaticas en Tebas y milagros del vino en Elis, pero no
desde el comienzo. La demanda sélo surgié més tarde. La l6gica interna del
perfodo bianual, una dialéctica viva que correspondia a la construccion,
deconstruccidn y reconstruccion de la vida, actuaba en secreto. Su concrecién
permanente en el culto trietérico puede considerarse demostrada desde el
perfodo micénico e incluso desde el minoico. A pesar del secretismo, su senti-
do queda claro a raiz de unos datos muy precisos

34. Orphei Hymni XLVI1; la hiedra crecia en torno a varias columnas, segiin Mnase-
as, véase mas arriba. nota 32, pag. 141.

35. El que la hiedra cubriera al dios después de su nacimiento prematuro, segtin
Euripides (Phoenissae 650-654), podria ser una simple licencia poética que inserta una
fase normalmente desconocida en |a historia del nacimiento del dios, entre el parto de
Semele y la introduccién en el muslo de Zeus

36. Puede considerarse, ademads, la posibilidad de Harmonia, Pausanias 1X 12, 3,
una figura de Afrodita al lado de Semele; de hecho, Ariadna también tenfa a una Afrodi-
ta Urania como vecina de culto en Argos (Pausanias 1 23, 8)

37. Bourguet, |.c., pdg. 198

38 V3,2

39 Mas abajo, pag. 144

40. Mas abajo, pdg 159ys

41. Mas arriba, Segunda Parte 1l/1, nota 2



2. DIALECTICA DEL PERIODO BIANUAL

entro de una trietérida, en el segundo afio se producia lo contrario de lo
D ocurrido en el primero, y en el tercer afio se iniciaba la repeticion: de ahf
el nombre de trietérida para un periodo bianual. El dios celebrado en los dos
anos era, por referencia a sus fiestas que volvian a partir del tercer afo, el Trie-
terikds'. Por otra parte, también se llamaba Amphietes?, «el de los dos afios».
Pues sdlo los dos afios juntos expresan en su totalidad al dios que unia en si
mismo los polos opuestos El libro érfico de himnos era un resumen del
mundo de los dioses griegos desde el punto de vista de una persona que los
adoraba en época ya cristiana. El culto a Dionisios se nos presenta como la
religion central y personal del poeta de los himnos. Llama Amphietes a quien
«encaja los tiempos y los pone en movimiento»?; los tiempos son para él los
afnos que, alternativamente, conforman la trietérida. El intervalo de tiempo
preciso para la ausencia de Dionisios nos la da una cita de un ditirambo, de un
canto triunfal dionisfaco®*:

avapdooov ot
Aévuoov delcopey

tepoig év fuépoug

Sdxdexa pivog dndvta
népa § wpo, ~épo & &ven—

Gritale alo alto

cantaremos a Dionisios

en los dias sagrados,

al durante doce meses ausente.

Ahora ha llegado el tiempo, han llegado las flores.

Los doce meses de ausencia de un dios sélo son concebibles en un perio-
do festivo de dos afios, donde la ausencia y la presencia se equilibran. En Ate-
nas, un perfodo bianual no ha quedado acreditado ni resulta concebible. Allf,
tres fiestas anuales como minimo presuponen la presencia de Dionisios: las
Leneas, las Antesterias y las Grandes Dionisias. La cita proviene de un texto
tedrico que trataba de la poesia ditirdmbica ateniense de los siglos vy vy que,
en dos rollos de papiro, se ha conservado de manera sumamente fragmenta-
ria®. Por lo visto, el tedrico no sélo sacé los ejemplos de ditirambos destinados
al uso de los atenienses, sino también de aquellos creados para uso trietérico
en todos los rincones del mundo griego.

I. Orphei Hymni XLV y LII; en estilo homérico lo dice Homeri Hymni } 10/11 Allen

2 Orphei Hymni LIII.

3. Segun la lectura de Quandt (Guglielmi Quandt: Orphei hymni, Berlin, 1955) LIl 7:
evvdlov xvav te xpévoug évi xukhdov dpoig

4. Mas abajo, pag. 138.

5. Segln H. Oellacher: Mitteilungen aus der Papyrussammlung Rainer, N. F 1, 1932, pag.
136y ss.|. U. Powell: New Chapters in the History of Greek Literature, 3. ser., Oxford, 1933, pag.
209y s.
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La trietérida empezaba con un afio de ausencia del dios. El himno dedica-
do al Amphietes nos dice que Dionisios pone a dormir el perfodo trietérico mien-
tras él mismo se dedica al suefio en el palacio sagrado de Perséfone®. De este
modo concluia el dios una trietériday empezaba una nueva. En el primer afio es
el Chthonios, el Dionisios subterraneo. Sin embargo, precisamente en este perio-
do no es adorado como un dios de los muertos que hace efectivo el estado de la
muerte. Para el himno, es al mismo tiempo aquel que despierta con las ninfas,
con los prototipos de las mujeres dionisiacas que resucitan al dios, y que vuel-
ve a despertar también la ronda trietérica’. Esto ocurre durante el afio de su
ausencia: se cultiva el aspecto vital del Dionisios subterrdneo hasta llegar a su
epifania, donde la z0é se revela plenamente Segtin Diodoro®, en los lugares
donde rige el periodo festivo trietérico las virgenes también pueden llevar el
tirso y participar, jubilosas y adorantes, del entusiasmo, de ese estado en que
se encuentran colmadas del dios. Las mujeres celebran al dios en grupos cerra-
dos —en ello consiste su bakcheia- y cantan con himnos la presencia de Dioni-
sios®. Se trataba de la fiesta que daba por terminado el ano y que duraba més de
un dia: era toda una serie de «dias sagrados». Asi pasaban doce meses.

Las flores (&v8n) que habia en ese momento, las flores de la preprimave-
ra que en Atica aparecen va en febrero, habiendo todavia nieve, podrian remi-
tir alas Antesterias, a la fiesta primaveral ateniense de Dionisios, si el canto de
llamada hubiera sido canto de los atenienses vy si no las hubiera precedido la
larga ausencia del dios. En la trietérida se rompe la periodicidad de la natu-
raleza: dentro de un afo se realiza la paraddjica unién de la vida y de la muerte
bajo el signo de la vida. No es Ja vida de la naturaleza la llamada a despertar de
la aparente muerte invernal. Las flores ya estan ahiy no sélo aparecen cada
dos afios como el dios. Una vez se produjo (no en el pensamiento consciente,
a buen seguro, sino como un proceso inconsciente cuyas expresiones eran
mito vy rito) el enfoque de la dialéctica pura ~«vida a partir de la muerte» y
«muerte a partir de la vida»- en una repeticién infinita que comprendia la
indestructibilidad de la vida o, més bien, era esta la que incluia la infinitud de
la repeticion. Introducida en la percepcién de las periodicidades de la natura-
leza, esta vision simplificadora, cuya verdad no se ponia en duda dentro del
mito, proporcionaba una profundizacién y condensacién singulares a la intui-
cién inmediata de los procesos naturales. Esto ocurrié en Atica, donde la trie-
térida no fue acogida, pero si su contenido dialéctico. el cual aparece incluso
en las Antesterias, como puede observarse con facilidad'?.

Un elemento de los rituales trietéricos que, proveniente de Eleutera, tal
vez se introdujo también en Atenas y que luego fue desechado era una llamada
mas poderosa que el canto con que las mujeres llamaban al dios antes de
la epifania, es decir, antes del objetivo que se alcanzaba en el primer afio: era la

6. LIl 3: 8¢ rapdx [Mepoeqdvrig tepoiat Sduoicv L adwv kowler tpietipa xpovov,
Baxytov, ayvév.
7. L 11 2: éypduevov Kovpaug dua vipeong edmAokbpotoy.
5: ... jvixo OV Tpretii néh kdpov éyelpmic.
8 V3,3
9. TV ropovoioy VUVELV 10D Alovicou
10. Més abajo, pag 185.



| La gran diosa en la montafia. Reproduccién de un anillo de sello de Cnosos
Dibujo reconstructivo

M) AAATAWAIAY @
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2 Fresco del juego del toro. Del palacio de Cnosos.
Iraklion, Museo arqueolégico



3 a Captura del toro Relieve de marfil minoico

Detalle Iraklion, Museo Arqueolégico

3 b Copia en dibujo del relieve de marfil

ilustracion 3a, de T. Phanouraki

-



4 «Perséfone» con la flor Copa de Festos.
Iraklion, Museo Arqueoldgico Dibujo reconstructivo

5 Copa con pie adornada con mujeres danzantes De Festos,
Iraklion. Museo Arqueolégico. Dibujo reconstructivo.



6 L cueva de llitia cerca de Amnisos, interior.






10 Escena de una epifania entre flores en un anillo de oro de Isopata
Iraklion, Museo Arqueolégico.



| 1 Escena de una epifania en una joya minoica
Oxford, Ashmolean Museum.



13 Figura femenina con serpientes Estatuilla de ceramica
Iraklion, Museo Arqueolégico



14 Figura femenina con serpientes. Estatuilla de ceramica
Iraklion, Museo Arqueoldgico.



15 Idolo de la diosa déla adormidera. De Gazi. Iraklion, Museo Arqueolégico.



16 Los ladrones de miel.
Anfora atica de Vulci.

Londres, British Museum.

17 Ménades con satiros. Reverso del anfora,
ilustracion 16.



18 Copa con escenas de caza y escorpion De Capua Londres, British Museum



19 Muchacho llevando un ritén. Fresco del 20 Ritén de cabeza de toro.
: alacio de Cnosos. Iraklion Museo Arqueolégico De la cuarta tumba de Micenas.
Atenas, Museo Nacional



21a, b Escenas de sacrificios representadas en el sarc6fago de Hagia Triada

Iraklion, Museo Arqueoldégico.



23 silenos pisando uvas Anfora del pintor de Amsis
Wurzburgo Martin-von-Wagner-Museum



24 Joya minoica con mascara de la 25 El sefior de los animales, representado en
necrépolis de festos una joya minoica.
Iraklion, Museo Arqueoldgico. Oxford, Ashmolean Museum

26 Dionisios con botas de caza Cratera italiana con volutas de Ceglie,

Tarento Museo Archeologico Nazionale.



27 Palas Atenea, Teseo y el Minotauro.
Copa ética. Obra del pintor Aison.
Madrid, Museo Arqueolégico Nacional.

28 Techo de escalera con laberinto en el
templo de Didima, cerca de Mileto.



29 Atenea, Tesen y el laberinto. Skyphos &tico. Del Acrépolis
Atenas. Museo Nacional



r?1J

32 a El fresco del laberinto. 32 b El «sendero» en el fresco del
Antes en el palacio de Cnosos laberinto, ilustracion 32 a



33 Grafito del laberinto Grabado en una 34 Laberinto en una tablita
teja del Partenén de Atenas. de arcilla en Pilos

35 El hilo de Ariadna Piiiios con relieve Basilea, Antikenmuseum



36 Dionisios Ariadna y Teseo Cratera. Tarento, Museo Archeologico Nazionale



37 Dionisios acompafiado por tres Horas Cratera de Clitias y Ergotimo. Florencia,
Museo Archeologico. Copia en dibujo de Reichhold

38 Dos ménades con victima sacrificial Pi/xis en Heidelberg



39 a, b Llegada de Dionisios, probablemente a casa de Semaco
Anfora atica. Orvieto, Museo Archeologico.



41 Llegada de Dionisios, quizas a casa de Icario
Anfora atica. Orvieto, Museo Faina.



42 a Noble ateniense, acompafiada a la fiesta por un sileno.
Skyphos del pintor de Penélope Staatliche Museen zu Berlin.

42 b Muchacha columpiandose, atendida por un sileno

Cara posterior del skyphos, ilustracion 42 a.



43 Muchacha columpidndose Terracota de Hagia Triada.

Dibujo reconstructivo Iraklion, Museo Arqueolégico.

44 Erigone subiéndose al carro 45 MénadeentreDionisiosy un hombredesnud
Delante de ella, Dionisios Cratera atica Reverso de la cratera, ilustracion 44
Palermo. Mmuseo Archeologico Nazionale



46 Variacion de la escena de la ilustracién 44 en un lecito atico Copia en dibujo.
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47 Dionisios y Semele. Hidria atica



48 Dionisios recibido por una mujer. Anfora atica. Orvieto, Museo Faina



50 Variacion del tema de la ilustraciéon 49. Anfora atica, ibid



52 a Dionisios en un barco con proa con
forma de cabeza de mulo. Copa ética.
Berlin, Staat liche Museen
51 Dionisios en el barco Copa de Exequias.
Munich. Staatliche Antikensammlung.

52 b Ménades cabalgando sobre mulos en torno a Dionisios
Imagen externa de la copa, ilustraciéon 52 a



53 Ménades acudiendo a un banquete sobre mulos falicos

Copia en dibujo de un lecito atico.

54 a Mulo falico con Dionisios. 54 b Mulo danzante con silenos.
Roma, Museo de la Villa Giulia Fragmento de un anfora del pintor
de Amasis Encontrado en Samos

y desaparecido.



55 luego amoroso de mulos larra atica 56 a Dionisios en un carro con forma
de la fiesta de las Coés de nave Skyphos atico
Munich, Staatliche Antikensammlungen Bolonia, Museo Civico Archeologico

56 b Copia en dibu jo del skyphos, ilustracién 56 a



57 Dionisios en el carro con forma de nave. Skyphos en Atenas. Copia en dibuj

58 Procesiéon con el toro sacrificial Skyphos atico Londres. British Museum



59 a Dionisios en un carro con 59 b Copia en dibujo del skyphos de
forma de nave con proa la ilustracién 59 a, cuando se encontraba
de cabeza de perro. en mejor estado.
Del mismo skyphos que
la ilustracién 58.

60 Llegada de Dionisios y de un acompafiante a casa de Icario y Erigone con la perra
Maira. Relieve del bema de Fedro. Atenas, teatro de Dionisios.



61 b Copia en dibujo de la procesion de la ilustracion 61a.



62 Placa de piedra con las huellas del tripode en el templo de Apolo en Delfos

63 Apolo en el tripode. Relieve de consagracion atico. Atenas, Museo Nacional.



64 a Semele moribunda Vasija de plata de Pompeya

Napoles Museo Archeologico Nazionale

64 b Copia en dibujo de la vasija, ilustracion 64 a
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65 a Visita de Dionisios a una pareja de amantes. Base de marmol.
Roma, Museos Vaticanos.

m usm
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65 b Escena con Erotes y mariposa. La misma base que en la ilustracion 65 a



65 ¢ Ménade arrancando un cervatillo a su madre.
La misma base que en la ilustracién 65 a

65 d Cabra ordefiada en el rito dionisiaco. La misma base que en la ilustracién 65 a



66 a Nacimiento de Dionisios Relieve de un pyxis de marfil.
Bolonia, Museo Civico Archeologico

66 b Entronizacién de Dionisios Continuacion del relieve de la ilustracion 66a



66 c El nifio Dionisios sobre el macho cabrio
Continuacion del relieve de la ilustracion 66b

66 d El joven Dionisios en carro tirado por pantera, con tiaso.
Continuacion del relieve de la ilustracion 66¢c



66 e Continuacion del relieve de la ilustracién 66 d con el mismo tema.

67 Epifania del nifio divino de la vid Relieve de terracota. Londres, British Museum



68 Satiros danzando, ménades tocando la flauta Relieve de terracota Paris, Louvre.

69 Satiro con espejo, ménades danzantes Nueva York. Metropolitan Museum of Art.



71 El nifio en el licno, mecido por una ménade y un satiro. Relieve de terracota
Nueva York, Metropolitan Museum of Art.



72 Descubrimiento del falo Relieve de terracota. Paris, Louvre.

73 Nacimiento de Dionisios del muslo de Zeus. Del pintor de Diosfo

Anfora atica. Paris, Bibliothéque Nationale.



74 Nacimiento de Dionisios en una cratera de Tarento.
Tarento, Museo Archeologico Nazionale.
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75 Dionisios con su alterego mistico. Cratera del pintor de Altamura

Ferrara, Museo Archeologico Nazionale



76 b Visitante del idolo de Dionisios, ilustracién 76 a



76 c Visitante del idolo de Dionisios, ilustracién 76 a.

77 Danza en torno al idolo de Dionisios en el Leneo. Copa de Makron.
Berlin, Staatliche Museen.



79 Méascara de marmol de Dionisios de Icaria

Atenas, Museo Nacional



80-81 Torso de Dionisios de Icaria sentado en el trono.

A la izquierda el kantharos en la mano de Dionisios. Atenas, Museo Nacional



83 a, b, ¢ Variaciéon del tema de la ilustracién 82 a b en otro lecito

Atenas, Museo Nacional



84 Sacando vino ante el idolo de Dionisios en el Leneo Stamnos atico
Roma, Museo de la Villa Giulia



86 b Mujeres dionisiacas con el vino en las Leneas
Reverso del stamnos, ilustracién 86 a



87 a, b Faloforias co6micas Copa atica Florencia, Museo Archeologico.






89 Rito en torno al licno con la méscara
Jarra de la fiesta de las Coés del pintor de Eretria

Atenas. Coleccion Vlasto.

91 Hermes y las almas
en un pithos. Lecito atico.

Jena, Museo.

90 Divinidades aticas Cratera atica
Schloss Phasanerie (Adolphsdeck).



92 a Cantante del ditirambo. Cratera atica
Copenhague. Museo Nacional.

92 b Reverso de la cratera, ilustracién 92 a



93 Nifios jugando a los ritos en el dia de las Coés larra atica del dia de las Coés.
Nueva York, Metropolitan Museum of Art.

94 Muchacha columpidndose sobre un pitfios. Hidria atica.

Berlin, Staatliche Museen



96 Meciendo tunicas festivas, larra de la fiesta de las Coés, obra del pintor de Midias
Nueva York, Metropolitan Museum of Art



97 a Noble ateniense, acompafiada por 97 b Reverso del skyphos de la ilustracion
portador de antorcha vestido de sileno 97 a.
Skyphos de Polignoto, propiedad de Oskar

Kokoschka.
98 Investidura de un «Dionisios» 99 Recepcion de un Mitrephoros en la
Créatera atica. Copenhague, Museo Nacional noche. Jarra atica de la fiesta de las

Coés Nueva York, Metropolitan

Museum of Art



101 Muchachos diomsiacos después de la 102 Muchacho saludando a un cervatillo
muerte, larra atica de la fiesta de las Coés. Jarra atica de la fiesta y de las Coés

Baltimore, Walters Art Gallery Atenas, Museo Nacional.
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103 Figuras del mes de E laphebolion. Friso-calendario en Atenas.

104 Komos arcaico de hombres disfrazados de mujeres. Copa atica.
Amsterdam, Allard Pierson Museum.

105 Komos clasico de hombres disfrazados de mujeres
Créatera atica Cleveland Museum of Art.



106 La domina, la puerta que conduce al cubiculum y la primera figura de
los preparativos. Pompeya, Villa dei Misten



108 Vista sobre una escena ritual fantastica desde el cubicuium
Pompeya, Villa dei Misteri



110 b Grupo con una mujer embarazada y escena de satiros
Continuaciéon de las imagenes de la ilustraciéon 110 a



NO c Iniciacion mediante reflejo de la mascara y la pareja divina
Continuacion de la ilustracién 110 b

110 d Antes del descubrimiento del falo Continuaciéon de la ilustracién 110c.

110 e La novicia, iniciantes y la ménade. Continuacion de la ilustraciéon 110d



11 1 Vista desde el cubiculum a la sala de los preparativos
Pompeya, Villa dei Misten.



112 b Joven Dionisios en el cubiculum Villa dei Misteri



1 12 ¢, d Ménades en el cubicuium Villa dei Misteri



112e Joven satiro en el cubiculum Villa dei Misteri






1 13 «Dionisios» ebrio, llevado a casa | 14 Dionisios provisto de cuernos como novio
durante la noche larra atica de la fiesta en su templo. Cratera de Thurioi
de las Coés Atenas, Museo Nacional.

115 luego de muchachos fallecidos en torno a la cratera

Sarc6fago atico Ostia, Museo Archeologico



117 Dionisios y su amada, atendidos por un joven séatiro Jarra italica de la fiesta

de las Coés Brindisi, Museo Provinciale



118 Eros lanza la pelota. Cratera italica con inscripcion griega. Napoles,

Museo Archeologico Nazionale.

119 La novia lavandose el pelo. Cratera italica. Lecce, Museo Provinciale.
<



121 La fallecida como ménade, conducida por Eros
Anfora de Apulia. Bonn, Antikensammlung



122 Exodo hacia la boda dionisfaca.

Créatera italica Barletta, Museo Communale

123 Dionisios con la campana Cratera de Apulia Ruvo. Museo latta



125 Ascencion al cielo de «Ariadna». Copa de Apulia. Ruvo, Museo Jatta



127 Exodo dionisiaco. Cratera de Apulia. Bari, Museo Archeologico



128 Variacion del tema de la ilustracion 127.
Cratera de Apulia Bari, Museo Archeologico

129 a, b Las dos variaciones
principales en una copa de Apulia.
Objeto de venta comercial.

129 c El interior de la copa de la ilustracién 129 a, b.



130 a, b, ¢, d, Texto icénico de un anfora en punta italica. Giessen
Antikensammlung.



130 e Texto jconico de un anfora en punta itdlica Giessen, Antikensammlung.

130 f Copia en dibujo del texto iconico del vaso correspondiente a las ilustraciones
130 a-e, de Gudrun Haas

131 a, b Difunta como novia y ménade Pyxis con forma de skyphos, de Sicilia
Moscl, Museo Estatal de Artes Decorativas
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132 a, b, ¢ El pequefio Dionisios de camino a la iniciacién Huellas de frescos
en una tumba cerca de Ostia Ostia, Museo Archeologico



133 Escena de la iniciacion de un muchacho Relieve en estuco de la casa
de la Villa Farnesina Roma, Museo Nazionale del le Terme.

134 Otra escena de la iniciacion del muchacho. Copia en dibujo de un balsamarium,
de Miss S A Chapman Florencia, Museo Archeologico



135 Escena de la iniciacion de un hombre. Relieve de terracota.
Hannover, Kestner-Museum

136 Escena de la iniciacion de una ménade. Relieve en estuco de la casa
de la Villa Farnesina. Roma, Museo Nazionale del le Terme.



137 Sarcofago con cortejo triunfal de Dionisios En la tapa, escenas del nacimiento

y el pequefio Dionisios con sus nodrizas Baltimore, Walters Art Gallery.

138 Escenas de la infancia de Dionisios. Sarcé6fago en Munich,
Staatliche Antikensammlung.

139 Otras escenas de la infancia Sarcéfago en Roma, Museo Capitolino



140 Escenas con la ereccion del idolo de Dionisios. Sarcéfago
The Art Museum, Princeton University

141 Dionisios y Ariadna en Naxos Sarc6fago en Baltimore, Walters Art Gallery.

142 Escenas de la infancia en una versién posterior Sarcéfago en Baltimore,
Walters Art Gallery.



144 Concepcion dionisiaca del mundo. Sarcéfago en Salerno



145 Variacion del tema de la ilustraciéon 144. Sarcé6fago en Roma,

Vaticano, Museo Chiaramonti.

146 Concepcion del mundo con la ascensio de Dionisios y de Ariadna. Disco de arcilla
en Brindisi, Museo Provinciale.



llamada por medio de trompetas'' Sonaban en Lerna'?, en consonancia con
aquello gue se pretendia conseguir. Las salpinges se mantenian ocultas tras los
tirsos, y cuando las sacaban y tocaban. se producia el giro se abria el reino de
los muertos que enviaba arriba a Dionisios, lo méas vivo y lo mds deseado por
las mujeres sumidas en tiddica excitacion. La llamada artificial de las trompe-
tas era algo sumamente arcaico'?. El instrumento utilizado cambié més tarde y
se mantuvo como senal musical de la existencia y difusién de le trietérida. Una
inscripcién de Rodas'? registraba el pago a un organista acuético que «desper-
taba al dios»'*. El pago lo realizaban hombres que cantaban himnos y proba-
blemente también una sacerdotisa y las mujeres que desempefiaban sus fun-
ciones en las «dos llegadas del dios»'%: en la llegada arriba, seguramente, y en
la llegada abaijo, al final de la trietérida'’. Una inscripcién de Priene, del siglo |
a de C., menciona la contratacidn por dos dias de un cantante, de un flautista
para acompanar el canto del coro y de un lutier para el final de cada afio que
no contaba con ceremonias trietéricas'®, es decir. que no celebraba los ritos
sombrios'®. La tarea de los cantantes e instrumentistas consistia sin duda en
llamar y resucitar. misién que también cumplian, de manera més rotunda, las
trompetas

El segundo afno de la trietérida constituia el polo opuesto del primero.
Dionisios ya no era el subterrdneo, el ausente llamado por sonoros instrumen-
tos en publico y por las mujeres entre ellas Lo despertaban al ser despertadas
ellas por él. El dios estaba ahora presente. Con independencia de la forma que
adoptara. era la parusia de la z0é. La presencia de algunos hombres no estaba
excluida de la parusfa. Al contrario. Cuando la probada facultad visionaria de
las bacantes?® no bastaba para ver encarnado al dios en medio de ellas o a la
cabeza del grupo. se imponia un sustituto que lo representara- esto ya ocurria
en el momento de la epifania provocada por los esfuerzos del primer afio?' y

1. Més arriba, Segunda Parte I/5, nota 21, pag. 131.

12. Maés arriba, pag 131

13, Mas arriba, pag 127

14. Publicado segun la transcripcién del texto de una piedra perdida. segtn pare-
ce, realizada por Stylianos Saridakis y Friedrich Hiller von Gaertringen: lahreshefte des
Osterreichischen Archiiologischen [nstituts in Wien V11, 1904, pdg 92ys

15. V. 24/5 ton DdpordAnt tin Eneyelpov 1oV Bedv

16V 26: t0ig 10D Be0D bt kaBGBo1g duol ToVv.

17. Asi también Saridakis y Hiller, |. c.. pag 94: la trietérida estd generalmente
acreditada en Rodas: OG Xil. 1, 155, a, Il, 50

18 Inschriften von Priene (Inscripciones de Priene), publicadas por F barén Hiller
von Gaertringen, Berlin, 1906. N° |13, 78-80

19 Los rituales sombrios se relacionan también con el trieterikos: Orphei Hymni
XLV y LIl 7 (opuddie). véase también la inscripcién con instrucciones para el culto de
Dionisios en Mileto, donde se habla de «la victima sacrificial que ha de comerse cruda»
(dpopdyov) y también de la trietérida, en Frantiszek Sokolowski: Lois sacrées de ['Asie
mineure, Paris, 1955, N™ 48

20 Filo: De vita contemplativa 11, 2, citado por Rohde para significar la «sobrexcita-
cién de la sensacion hasta llegar a estados visionarios». Psyche Il, pag. 11

21 Véase mas abajo, pag 158ys.
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mas todavia en el estado de excitacién menddica, capaz de provocar situacio-
nes anémalas y auténticos sacrificios de personas??. No sélo la victima sacrifi-
cial, sino también un ser humano podia ser identificado con Dionisios en
aquel estado en que las bacantes eran. como su dios, mainomenes, mainddes. En
“las Bacantes de Euripides se encuentra el reconocimiento expreso:

Bpduog 6o &ymi 6{acovg —
En Dionisios se convierte quien guia las multitudes??.

De este modo, el coro expresa un fenémeno del culto de Dionisios en
general, sin entrar a distinguir entre ilusién y verdad. Euripides demuestra ser,
pues, un observador objetivo. Su descripcidn expresa también los peligros de
la identificaciéon No sélo en el caso de Penteo, sino en un sentido mas gene-
ral, al insinuar el caracter de perros de caza de las ménades?®. El dios que las
azuza es todo lo contrario de lo que era el primer afio: todo lo contrario del que
incita a dar vida, del sefior de los muertos que quiere ser resucitado. Ahora es
el sefor de los seres vivos que impulsa a matar y que queda tan reducido en la
muerte de quienes han sido matados que vuelve a necesitar la resurreccién.
Dionisios es la presa de caza y la victima sacrificial que se consumen crudos?:
Tauros®® y Eriphos?’, «toro» y «cabrito», pero también el Omadios y Omestes, «el
que se nutre de carne cruda»?, al que se le ofrenda este sacrificio: una comida
en los misterios de los cretenses que, trietéricamente, desgarraban con los
dientes a un toro vivo®. Esta conclusion del periodo trietérico seria, sin duda,
una fiesta digna de los infiernos y de su sefior; en Argos era, en efecto, una
celebracién funebre®. Sin embargo, dificilmente habria sido posible como
colofén de un doble afio sin la dialéctica que une la muerte y la vida en cada
momento de la trietérida

22 Asi, por ejemplo, en Potnie (Beocia), donde el sacrificio de un sacerdote se
justificaba por la ebriedad de los sacrificadores y la de un bello muchacho, por un ordcu-
lo: Pausanias IX 8, 2. Las indicaciones relativas a Lesbos (Clemente de Alejandria: Pro-
trepticus 111, 45 S. 32 Stahlin) y a Quios (Porfirio: De abstinentia 11 55) sélo se refieren, pro-
bablemente, a casos aislados: la relacionada con Tenedos ien Porfirio, |. ¢ ) es una con-
clusién errénea a partir del epiteto de Anthroporaistes, véase mds arriba il 1. nota S,
pag 100. Un caso aislado excepcional fue el sacrificio de adolescentes persas, descrito
por Plutarco: Themistocles 13.

23. 115 Bacchus fit, cumque ducit thiasos, segun 1a intepretacion de Gilbert Murray en
su edicién de Euripides: Fabulae, 1913, véase 141 6 8" #&apyog Bpdpiog: «el conductores
Bromio» (el «dios alborotador»)

24 Mas arriba, pdg 73

25 Nota 19y mas arriba, pdg 69vys.

26 En cinco inscripciones votivas de Thespiai (Beocia): 8edg tovpog, Nilsson,
Gesih. 1 (2),571.

27 Mas abajo, pag. 173

28. Nota 19y mas arriba, pag. 70

29 Mas arriba. pdg 107

30. Hesiquios. v. Aypréviar vexvoia rapd Apyeloig
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a logica interna del doble afio dionisiaco consiste de forma tan exclusiva en
la dialéctica de la zoéy de su polo opuesto, la muerte, que bien podria fun-
cionar por si sola, sin apoyarse en los procesos periddicos de la naturaleza La
posibilidad formal de compararla con la dialéctica de Hegel y hasta el hecho
mismo de que la palabra «dialéctica» en el sentido hegeliano sea aplicable
a ella deben de tener algin motivo: como si la dialéctica de Hegel reflejara la
dialéctica primigenia en el pensamiento consciente y metédico del filésofo.
Para explicar esta dialéctica primigenia natural se plantea la hipotesis de que
todo ser vivo lleva dentro dos tendencias: una tendencia constructiva y otra
destructiva, la pulsion de vida, de un lado, y la pulsién de muerte, de otro.

De este modo, la muerte y la destrucciéon de la vida estarian vinculados a
la propia vidal Hegel no pensaba en términos de las pulsiones, pero expreso
el fondo de la dialéctica primigenia al decir: «El ser de las cosas finitas como
tales es llevar el gérmen del perecer como su ser-en-si, la hora de su nacimien-
to es la hora de su muerte»2 La zoées la condicién previa para la pulsion de
muerte, mientras que la muerte sé6lo es algo en relacién con la zcé. Es un pro-
ducto de la vida, a raiz de una dialéctica que no es un proceso mental, sino el
propio acontecer de la vida, de la zoéen cada bios3

Un afio doble que contenga ambas tendencias y esté basado en la natura-
leza humana y no en la animal, cuyos periodos reproductivos estan condicio-
nados por las estaciones, puede empezar por cualquier principio de afio imagi-
nable... Puede principiar, por ejemplo, por el comienzo del afio de Sirio Tal
cosa ocurrié, por lo visto, en Delfos, donde encontramos la forma mas impac-
tante de estas celebraciones fundamentadas en la expresiéon primaria de la
dialéctica, es decir, en el mito de Dionisios. El calendario délfico se basaba en
el afio de Sirio4. Esto no sélo se deriva de la cuenta de los meses, que marca el
comienzo del afio en pleno verano, sino también del mito de la visita anual de
Apolo, que se producia en el primer mes,-en su mes, el Apellaios, cuyo inicio cae
en nuestro mes de julio. Del mito de Apolo se desprende un estado prehistori-
co, anterior a la historia de Delfos conocida hasta ahora, en que la visita sélo
se produjo en el segundo afio tras el nacimiento del dios Paradéjicamente, en
el calendario de Delfos comenz6 sus epidemias después de un afio de au-
sencia. La condicién previa para atribuir este extrailo comportamiento a

1 Esta hipotesis defendi yo en mi libro Dieantike Religion (La religién antigua) (la
ed Amsterdam y Leipzig, 1940), siguiendo a SigmyncLEreud: jenseitsdes Lustprinzips (Mas
alla del principio del placer), laed. Viena, 1920, con el siguiente comentario (pag 273)
«Aunque a partir de ahora me remita a resultados ya conocidos de la investigacion psi-
colégica, no me identifico con una corriente meramente psicolégica o meramente bio-
légica» En el caso de Dionisios, la suposicién biolégica es objetivamente la mas légica
y sigue siendo indispensable como hipétesis de trabajo.

2 De la Logica de Hegel (Logik, Samtlicfie W erke, |ubilaumsausgabe IV, pag. 147y ss.),
citado por Otto Dionysos, pag. 126, quien veia en esta unidad de la vida y la muerte el
motivo de la locura dionisiaca

3. Mas arriba, pag. 15.

4. Més arriba, pag. 36y s.



M i d

Apolo’ debe de haber sido la trietérida, vigente en Delfos en un periodo ante-
rior y luego todavia vélido en lo relativo a Dionisios. Se supone que el calenda-
rio délfico mas antiguo se adapt6 al calendario unianual de los atenienses a
rafz del mismo sistema de los afos bisiestos®. En, la época de la asimilacién
la visita de Apolo ya se celebraba anualmente.

La fiesta de su llegada coincidia con el ambivalente periodo de la salida
temprana de Sirio. en que los regalos del verano maduran’ y, sin embargo.
también se produce «uno de los grandes momentos de muerte en la naturale-
za griega, cuando, oculto por asi decir tras el canto de los pajaros. el calor ase-
sino alcanza su culminacién en las laderas de las montafas, que arden hasta
el punto de parecer espiritualizadas»®. Con los veranos del doble afio encaja-
ba el aspecto tanto vital como letal de la misma naturaleza. Esta época no
debe confundirse? con la de Bysios, el mes preprimaveral en cuyo séptimo dia,
el del nacimiento de Apolo. empezaba a pronunciar sus oraculos la pitia'®.
Nos hallamos ante un caso dificilmente comprensible: el nacimiento y la lle-
gada de un dios no coinciden para sus adoradores. AGn més incomprensible
resulta que el Theoxenios. el mes primaveral de la recepcion hospitalaria de los
dioses, ya hubiera pasado hacia tiempo cuando Apolo llegaba en pleno vera-
no tras su estancia en el pais de los hiperbéreos. El calendario que conoce-
mos no es, por lo visto, el que se correspondia, con el mito originario de Del-
fos. El paso a los afos individuales. acorde con el curso del sol y con las
estaciones particularmente distintas en el paisaje de alta montafia de Delfos,
ya se produjo a buen seguro bajo el signo de Apolo, el més vinculado con el
sol entre todos los dioses''. En Delfos, sin embargo, todavia se encontré al
principio con el calendario bianual basado en el mito de Dionisios y durante
un tiempo se adaptd a él. Esto se deduce con total seguridad del mito de su
llegada en el segundo afio.

Este hecho es tan significativo como otro: no nos ha llegado de Delfos
ningln relato de la llegada de Dionisios o de la resis:encia contra él. Tampoco
contamos con una historia del nacimiento que suplantara el relato de la llega-
da ni con una historia relacionada con un palacio micénico como ocurre en
Tebas. El dios que llega a Delfos es Apolo. Segtin el mito, lo hace como con-
quistador y toma posesion del ordculo que antes pertenecia a una gran diosa
0. seglin la tradicién mds sencilla, a la propia Tierra.-a Gea. y que estaba vigila-

5. Véase el Himno a Apolo de Alceo en la version er prosa de Himerio: Orationes
XIV, 10y s. (Alceo, fr. A 1 en Poetarum Lesbiorum fragmenta. ed. Edgar Lobel et Denys Page,
Oxford, 1955). El que Zeus envie a Apolo a Delfos y que este, en cambio, viaje a la
regién de los hiperbdreos con su carruaje tirado por cisnes y permanezca alli todo un
afio es una incongruencia que solo puede explicarse por motivos de calendario, es
decir. en la época de Alceo. por una tradicién basada en un calendario mas antiguo.

6. Véase Bischoff: Kalender (Calendario), RE X, pag. 1570.

7. Véase mas arriba, pag. 63.

9. Kerényi: Apollon, 1937, pag. 49

9. Plutarco: Aetia Graeca 1X 292 EF.

10. Aunque se la confundia: véase H. Pontow: Delphoi. RE [V 2, pag. 2528.

11. Véase W F. Otto: Apollon, en- Das Wort der Antike, Stuttgart, 1962, pags. 54 y.ss. y
68yss
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do por un dragén de sexo femenino'?. La existencia en Délfos de un oraculo
pre-apolineo perteneciente a la Tierra puede considerarse seguro. a raiz de la
tradicién y de los datos arqueolégicos. lgualmente acreditado esté el dato
aportado por los arquedlogos de que en Delfos se vivia ain en condiciones
neoliticas en plena edad de bronce'? y que ya era un lugar sagrado a pesar de
no tener la misma situacién que los santuarios'. El famoso ombligo de pie-
dra. el 6nfalo de Delfos, demuestra que se creia en una relacion entre el
mundo de arriba y el de abajo'®: esto ocurria en un suelo rocoso y habia, por
tanto, una diferencia respecto a Lerna, donde el agua constitufa el acceso a los
infiernos. Las fuentes, incluso una de agua tan abundante como la de Castalia,
tampoco faltan en Delfos. Se puede hablar, en general, de una similitud de las
situaciones desde el punto de vista de la historia de la cultura, pero se de-
ben tener en cuenta algunas diferencias sustanciales

Unadeellas es el caracter de ordculo que la tradicién derivaba de la primera
propietaria. La prioridad del ordculo de la tierra es, como ya hemos sefialado. un
elementofijode la tradicién délfica. Podemos remontarnos a las condiciones del
neolitico sin pecar de osadia. Los epitetos homéricos —aniptopodes y chamaieunai—
referidos a los selloi, los inspirados habitantes (fypophetai) de Dodona, vienen a
decirqueel mero contacto con latierra (y no sélo lasemanaciones'®) podfa gene-
rar oraculos y suefios proféticos. Los habitantes siempre iban descalzos, no se
lavaban los pies y dormian en el suelo!'”. La relacién de estas experiencias con
determinados lugares debe considerarse un hecho histérico o, en el caso de
Dodonay Delfos, hasta prehistérico. Por otra parte, también es probable que en
Delfos se produjeran cambios lingiifsticos en el periodo prehistérico.

El nombre griego de Delphoi se corresponde exactamente con Pytho, anti-
guo nombre del lugar al que sélo un juego etimolégico permitia un acomodo,
poco satisfactorio por cierto, en la lengua griega'®, pero que en una lengua
semitica occidental si encaja perfectamente con las caracteristicas geogréaficas
del paisaje délfico: puth significa «estar hendido» (a se invicem distare) y el nom-
bre (poth) derivado del verbo significa fissure, fente, vas feminale!° y en griego,

12, Esquilo Eumenides 2; Pausanias X 6, 6; la femineidad de esta serpiente queda
clara desde Homero: Hymnus in Apollinem 300.

13 L. Lerat: Fouilles de Delphes (1934-1935), en: Revue archéologique VI, sér. Xil, 1938,
péag 205

14. Pierre Amandry. L.a mantique apollinienne a Delphes, Paris, 1950, pag. 204y ss

15. La concepcién y utilizacién de un monumento de culto como eombligo (am-
phalos)» es del antiguo oriente; véase a este respecto mi Eleusis, pag. 80.

16. Las emanaciones eran y siguen siendo posibles en Delfos, véase Spyridon
Marinatos: SeAtkdv ybopa kol td envedpar tig [Mudlac, Atenas, 1959 Su significado, sin
embargo, no es tan importante en la historia de la religién como suponen Mariantos y
otros. L.as emanaciones fueron quizés el pretexto externo, nunca interno. dei ordculo,
cuyo funcionamiento precisaba de la liberacién de enormes energias humanas.

17 lliada XIV 235,

18. Homero: Hymnus in Apollinem 363-374, como si [TuBd proviniera de mdety
«dejar pudrir por descomposicién»

19. L. Bayard: Pytho-Delphes et la légende sdu serpent, en: Revue des études grecques LVI,
1943, pags. 25-27
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como nombre concreto, delphys®. La derivacién semitica de Pytho se ve apoya-
da con mas fuerza por la certidumbre cada vez mas acreditada de que los
minoicos posefan una lengua semitica occidental anterior a la micénico-grie-
ga; sin embargo, este apoyo no resulta necesario. El nombre de Parnaso puede
derivarse de Asia Menor. Se apoya en la procedencia de Apolo de Asia Menor?'.
La prioridad de su culto en Delos, la isla considerada su lugar de nacimiento,
estaba reconocida en Delfos. El culto délico estaba a su vez estrechamente
vinculado con Patara, en Licia: alli se dirigia el dios desde Delos para pasar los
meses invernales y daba oraculos durante seis meses en el templo??, como de
Delfos iba al pais de los hiperbéreos

No obstante, habia una diferencia entre sus apodemiai y epidemiai, entre sus
idas y llegadas histéricas y mitolégicas. La epidemia de 1a familia matriarcal for-
mada por Apolo, su madre Leto y su hermana Artemisa y-llegada a Grecia pro-
cedente de Asia Menor se produjo en su momento como un acontecimiento
constitutivo de la historia griega de la religién, la cual no puede imaginarse sin
Ja presencia de estas tres divinidades. La respuesta griega a la llegada de
Apolo como una sabiduria divina que otorga y retira la luz del sol?? fue la crea-
cién de una religion de la luz sensible y espiritual que en sus momentos culmi-
nantes se convirtio en una religion griega del espiritu impregnada de la exigen-
cia de claridad y pureza, de orden y armonia. Constituyd un hecho decisivo en
la historia de la cultura griega que fue mucho més all4 del significado del ordcu-
lo de Delfos en el mundo de la antigiiedad. La linea mitica de la llegada y del
regreso desde el norte —a diferencia de la linea este-oeste de caracter histori-
co- no se correspondia con Apolo como dios del dfa, sino como dios del afio.
Reflejaba, en dimensién mitica, el trayecto del dios de la luz que desaparecia
durante las noches cada vez mds largas y lo hacia rumbo al punto cardinal de
las noches invernales mds prolongadas, encontrando su reino en el pafs de los
hiperbéreos. Dios del afio solar. Apolo tuvo que tsansformar el calendario bia-
nual dondequiera que lo encontrara

Nuestras dos fuentes mas antiguas respecto a la diadoquia, es decir, a la
sucesién en el dominio sobre el ordculo de Delfos, son Esquilo y Euripides. En
las Euménides, la pitia nombra a los anteriores poseedores; entre ellos. Apolo
sélo ocupa el cuarto lugar®. La diosa Tierra y dos de sus hijas, como suceso-
ras, ocupan los tres primeros lugares: son Temis, la doble de su madre y la
encargada de velar por el derecho natural, y Febe, madre de Leto. Ellalegé asu

20. Kerényi: Werke |, pag. 97 y ss; Jung-Kerényi: Einfiifirung in das Wesen der Lythologie
(Introduccién en la esencia de la mitologia), Zurich, 1951, pag. 79y s.

21. «Parnassos» existe como nombre de ciudad en Asia Menor, véase Leonard R.
Palmer: Mycenaeans and Minoans, 2% ed. Londres, 1965, pag 343 y mapa, ilustracién 46. La
palabra parn-assos tienen en la lengua de los luvios el significado originario de «(monta-
fia) de la casa» y s6lo en segundo lugar el de «(montaia) del templo».

22. Servio en Virgilii Aeneidem [V 143: Constat Apollinem sex mensibus hiemalibus apud
Pataram Lyciae civitatem dare responsa (...} et sex mensibus aestivis apud Delum.

23. De este modo expreso la esencia originaria de Apolo, de la cual no sélo for-
man parte la relacién con el soly la luz, sino también una relacidn positiva con la oscu-
ridad, véase mi Apollon, pag. 37 y ss.

24. Esquilo: Eumenides 1-8.
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nieto, Phoibos Apollon, no sélo su nombre sino también el‘Tugar como regalo de
nacimiento. Apolo debia pronunciar los ordculos procedentes de Zeus. Esta
era sin duda la doctrina cldsica de los délficos respecto a la historia interna de
su oraculo. Dionisios s6lo se menciona, con mucha insistencia, al margen?.
Este margen es, desde luego, ni mas ni menos que el poderoso Parnaso con el
Korykion antron, cuyas ninfas son nombradas al alimén con las grandes divini-
dades; también se menciona, sin embargo, la persecucién de Penteo, de tal
modo que todo el paraje montafioso entre Delfos y Tebas se convierte en un
unico coto de caza. .

En Euripides, concretamente en Ifigenia en Tauride, se nombra a las diosas
Gea y Temis, madre e hija?, como poseedoras del oraculo antes de Apolo.
También se narra la muerte de la serpiente. La pitia no tenfa motivos para refe-
rirse a este punto en la obra Esquilo, mientras que para el poeta del himno
homérico sélo este hecho merecia mencién?’, jy no el derecho de las diosas
mas antiguas sobre el ordculo! En Euripides, en cambio, defienden su privile-
gio haciendo que la tierra, la «nocturna»?, envie suefios con forma de oraculos
a los cuales el pequefio Apolo no puede oponerse, hasta que su padre Zeus lo
instala definitivamente sobre el trono délfico. Dionisios tampoco queda rele-
gado al olvido en esta ocasién. El Parnaso, adonde Leto trae, proveniente de
Delos, a su hijito en brazos —asi mata él a la serpiente-, ya es la montana de las
fiestas baquicas en honor a Dionisios®. E] «trono» de Delfos era el tripus, el tri-
pode, un banquillo de tres pies con la olla sobre la que en la época histérica se
sentaba la pitia. Sin embargo, segln una de nuestras fuentes eruditas, era Dio-
nisios el primero en asumir el papel de Temis. la que pronunciaba los ordcu-
los®. El hecho de que el culto a Dionisios precediera en Delfos a la religién
apolinea no sélo queda insinuado por el calendario. Antes de la llegada de
Apolo, Delfos probablemente ya posefa un culto del que formaba parte el
mitologema del «saco de cuero»®!, un mito que proveniente de Oriente llegd
temprano al Parnaso®. Su héroe y victima, el Dionisios de los griegos, entrd en
el dmbito cténico —nocturno y subterrdneo- del ordculo. La fuente erudita
mencionada nombra tras las dos primeras propietarias del ordculos —que son,

25. Esquilo: Eumenides 24-26

26 1239-1244.

27 Homero: Hymnus in Apallinem 300-304.
28. 1261-2

29 1239-1244

30. Scholium in Pin. Pyth Ond@eoic, p 2: mpatn NOE éxpnouddnoey, el ta Oduic.
[T¥Bwvog B¢ 1d1e xupredoavtog ToU tpoenTkod Tpinodog, v i Mp@Tog Alévucog
é0epfotevoe. «Primero fue la diosa Noche la que pronuncié ordculos y luego Temis
{esto por lo visto todavia sin tripode, es decir que enviaba suefios, seglin Euripides:
Iphigenia Taurica 1261-2, cuando la tierra y la noche son uno en cuanto Mychia Chthon}
«Cuando Pitén se apoderd del tripode profético en el que Dionisios fue el primero en
ejercer la funcién de la (profética) Temis. »

31, Mds arriba, pag 48

32. Respecto a la difusion nos orienta Joseph Fontenrose: Python, Berkeley, 1959.
pero nos aleja demasiado de lo principal, la relacidn entre el mito délfico y el cilicio ya
sefalada en 1951 en mi Mythologie der Griechen, pag 32.
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segin ella, las diosas Noche y Temis- en tercer lugar no a Apolo, sino a Pitén,
el dragén con nombre de raices semiticas, y al mismo tiempo también a Dioni-
sios como primer poseedor del tripode*. El nombre griego de la serpiente era
Delphyne. y la base es el mito compartido con los hititas sobre la victoria
temporal del dragén que sélo acaba derrotado cuando su adversario y prisio-
nero despedazado recupera los miembros guardados en parte en un saco de
cuero®. En Delfos, sélo Dionisios despedazado podia encontrarse en este
estado. El Gltimo vencedor y matador de la serpiente fue Apolo, uno de cuyos
nombres se conservé en la literatura mistica: Dionysodotes, «cuyo regalo era Dio-
nisios»*?,

De este modo se redondeaba 1a historia mitica de los poseedores del oracu-
lo desde la diosa Tierra hasta Apolo. En un principio, el culto no necesitaba
esta forma redondeada. Las tiadas, como se llamaban las mujeres dionisiacas
en Delfos, resucitaban en las alturas del Parnaso al dios que en la primera
mitad del periodo bianual entraba en las profundidades oscuras y maternales
del paisaje délfico lleno de rocas y abismos. Apolo y sus sacerdotes les ayuda-
ban de la manera cuya adopcién desde Creta nos ha sido transmitida por el
himno homérico: es decir, mediante el pedn. El himno cuenta lo siguiente,
haciendo hincapié en el elemento masculino: comerciantes cretenses navega-
ron desde el «Cnosos Minoico» a Pilos. Apolo, adoptando primero la forma de
un delfin y luego la de una estrella de luz mas potente que el dia, los convencié
de que se instalaran en Delfos como sacerdotes de su templo?¢. También nos
enteramos del motivo por el que fueron precisamente ellos los elegidos: nadie
sabia cantar y bailar el pean como los cretenses®’. El dios Peédn, Peon en
Homero, el médico de los dioses *® llamado Paiawon®® y considerado divinidad
de culto en Cnosos, no era todavia Apolo en la plenitud de su esencia, sino
sélo un aspecto: el dios luminoso y curador?®, o sea, precisamente el dios
capaz de acabar con el estado de un dios sufriente, despedazado, muerto, pero
también transitoriamente enloquecido, y de ayudarle a alcanzar una totalidad
viva.

Dionisios, el Trieterikos y Amphietes, tenfa en Delfos su gran culto que llenaba
los dos afos. Los atenienses no admitieron la presencia de un culto similar en
su ciudad, como tampoco aceptaron un lugar para el ordculo en su Pythion, el
santuario ateniense del Apolo Pitio. Para ellos, Delfos era un lugar sagrado de
rango superior en mas de un aspecto: sin duda en lo relativo al culto pitico

33 Véase nota 30, pag. 151.

34. Mas arriba, pag. 46y s.

35 Olimpiodoro: In Platonis Phaedonem commentaria (ed. William Norvin), pag. 111:
6 8¢ AndAdwv cuvayelpel e avtdv kot dviyeL kabBopTikdg dv Bedg kol 1o Atovicou
cwtp G dAn8ax, kol itk 1010 Alovusodég dvupveiton. «Pero Apolo lo recoge y lo
conduce arriba, pues en verdad es el dios purificador y el salvador de Dionisios y por
eso se lo canta como el Dionisodotes.»

36. Homero: Hymnus in Apollinem 389 y ss.

37 516-519

38. lliada V 401-402 y 899-890.

39. KNV 52, 2 pa-ja-wo-.

40 Kerényi: Der géttliche Arzt, 3° ed., Darmstadt, 1975, pag. 82ys.
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de Apolo, pero también a ese culto de Dionisios sélidamentevinculado con el pri-
mero en Delfos. Atenas estaba comunicada con Delfos por un camino ritual que
recorria la Pythais: asf se llamaba la procesién con la cual las victimas sacrificia-
les eran enviadas a Delfos conducidas por los portadores de las hachas*'. En
contrapartida, se trafa un tripode de Delfos a Atenas*?. EI'mismo camino toma-
ban también las mujeres atenienses para participar en las celebraciones de las
tiadas délficas. De este modo participaba Atenas en el culto trietérico que era,
partiendo de la frontera beocia. la forma generalizada de la religién dionisiaca.

El camino atravesaba el paso de Dafni, donde Apolo Pitio poseia un
pequefio santuario, dejaba atrds Eleusis, pasaba por Oinoe, la «aldea vinicola»
lindante con Eleutera y por tanto también con Beocia, y tocaba Tebas*®. Entre
Tebas y Delfos se adentraba por debajo de Panopeo en la regién del Parnaso.
Homero conocia esta siniestra ciudad situada en las alturas por el crimen de
Titio. el hijo gigantesco de la madre Tierra, que atacé a Leto y traté de llevarse-
la, y también por el hermoso espacio destinado a la danza que se hallaba en el
camino de esta gran diosa a Delfos**. Se supone que una tradicién prehomérica
inclufa a la propia madre de Apolo entre las mujeres dionisiacas —todas divinas
en la prehistoria mitica— que celebraban las fiestas «tiddicas» en el Parnaso®.
Pausanias sélo comprendié el epiteto homérico de Panopeo, la ciudad «del
hermoso espacio de danza», cuando lo instruyeron las tiadas dticas: estas te-
nian sus espacios de danza también en otros sitios del camino de Atenas a
Delfos, no sélo cerca de Panopeo. Su idea de que esto ya era asi en tiempos
homéricos no es en absoluto osada. Durante mds de un milenio, mujeres
expresamente elegidas, procedentes de Atica y seguramente también de las
regiones colindantes, se dirigieron a Delfos, a las fiestas dionisfacas envueltas
en un misterio especial y bailaron en ciertas estaciones concretas del camino
sagrado: ni el arte ni la literatura pudieron apoderarse de este peregrinaje

Por Pausanias nos enteramos de que esto ocurria cada afio*®; por otra
parte, sin embargo. no cabe la menor duda de que las.principales fases del
periodo festivo*’ —y, por consiguiente, este mismo también— eran trietéricas.

41. Los portadores de hachas son nombrados en un contexto ateniense en Scho-
lium ad Aeschyli Eumenides 4, con una justificacién que es un invento posterior La corres-
pondiente procesién de los enianos es descrita con detalle por Heliodoro: Aethiopica 1111,
3-5: segtin él, la hecatombe se hacia exclusivamente con bueyes negros.

42 Véase Axel Boethius: Die Pythais, Uppsala, 1918, quien no observé el caracter
reciproco del obsequio ateniense y del délfico y tampoco comprendid, por tanto, el
sentido de la procesién. No puede haber una imitacién del robo del tripode cometido
por Heracles, tal como opina Boethius. pag. 73: las propias inscripciones citadas por
Boethius lo niegan

43. Boethius, I. ¢, padg 47yss.

44. Odisea XI 580-581: Antd yop Axnaoe, Aldg xudpnv napbkoitiy, / TTvBMS' €pyo—
pévnv Six xaAdyxépov Mavoniiog.

45 Asi en Kerényi: Mythologie der Griechen, pag. 133,

46. Pausanias X 4, 3: napt #7106

47. Aristinoo habla en su pean 37 (1. I. Powell: Collectanea Alexandrina, Oxford, 1925,
pdg. 123) de tpietéov avoig, Euripides: lon 550, donde se habla de danzas iluminadas
por las antorchas, por ejemplo, en 716-717: ¢ pavég ye Baxylov.
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Las fases que se alternaban trietéricamente ocupaban siempre mds 0 menos
el mismo espacio de tiempo invernal en el aio solar. Por eso, tal como cuenta
Plutarco®®, se cantaba en Delfos «el pedn durante el resto del afio en las cere-
monias sagradas, pero cuando empezaba el invierno, Tesucitaban al ditirambo,
olvidaban el pedn y en vez de llamar a este dios, llamaban a aquel» Es decir,
en vez de llamar a Apolo, que también se denominaba Pedn, llamaban a Dioni-
sios. igualmente denominado ditirambo. Plutarco define los ditirambos que
menciona como «llenos de pasién y variacién, de confusion y oscilacién»® y el
pedn, en cambio, como «canto ordenado y disciplinado»*. Esta diferencia
entre las tonalidades de los dos periodos del afio debfa Ilamar {a atencién
atodo el mundo ~por eso la menciona Plutarco abiertamente-, si bien el perio-
do dionisfaco presentaba un carédcter cambiante para el iniciado. Empezaba
con el primer mes del invierno ~hacia el 8 de noviembre aproximadamente®‘-,
es decir, con el Dadophorios, el «mes portador de antorchas»: precisamente de él
se sabe que s6lo merecia este nombre cada dos afios. L.a celebracién de las
antorchas se define explicitamente como trietérica® El resumen de Plutarco
que recoge los acontecimientos de los periodos ditirdmbicos —amuerte y desa-
paricidn, asi como resurreccién y renacimiento»*— no puede referirse a los
tres mismos meses invernales*.

Dos aifios solares que sélo aparente y parcialmente tenian el mismo
contenido cultual ocupaban el lugar de la trietérida. Esto podia ocurrir a lo
sumo externamente en los nueve primercs meses, a partir del mes primaveral
de Bysios, en que el ordculo empezaba a responder, supuestamente desde el 7 de
ese mes, dia del aniversario de Apolo; segin una afirmacién posterior”, en
los tiempos méds antiguos sélo lo hacia ese dia. En su apogeo historico, el
orédculo funcionaba en principio siempre, salvo en ciertos apophrades hemerai,
«dias aciagos»’®, que se explican mas por el mito de Dionisios que por el de

48. De E apud Delphos 1X, 389 C.

49. 389 A: rof@v peotd xal petaPoiig mAdvny vy xad Stapdprxiv xovong.

50 389 B: tetayuévnyv kol cogpova oloav.

51. «El 8 de noviembre es la salida temprana de las Pléyades y, en consecuencia,
el comienzo del invierno seglin un calendario popular ampliamente difundido», segiin
Franz Boll: Zu Holls Abhandlung iiber den Ursprung des Epiphanienfestes (Sobre el tratado de
Holl sobre el origen de la fiesta de epifania), ARW XIX, 1916-1919, pdg. 190. Sobre
el calendario délfico utilizado por Eduard Norden: Die Geburt des Kindes (El nacimiento del
nino), Leipzig-Berlin, 1924, pdg 36 No obstante. Norden se equivoca al situar la resu-
rreccién del Licnito a principios del inviemo. Véase més abajo, pag. 159. Seglin este calcu-
lo, el cazador salvaje desaparecia del cielo a final del afo. véase Boll: Griechischer
Kalender 111 (Calendario griego), en: Sitzunsbericht der Heidelberger Akademie der Wissenschaften,
1913, 3er tratado, pag. | 1.

52. Véase nota 47, pag. 153.

53. 389 A @Bophic Tverg kol dpoviopdug eita 8 dvaPidoetg kot todyevestag.

54. Este objeto de la celebracién ya se dedujo de las investigaciones mds anti-
guas sobre el calendario de Delfos: «Cada dos afios, nacimiento de Dionisios - cada
dos afios, muerte de Dionisios», H. Pontow: Delphi, RE IV, pag. 1532

55. Plutarco: Aetia Graeca 1X, 292 E

56. Plutarco: Alexander XIV, 292 E
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Apolo. Hasta pudo surgir el refrdn, segtin el cual una ré'épuesta dada durante
la ausencia del dios era falsa®’. Apolo se ausentaba de Delfos en el perio-
do de su apodemia: sin embargo, el ordculo segufa funcionando. El motivo lo
proporciona Plutarco al sefialar que Delfos pertenecia a Dionisios no menos
que a Apolo®. Asi se expresaba este iniciado en los rhisterios délficos: con
discrecion como hacia siempre que sabia méas de lo que le era licito mani-
festar.

A Dionisios no sélo le cantaban ditirambos en Delfos. A él iban dirigidos
también los peanes, no sdlo en un sentido més profundo * por ser el dios
necesitado de curacién y resurreccién, sino a veces de forma totalmente expli-
cita, como aquel pean dionisfaco de Filodamo que comienza coincidiendo con
el ya citado ditirambo de un poeta ateniense desconocido®:

[AeDp Bvoe ApBOpoy e Boxy'
" Bpdpr, hpwodic {xov]
[t0ic8 iepaig év Wpong.

Ven aqui, sefior Ditirambo, Baco
Bromio, ahora en los tiempos
sagrados de la primavera...%!

Con estas palabras sélo se podia llamar a Dionisios, a més tardar, en el
mes primaveral «agasajador de dioses», el Theoxenios (marzo), o en el Bysios (en
griego comtn, el Physios, «<mes del crecimiento»)%. Tal cosa era posible tanto
en el afio de su resurreccidon como en el de su despedazamiento, mientras que
Apolo, segiin su propio mito, sélo volvia en pleno verano a Delfos desde el
pafs de los hiperb6reos®.

La distincidn entre el cardcter «tiddico» y el emenddico» se puede aplicar
a los tres meses invernales de Delfos que a partir del Dadophorios tenian el mito
de Dionisios como contenido de sus fiestas semi o del todo secretas®. Tanto
mads cuanto que la tradicién sélo habla de tiadas en relacién con Delfos y sélo
menciona aquello que nada tiene que ver con las sombrias actividades mena-
dicas: el nombre pronunciado encaja exactamente en una mitad de la totali-
dad de los acontecimientos de una trietérida La otra mitad de estos aconteci-
mientos que se producian cada dos afios es mencionada por Esquilo cuando
traslada la persecucion de Penteo al Parnaso®® y queda también documentada

57. Scholium ad Pind. Pyth. W 5; ad Callimachi Hymnum in Apollinem 1.

58. De E apud Delphos IX, 388 F

59. Véase més arriba, pag. 133.

60. Mas arriba, pag. 143.

61. Segin Powell: Collectanea Alexandrina, pag. 165, sélo con suplementos avalados
62. Plutarco: Aetia Graeca 1X 292 E.

63 Véase mas arriba, pdg 148

64 Maés arriba, pag 137

65. Eumenides 26, més arriba, pag 151
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por Plutarco®. En Delfos nunca se habla de un colegio cerrado de mujeres dio-
nisfacas como las Dieciséis de Elis®’ o las catorce gerairai de Atenas®®, sino sélo
de un espacio o sitio llamado Thyiai®® préximo a! templo de Apolo, pero ya
fuera de la parte habitada del lugar sagrado. probablémente en el actual llano
de las eras™. Era el lugar de reunién de las mujeres elegidas, procedentes
no sélo de Delfos y de los alrededores™, sino también de localidades tan leja-
nas como Atenas. y llamadas con el nombre que correspondia a fa parte suave
de su esencia consagrada al dios: thyades (tiadas).

Estas mujeres formaban parte de la imagen de l0os meses invernales, aun-
que no se las podia contemplar de cerca cuando subian al Parnaso, cosa que
hacian repetidas veces. En el afio nuevo de la Trietérida, esto sucedia desde el
momento en que, iluminado por antorchas, se «resucitaba al Ditirambo»
seglin Plutarco’ hasta el despertar del Licnito, de ese ser que, en el cesto con
forma de harnero, el licno, aguardaba la resurreccién. Es dudoso que, en el
afo siguiente, la caza también empezara, bajo el resplandor de las antorchas,
a principios del invierno™. Ahora se trataba de subir al Parnaso, repetidas
veces por lo visto, en una carrera tempestuosa que hacia que las tiadas pare-
cieran los thyellai, los vientos huracanados™ ™. Esta proeza no era ninguna
bagatela. sobre todo en invierno. Ni siquiera las hijas de la dura naturaleza
montafiosa habrian sido capaces de conseguirlo si no se hubieran acostum-
brado Sabemos que Dionisios, acompafiado por virgenes de Delfos y provisto
del tirso y de la piel de ciervo, descendia bailando del Parnaso y sabemos tam-
bién que las mujeres dionisiacas de Beocia ya practicaban siendo todavia vir-
genes, es decir, cuando todavia no podian participar de los ritos herméticos, el
arte de |levar el tirso y las actividades baquicas’. En Delfos, todo este enorme
esfuerzo de la naturaleza femenina se ponfa al servicio de [a 20¢, de modo cons-
ciente e inconsciente, tanto tras largos preparativos como de manera esponta-
nea. Las energias naturales y psiquicas se alzaban desde las profundidades y
se descargaban en un culto de la vida realizado de forma fisica

Las tiadas de Atenas empezaban a bailar en el camino. Estas mujeres que
andaban con paso tan seguro por los senderos de montafia mientras ejecutaban
sus danzas nocturnas debieron de hacerlo en un estado de trance. Muchas veces

66. Véase méas abajo. pag. 164.

67. Mas arriba, pag. 132.

68. Mas abajo. pag. 204.

69. Véase las inscripciones en Emile Bourguet: »@YIAI=OYETION«, en: Mélanges
Perrol, Paris, 1903, pag 25. En Herodoto VIl 178 se debe leer 8uv{mig como sefiala Wila-
mowitz: Sappho und Simonides, Berlin, 1913, pag. 209, nota.

70 El&iéwvia, Bourguet, | ¢, pag 27

71. Lucano: De bello civili V 74 nombra a las tebanas

72. Mds arriba, pag 154.

73 Mas abajo, pdg. 216 ys.

74. Por eso, los délficos levantaron un altar a los vientos en la localidad de
«Thyiai» o «Thyia», véase Herodoto VIl 178, segiin la lectura sefialada més arriba, nota
69.

75 Euripides: Hypsipyle fr 752 Nauck

76. Méas arriba, pag 143ys
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no sabian adénde acababan de llegar. Las vivencias de“fé’;s tiadas no podian
hacerse publicas y no entraron en la literatura. Su tugar lo ocuparon las bacantes
tracias desde la tetralogia de Esquilo dedicada a Licurgo; el Pangeo o la monta-
fia de Rodope ocuparon el lugar del Parnaso. Con estos se relacionan las expe-
riencias vividas por las tiadas en la literatura romana inspirada por Grecia. En
Horacio, Euhias —la que llamd a Dionisios—se asombra al ver aparecer el paisaje
montafnoso cubierto de nieve, después de haber pasado la noche bailando:

exsomnis stupet Euhias
Hebrum prospiciens et nive candidam
Thracen...”’

El Hebro es un rio de Tracia que, de blanco color invernal, se halla a sus
pies. Lucano atribuye las vivencias de la bacante tracia a una matrona romana
adivina. El sabe que Apolo y Dionisios son dificiles de distinguir en el dmbito
profético. Cautivada por Apolo, vuela sobre el mar a Tracia. Estas son sus pala-
bras™:

Que feror. 0 Paean? Que me super aequora raptam
Constituis terra? Video Pangaea nivosis
Cana iugis. ..

¢Addnde soy llevada, oh Pedn? ¢ En qué tierra me dejas,
impulsada por los aires? Veo al venerable Pangeo
con las cimas cubiertas de nieve...

El paisaje vuelve a ser el mismo y vuelve a estar cubierto de nieve.

Contamos con datos sumamente concretos respecto a lo que podia ocu-
rrir externamente a las tiadas en el Parnaso. En una terrible época de guerra a
mediados del siglo m ocurrié que las tiadas, en estado de trance durante el
baile nocturno, perdieron la orientacion y fueron a parar a Anfisa, la ciudad
vecina de Delfos. Cayeron rendidas en la plaza del mercado y se durmieron pro-
fundamente. Las mujeres de Anfisa rodearon a la durmientes para protegerlas y
se ocuparon de que, una vez despiertas, pudieran volver sin ser molestadas’™
Una vez hubo que enviar una expedicién de salvamento para rescatar a las tia-
das bloqueadas por la nieve en el Parnaso: esto ocurrié sin duda en la época de
Plutarco, es decir, hacia finales del siglo i ¢ principios del siglo i1 d. de C. Las
ropas de los hombres que participaron en la operacién se congelaron®. No es
probable que las tiadas tuvieran ropa més abrigada que los hombres, aunque
se cifieran pieles de ciervo alrededor de los hombros. El paisaje de su thyien, de
su entusiasmo cuya intensidad era tal que parecian volar, era la alta montafia
invernal, rigurosa y concreta; y la montafa formaba parte de ese entusiasmo.

77. Horacio: Carmina Ill 25, 9-11. .

78 Lucano: De bello civili 1, 678-680; véase mi De teletis Mercurialibus obervationes 11, en:
Egyetemes Philologiai Kdzlony XLII, 1923, pag. 150y s.

79. Plutarco: De mulierum virtute Xili, 249 EF.

80. Plutarco: De primo frigido XVIII, 953 D.
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2544

La naturaleza no da la impresién de extinguirseen los inviernos del sur: en
Grecia no lo hace en general. La vegetacion nunca parece del todo muerta. Sin
embargo, hay que tomarse muy en serio la realidad del invierno en el Parnaso,
una montafia de 2.458 metros de altura. La rigidez inherente a la naturaleza
rocosa se intensifica al congelarse las aguas. A la gente del sur, hasta la nieve
en la montafa puede causarle terror. Los animales —caballos y mulos— se
espantan:.a buen seguro, no habifa gran diferencia entre la antigiiedad y hoy en
dfa. Los bosques de abetos rojos del Parnaso son de una dureza hostil. Esto se
manifiesta tanto en los perfiles afilados y espinosos como también en los colo-
res oscuros. Lo mds esencial y profundo de esta naturaleza montafiosa es, sin
embargo, la piedra. Es en invierno cuando alcanza el maximo poder con toda su
carga letal El movimiento de las mujeres dionisiacas seguramente significaba
un contraste absoluto... sin embargo, no era del todo asi Eltempestuoso movi-
miento de las bacantes tiene algo rigido que en las representaciones se expresa
en la mirada y en la postura de la cabeza y del cuerpo. La rigidez de la naturale-
zay el frenesi de las mujeres dionisiacas —un frenesi que manifiesta una energia
casi ilimitada- se encuentran y se complementan mutuamente. Alld donde rige
Dionisios, la vida se muestra ilimitada e irreductible. La irreductibilidad tam-
bién estd presente en la roca. Parece como si las mujeres dionisiacas, ain mas
excitadas y fuera de si por la dureza del rocoso mundo invernal. hubieran acogi-
do en su seno la radicalidad de la rigidez y al mismo tiempo la radicalidad del
movimiento. Por su apasionada vivacidad, hacian por asi decir de contrapeso al
gélido rigor del mundo de las rocas. de un mundo que sin este contrapeso olvi-
daria la vida y solo reflejaria la rigidez de la muerte.

La posturarigidade la cabezaydel cuerpoen el movimiento de las bacantes
no era antierética. Era fuente de placererdtico®, y este también habia de descar-
garse. jLas tfadas no sacaban del vino las fuerzas para su proeza, a buen seguro!
Antes bien, el consumo de vino las habria incapacitado para ello: y el frio inver-
nal, podria uno creer, para el amor. Los conocedores de las costumbres popula-
resen lasregionesalpinas austriacas hablan, sinembargo. de apasionadas unio-
nes carnales cuando se sube corriendo a las montafias. Lo hacen los jévenes®?
con ocasion de ciertas fiestas religiosas. Existe también un relato cldsico segin
el cual un joven fue arrastrado por las tfadas durante la fiesta de las antorchas en
Delfos, estando él ebrio, estado que no era necesariamente el de las bacantes del
grupo. Euripides lo relata como un suceso posible y lo inserta en el periodo
heroico: su héroe lon cree haber sido procreado en una situacién asi. Era consi-
derado un fendmeno marginal del culto, ni siquiera propio de las auténticas tfa-
das. sino més bien de las bacantes més jovenes arrastradas por la corriente, es
decir, de las virgenes y no de las mujeres®?. Por otra parte, Plutarco también men-
ciona la aischrologia, el lenguaje obsceno en medio de los asuntos sagrados, los
gritos y la cabeza echada hacia atras®*. Todo esto exige establecer una distincién
entre las danzas preparatorias y la verdadera ceremonia de culto®.

81. Véase mas arriba, pag. 117 con la nota 69.

82. Debo la informacidn (de Carintia) al arquedlogo Rudolf Egger.
83. Euripides: lon 551-552

84 Plutarco: De defectu oraculorum X1V, 417 C

85 Mads abajo, pag. 201.
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En el primer afio de la trietérida, el culto de los tres Meses invernales, que
debe llamarse «tiddico» en un sentido estricto, alcanzaba su culminacién y su
meta en el acto secreto de la resurreccién que, una vez transcurrido el periodo
festivo, habia de producirse en el mes de Bysios o poco antes, porque de lo con-
trario todo cuanto ocurrfa en el Parnaso durante ese tienpo carecerfa de senti-
do. Sélo nos han llegado la definicién del acto (es decir, que las tiadas eran las
encargadas de la resurreccién)®, el pequefio contenedor en que se encontraba
quien habfa de ser resucitado (un harnero. licno, de ahi el nombre de Licnito)?’
y la simultaneidad con otra ceremonia sagrada. Plutarco comunica esto ni mas
ni menos que a su amiga Clea, que por aquel entonces era la principal de las
tiadas de Delfos y al mismo tiempo estaba iniciada en los misterios de Osiris®.
Lo dice para llamar la atencidn sobre la coincidencia entre ambos misterios: la
resurreccién tanto aqui como alli, pero también el estado previo al despertar,
es decir, el hecho de yacer en la tumba. La ceremonia simultanea la realizaban
en secreto los hosios en el templo de Apolo, alli donde. segin decian, se guar-
daban los restos del Dionisios desgarrado®. «;El asunto del tripode!» —insi-
nia Plutarco en otro pasaje®. Este era el nlicleo de la doble ceremonia que se
realizaba, de un lado, en el templo y, de otro, en el lugar donde se producia la
resurreccién en el licno.

Las tiadas no celebraban la resurreccién en el templo de Apolo. No tenfan
acceso a este lugar donde se celebraban ceremonias sagradas®’. En Delfos
habia un dionysion ~un pequefio santuario— al este del recinto sagrado, en una
esquina llena de viviendas, y sus estratos empezaban ya en época micénica. Se
han encontrado ahi restos de inscripciones con el nombre de Dionysos®?. Es
sumamente inverosimil que los grupos y cortejos —los tiasos— de las mujeres
dionisfacas reunidas en el llano de Thyia fueran llevados alli en algiin momen-
to: no habrian tenido espacio para moverse con libertad. Para eso estaba todo
el Parnasoyy, para el colofdn del periodo de danzas y ascensiones, la gran cueva
de estalactitas. el Korykion antron®> adonde huia la poblacién masculina de
Delfos en las épocas de guerra®. Pausanias describe el camino hacia alli y se
refiere ademads a la proeza de las tiadas: «Mas facil resulta la subida a la cueva

86 Otav ... éyElpocry, véase mas abajo. nota 89.

87. Véase mas afriba, pag. 45.

88. Plutarco: De Iside et Osiride XXXV, 364 E

89. Plutarco. | c., 365 A: AeAgol t& 100 Alovioov Aelyava tap’ adTolg nopd 1O
xpnotiplov dnokeicBot vopiLovor kol Bovav ot "Ootor Buciav dndppntov v Tt
iep@n 100 AnéAhwvog, oo ol Ouiadeg yelpwarv tdv Atkvimv. «Consideran los délfi-
cos gue los restos de Dionisios estan enterrados en su localidad, donde se halla el oracu-
lo, y los santos celebran un sacrificio secreto en el santuario de Apolo cuando las tiadas
despiertan al que esté en el cesto.»

90. De E apud Delphos 1i, 385 D 10 100 1p{m0dog,

91. Véase mds abajo, pag. 161

92. Chronique des fouilles en 1950 e igualmente 1951, Bulletin de Correspondance Hélleni-
que LXXV, 1951, pag. 138 €vBa., y LXXVI, 1952, pag 249ys

93. Véase mas arriba, pags. 47y 151.

94 Ya en las guerras contra los persas, véase Herodoto VII1 36, y por ultimo en la
resistencia durante los afios 1941-1944
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cbrica para un hombre fuerte o para mulos y caballos (...) Desde la cueva cérica
ya resulta dificil, incluso para un hombre fuerte, alcanzar las cimas del Parna-
sO; pues son estas cumbres mas altas que las nubes y sobre ellas vagan las tia-
das, en estado de trance por Dionisios y Apolo...»”. Las rocas de la cueva bri-
llaban doradas por la luz de las antorchas®. Una inscripcién a la derecha de la
entrada celebraba a Pany a las ninfas, que eran en todas partes los legitimos
propietarios de las cuevas, sobre todo de las cuevas de estalactitas, segin la
religién griega. Séfocles, en referencia a esta cueva, las llama «ninfas baqui-
cas»”. Las letras cinceladas en la piedra —que también nombran a las tiadas—
son, por la forma lingistica, probablemente una falsificacién®. Siempre ha
sido tan evidente que'el escenario de la ceremonia secreta de las tiadas, del
despertar del Licnito, sélo podia ser esta cueva que el engafio no era dificil de
perpetrar. El hecho de que Pausanias pase por alto la ceremonia secreta en si,
pero luego se refiera a los dioses, a Dionisios y a Apolo, revela sus pensamien-
tos. Como Plutarco, crefa en la relacién de las fiestas en el Parnaso con el oracu-
lo: este estaba incluido y afectado.

Lo que ocurria en el Parnaso y luego, como colofén, en el Korykion antron
eran misterios, empezando con el primer fulgor de las antorchas®. El «cémo»,
sin embargo -aparte del resplandor de las antorchas visible desde lejos—,
siguié siendo un secreto: ninguna fuente nos informa de cémo transcurria la
ceremoniaen tornoal licno y a su contenido. Se puede suponer la existencia de
una ceremonia anterior en la cueva, cuyo sentido era el mismo'%: en un princi-
pio, todavia bajo el signo de la miel, el dios —que no era otra cosa que la vida
indestructible- se ponia en movimiento en el korykos, el saco de cuero El que
yacia en el licno, es decir, en el sucesor del saco de cuero en un periodo poste-
rior de la historia de la cultura, era tratado por las mujeres como nifio que des-
pierta. Se hablaba de él de tal manera que sélo se podia pensar en un nifio: un
nifio divino cuidado por sus nodrizas divinas en un relato mitolégico, que sélo
podia ser Dionisios'®', y no Zeus, cuando se mencionaba al Licnito como nom-
bre de culto. El «qué», en cambio, era tanto aqui como en todos los misterios
originarios de la antigiiedad un «secreto sagradamente publico»'%. El falo no
fue colocado en el licno sélo a partir las épocas en que ya habia representacio-
nes del harmero con el miembro viril'®®. Yacia alli, como miembro separado del

95. X32,2y7.

96. Mds arriba, pag. 45

97. Antigone 1128-1129: évoa Kopuxion otelyovot viugpa Boxy(deg.

98 OYAAAN, en Hermann Collotz: Sammlung der griechischen Dialektinschriften 11,
Gottingen, 1899, N° 1536 b, donde se observa con justa razén lo siguiente: «segin nues-
tros conocimientos actuales, no es griego», es decir, se trata probablemente de un
invento torpemente arcaizante

99. Scholium in Lycophronis Alexandrum 212: pett gwtdg kal Aopnddog émtedeicdon
otod T puoTipla.

100. Véase mds arriba, pag. 47.

101. Véase Orphei Hymni XLV} |; Lil 3.

102 Esta cita de Goethe del Epirrema a la elegia La metamorfosis de las plantas se
emplea aqui en el mismo sentido que en mi Mysterien der Kabiren (Misterios de los Cabi-
ros), Zurich, 1945, pag 49: «Lo mantenido en secreto en el culto griego era sin duda
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dios indestructible,'*® desde que su resurreccién se llev‘z'i}raa a cabo mediante
ceremonias simbdlicas no reveladas que ya no eran ritos del saco de cuero,
sino los propios del licno. Y la resurreccién se «conseguia»: ese era el sentido
de la proeza fisica de las tiadas. Se conseguia porque ellas la hacian posible
mediante un enorme esfuerzo durante los tres meses del periodo invernal.

Un «secreto sagradamente publico» ~no un arrketon como la experiencia de
las mujeres que resucitaban a Dionisios, pero si un aporrheton, del cual se sabia
pero no se hablaba— era en Delfos el «asunto del tripode»'%. Este exigia que los
«hombres sagrados» celebraran en el templo de Apolo una ceremonia secreta
simultdnea con el despertar del Licnito: en palabras de Plutarco, que realizaran
«una ofrenda secreta»'%. En sus Didlogos Délficos, que no estédn dirigidos a la archi-
tiada Clea, Plutarco supone que en todas partes existe un saber mas o menos
generaly secreto en torno a los motivos de estas aporrheta. Segun parece, ella sélo
sabiamés que los participantes locales de los cultos de Delfos en lo relativo a los
misterios de Osiris, en los cuales estaba iniciada porsu familia. Antes del «asun-
todel tripode» Plutarco menciona la prohibicién para las mujeres de acercarse a
este instrumento principal del ordculo rodeado de secretos a voces'®. No era
facil que los «blancos pies femeninos» pisaran el suelo del templo de Apolo,
como aclara Euripides en su lon'%”. Al final —quizé sélo a partir de la época clasi-
ca—se permiti¢ también a las mujeres entrar, bajo determinadas condiciones, en
el lugardonde se podia ver el tripode'®. Acercarse demasiado o, peor atin, tocar-
lo habria sido contrario a la themis, la normareligiosa, salvo para una, la pitia

En ningdn lugar se menciona ni se insinia siquiera la pertenencia de la
pitiaalastiadas, al menos durante el periodo de su actividad. {Su proeza no era
menor que la «tiadica» sumada a la «<men&dica»! Era la proeza de una persona
con facultades de médium —este es el término técnico actual para designar el
fendmeno!®- que se elegia con sumo esmero entre la poblacién femenina de

conocido por todos cuantos vivian en las inmediaciones de los respectivos lugares de
culto, pero no podia ser pronunciado. Incluso tenia este caracter —el caracter de arrhe-
ton— independientemente de la voluntad de los participantes en el culto. Porque era en
lo mas profundo —precisamente en las honduras que le permitian ser objeto def culto-
algo inefable: un auténtico secreto. Sélo mas tarde las prohibiciones expresas convier-
ten el arrheton en aporrheton». Estos «secretos sagradamente ptblicos» eran siempre
superiores en cantidad a los verdaderos arrheta '

103 Véase ilustr. 72,

104. Véase mas arriba, nota 90.

105 Véase mas arriba, nota 89.

106. De E apud Delphos I, 385 c: 1b pmdepion yovonyl npdg1d xpnotiplov elvan rpo-
cerBelv. Sin embargo, las mujeres no tenfan prohibido consultar al oraculo, véase
Amandry, l.c, pag. 111,4

107, 222-232

108 232: révto 8600’ 6 T xol Béug, Sppacty.

109. Jouer le role de médium ya se encontraba, como la expresién mas evidente, en
amandry, | c., pdg. 116, sin que se tratara en profundidad la cuestién de la medialidad de
la Pitia. E. R. Dodds: The Greeks and the lrrational, 1951, también da por sentada la mediali-
dad, sin entrar en la cuestién (pag 73): «Considero bastante seguro que el trance de la
Pitia era provocado por autosugestion, como el trance de los médiums hoy en dia». Yo
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Delfos''®. Los fundamentos bioldgico-psicolégicos se hallaban en gran nimero
en los primeros tiempos, de tal modo que se encontraban mas médiums de los
necesarios'''; més tarde, en cambio. fueron escaseando. La tipologia humana
general del fendmeno apenas se ha modificado hasta el dia de hoy''2. No forma
parte del fenémeno la relacién con la vida en sus modos de manifestacién cor-
porales, sino-con un estrato del alma capaz de saberse o de creerse fuera del
cuerpo: esta diferencia no modifica en nada la particularidad del fenémeno. La
pitia no pertenecia a las resucitadoras o desgarradoras de Dionisios. Era capaz
de comunicarse con el &mbito en apariencia totalmente extracorpéreo en el
que regia Dionisios durante su ausencia, y tal cosa requeria un esfuerzo atn
mayor y no del todo acorporal

El célebre tripode de Delfos era el instrumento de tan extraordinaria proe-
za. Una olla de bronce se hallaba sobre los tres pies metélicos''?. Sus huellas,
y los de un soporte central'’*, se hallaron en una placa de piedra elaborada
para tal fin que quedd del suelo del Adyton, del sancta sanctérum del templo de
Apolo (ilustracién 62); antes de grabar las huellas del tripode era el lugar
del énfalo, conforme a las descripciones mas creibles''®. Los mortales de sexo
femenino. excepto la pitia, no podian avanzar hasta este punto; a lo sumo
podian llegar a tenerlo al alcance de la vista. Segn descripciones objetivas de
la antigiiedad, la olla contenia unas «suertes proféticas que, cuando los con-
sultantes del ordculo hacian sus preguntas, empezaban a saltar, a lo cual la
pitia, transportada ¢ colmada por el dios, decia cuanto Apolo revelaba»''é. Las

intenté una definicion méas precisa del fenémeno mediante la conocida tipologia de la
produccién medial, véase mi Gedanken iibe die Pythia (Pensamientos sobre la Pitia). en:
Werke ), pag. 357y ss.

110. Cuando la Pitia dice de si misma en Euripides: lorn 1353: nocdv AeAg(Swv
#&adpetog, «la elegida entre todas las délficas», nose trata, como supone Amandry en la pag.
115, de una expression vague, sino que presupone una seleccién tan esmerada como necesaria.

111. En el apogeo del oraculo habia dos Pitias actuando y una estaba disponible,
véase Plutarco De defectu oraculorum V11, 414 B. En tal caso, hay que suponer la existencia
de varios dias seguidos dedicados al ordculo.

112. Véase Ernesto Bozzano: Ubersinnliche Erscheinungen bei Naturvilkern (Aparicio-
nes sobrenaturales en los pueblos primitivos), Berna. 1948, sobre todo en relacién con
la «telekinesis» (segdn Louis Jacolliot: Occult Science in [ndia): «El faquir estird las piernas
en direccidn a un recipiente de bronce lleno de agua. Al cabo de cinco minutos. el reci-
piente empezé a balancearse y se deslizé luego, sin agitarse, hacia el faquir. A medida
que reducia la distancia, el recipiente de bronce hacia sonar unos golpes metélicos
cada vez mds fuertes y frecuentes como si lo golpearan con una férular.

113. El oro y el bronce nos han sido transmitidos, véase Franz Wilemsen: Der del-
phische Dreifuss (El tripode délfico), JdO LXX, 1955, pag. 80y s.

114, willemsen, |. ¢, pag. 92

115, véase F. Courby La Terrasse du Temple, en: Fouilles de Delphes 11. Paris, 1927, pag.
67 Leicester B. Holland. The mantic mechanism at Delphi (El mecanismo mdntico en Del-
fos), AfA XXXVII, 1933, pag. 207

116. Suidas s. v. [TuBd év a yoAxodg Tpinovg U8puTo kel repBev grédn, f tég
novTicde elxe yiipove, alTivee épopévav 1av pavievopévay fAkovto, kod 1y Mue{o dp-
popoupévn, ftol évBouoiioa, EAeyev G éLégepev & AndAAwv. Este texto claroy decisivo,
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suertes saltaban de abajo arriba hacia la mano de la pi'ﬁ'a Esta demostraba
sus facultades de médium, con la tipica fuerza «telecinética», y sabia leer los
suertes enseguida e interpretarlas déndoles forma lingiifstica.

Plutarco escribe que la pitia se sometia a una prueba antes de realizar el
acto. El dia 6 del mes ~el ordculo se celebraba el 7- era‘llevada al Prytaneion,
espacio de reunién de los superiores del lugar sagrado: ademas de los hosios,
habia como minimo un prophetes o sacerdote, el examinadory director de la pitia.
Alli tenia que echar suertes a modo de prueba: si sus suertes complementaban
los de los hombres hasta llegar al cinco. superaba la prueba''’. Debemos supo-
ner que pasaba la noche del 6 al 7 en el sancta sanctérum, dormida o semidor-
mida sobre la olla: era el momento del contacto fisico con la misteriosa fuente
desuestadode trance, de un estado que luego habia de perdurarala luzdiurna
bajo el signo de Apolo''®. La olla estaba provista de un epitema céncavo espe-
cial para poder sentarse sobre ella''?. El agua de la fuente de Casotis fluia por el
sancta sanctérum'?, De esta agua bebia la pitia a la mafana, y cuando se agita-
ba en medio de su éxtasis frio, se aferraba a un laurel que se sacudia con ella'?'.
Diversas eran seguramente sus posturas cuando se unia con su dios, Apolo'?.
La palabra griega correspondiente —aneile— la pronuncia, de hecho, el propio
dios. El, como pitio, sacaba sus profecias de la olla por medio de la pitia y las
transmitia a través de ella. Las respuestas salian del tripode por medio de ella.

El saber en torno a la relacién del tripode con la esfera subterranea y noc-
turna, con el lado cténico de Delfos, se manifestaba de diferentes maneras.
Pues incluso se hablaba sobre el tema. En el templo del siglo v cuyas ruinas se
han conservado y han podido ser analizadas, el tripode no se hallaba sobre
una grieta en la tierra, para la cual habia sido construido en su origen, segin
cuenta un relato posterior'??, como mechane, como un dispositivo técnico del
oraculo. La utilizacién de una olla en un ordculo que pretendia tener un con-
tacto con la esfera de los espiritus queda manifiesta como minino en la expre-
sién: «la olla tesprética sonante»; el oraculo tesprético de los muertos, situa-
do en Efira (Epiro), también ha sido excavado'?*. Una relacién similar con los

repetido en Eudocia: Violarum (en Amandry. I ¢., padg 259). fue pasado por alto, en un
pasaje importante, por Wolfgang Fauth: Pythia, RE XLII, HB, pag. 528,42y s

117. De E apud Delphos X1V, 391 D. El texto estd en mal estado en algunos puntos,
pero en su esencia es tal como lo reproduzco ‘

118. El estado de trance se explica de una manera mas ruda diciendo que la Pitia
recibia con las piernas abiertas una emanacién peligrosa proveniente de abajo, véase
Scholium in Aristophanis Plutum 39

119. Elepitema «enquesesientala profetisa» se llama, segin Pollux X 81, fialmos El
hecho de pasar la noche en el folmos se deduce del refran év SApan edvdow que significa,
més o menos. «me vuelvo profética» y de otros textos que recoge Amandry. | ¢, pag. 40. 2
sin sacar esta consecuencia concreta respecto al proceso que se desarrolla en Delfos

120. Pausanias X 24, 7; Holland, | c., pag 120.

121. Aristéfanes: Plutus 213 con el escolio

122. Véase F Hauser: Ein neues Fragment des Mediceischen Kraters, en: Jahreshefte des
Osterreichischen Archiologischen Instituts in Wien XIVmm (913, pag. 43.

123. Mds abajo, nota 125, pag. 164

124. De Sotiris |. Dakiris, véase la expresién fxwv Aéfng Oeonpdrerog en Michael
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infiernos expresan el mito del dragén Pitén y el mito de Dionisios, en lo que
respecta al tripode de Delfos.

La historia del triunfo de Apolo sobre Pitén puede leerse en un manual mito-
I6gico de la época de Augusto. siendo el final el siguiente: el dios que tras ese
acontecimiento pasé a llamarse Pitio arrojé los huesos del dragén a la olla, lains-
talé en sutemploy celebré unos juegos flinebres por el muerto, los Juegos Piti-
cos'?. Esta erala explicacion del origen del mechane que se daba en Delfos, segura-
mente junto al propio tripode. Los huesos y los dientes y hasta la piel —el corium—
de la gigantesca serpiente, por lo cual la olla recibié el nombre romano de cortina,
pasaron a formar parte de los comentarios poéticos de los romanos!?: hay eviden-
tes referencias a las suertes'?’ y a un pafio que cubrfa la olla cuando no se usaba
para extraer de ella los oraculos'®. Otra etimologia de la palabra cortina, «porque
contiene el corazdén» (quod cor teneat)'?°, demuestra que la variaciones lddicas sobre
el tema de los restos del dragén no se basaban en una invencién superficial.

Desde Onomécrito, fundador en el siglo vide la nueva concepcién del som-
brio sacrificio'?, los titanes se consideraban los asesinos y desgarradores de
Dionisios. Sus actos precedian como imagenes primigenias a las celebraciones
del segundo aiio de la trietérida. Asi, Plutarco interpreta las sombrias ceremo-
nias de las tiadas en el afio «<menadico» no sélo con una referencia a Dionisios
como Zagreo, Nictelio («el nocturno») e Isidetés («el que reparte con igualdad la
carne del sacrificio»)'?', sino estableciendo también la relacién entre «titdnicoy
nocturno»'??, Se refiere al despedazamiento de Dionisios. Dos tradiciones trata-
ban del destino del dios despedazado. Segtin una de ellas, convertida luego en
doctrina érfica ampliamente difundida'?®?, los titanes devoraron los trozos, salvo
uno. Este trozo era, para los no iniciados, el corazén'**. Segiin la otra tradicién,

Psellos: Graecorum opiniones de daemonibus. en mi Eleusis, pag. 200, 22, y los hallazgos, Bulle-
tin de Correspondance Héllenique LXXX1X. 1965, sobre todo ilustracién | 1. Dodona también
tenia sus tripodes con calderas de bronce, probablemente en torno al roble sagrado,
véase Dakaris: Neue Ausgrabungen in Griechenland (Nuevas excavaciones en Grecia), en:
Antike Kunst, Suplemento 1, 1963, pag. 38y ss., ilustracién 5.

125. Higino: Fabulae CXL: Pythonem sagitiis interfecit (inde Pythius est dictus}, ossaque eius
in cortinam coniecit et in templo suo posuit, ludosque funebres ei fecit, qui ludi Pythia dicuntur  Esto
ocurrié en el cuarto dia tras el nacimiento de Apolo: de este modo se explica que los
agon piticos se repitieran a los cuatro afios.

126. Véase Servio: In Vergilii Aeneidem 11 92 y 360

127. Esta logica idea ya fue expresada por Arthur Bernard Cook: Zeus 1l, Cambrid-
ge, 1925, pag. 231: «Quizé los guijarros que se mantenian en la olla del tripode con fines
divinatorios, se explicaran como restos de Pitén».

128. Dionisio Periegetes: Orbis descriptio, en: Geographi Graeci Minores 11, p. 130, 443-
44, describe un revestimiento parecido a una piel de serpiente del folnos que se halla
sobre el tripode.

129. Servio: In Vergilii aeneidem VI 347.

130. Véase mas abajo, pag. 172.

131 De E apud Delphos X, 389 A.

132, De Iside et Osiride XXXV, 364 F.

133. Véase més abajo, pag. 171.

134. MAs abajo, pag. 182
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adaptada a la situacién de Delfos, Apolo se hizo cargo de logtrozos del hermano.
Antes, los titanes habfan sido arrojados a un olla colocada sobre un tripode y
habfan sido cocidos alli dentro. Apolo enterré los trozos en el Parnaso!*®. Una
expresiéon poco clara se eligié para designar el lugar del entierro: en algin lugar
junto al tripode délfico'®. Sin embargo, la tumba de Dionisios se ensefiaba en el
sancta sactérum: Filocoro, historiador ateniense de los siglos i1y i1, asi como un
relieve dtico consagrado de finales del siglo v nos la muestran

Segun Filocoro, la tumba parecia un bathron, una especie de escalera que
se pisa'®"_El relieve consagrado representa el tripode: Apolo, sentado sobre él,
pone los pies sobre un bathron compuesto por dos escalones (ilustracion 63)'
El tripode délfico es tan alto en todas las representaciones que se necesitaba
una escalera para que la pitia pudiera sentarse en el epitema céncavo. el hol-
mos. Apolo, sentado en su lugar, toca el bataron con los dos pies y desvela asf el
nexoy la idea del ordculo. Es el nexo entre lo de abajo y 1o de arriba: lo que
estaba abajo era el &mbito del Dionisios subterrdneo. del cual Apolo extrafa
sus revelaciones. Se denominaba tumba: no se habia erigido alli una tumba,
sino que los escalones fueron declarados tumba de Dionisios y se insinud la
posibilidad de que tomara el camino a los infiernos a través de la olla. La infor-
macién segin la cual se podia leer ademads la siguiente inscripcién: «Aqui yace
Dionisios después de morir, el hijo de Semele»'*? puede ser mera invencién'#?
o un anadido posterior. La relacién se conocia incluso sin dicha inscripcién.
Los tragicos atenienses, Esquilo y Euripides, lo decfan en la época en que
posiblemente se cred el mencionado relieve!!.

En la tetralogia de Esquilo dedicada a Licurgo'*? se oia el grito de:

El Apolo de hiedra, el Bakchios, el adivino'*?,

Esto sucedid, probablemente, cuando las bacantes tracias, las bassarai,
atacaron a Orfeo, adorador de Apolo y del sol_ El grito insinia el saber superior

135. Orph. fr. 35 Kern.

136. Asi Calimaco fr. 643 Pfeiffer y también en Etymologicum Magnum p 255, 14-16-
nopde 1én Tp{nodt &néBeto Tapd @t GdeAQ@dL.

137. Filocoro fr. 17 Jacoby FgH 328: PéBpov 8¢ T1 elven brovoeiton 1) gopdc.

138. Seglin Svoronos: Athenisches Nationalmuseum tabla 54. Cook, |. ¢. 11, pag. 221 ya
llamé la atencidn sobre la relacién con la indicacién de Filocoro: edeberiamos conside-
rar la base escalonada... como una representacién de la tumba de Dionisios» Las hue-
llas encontradas del tripode y del énfalo (véase mds arriba, nota 115 de la pag. 162) no
excluyen la existencia del bathron delante del tripode, al otro lado del dnfalo.

139 Filocoro fr. 7 (continuacién de la cita): év & ypboeton: 'EvBdde keiton
Advucog & Tepthng.

140. Segin los modelos conocidos que se remotan a la novela de Euhemero
sobre los dioses, véase Cook, |. ¢, pdg. 220. La tltima de estas variaciones novelescas
fue la de Porfirio: Vita Pythagorica XVI, segin la cual Apolo, hijo de Sileno —o sea, un
segundo Dionisios—, estaba enterrado en el tripode: esta idea también parte del carac-
ter ctonico del tripode.

141 Willemsen, 1. c., pag 85.

142 Fr. 86 Mette.

143. 6 xippeog AndAiwv 6 Bakylog 6 plvng,
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en torno a la relacién de Apolo con Dionisios, el oscuro, a quien Orfeo parecia
negar a favor del dios claro, Apolo y sol en una persona: se hace una referencia
al nexo délfico. En el Licimnio de Euripides se gritaba asi:

Baco. sefior amante de los laureles, Apolo Peén,
artista de la lira'*,

Esto era, una vez mas, conforme a la relacién mostrada en Delfos por los
cantos de culto, cuando los peanes no sélo se entonaban dedicados a Apolo.
sino también a Dionisios'®*.

El testimonio cultual que expresa de la forma mas simple y clara esta rela-
cién es, sin embargo. el sacrificio de la cabra como requisito previo imprescin-
dible de la ceremonia del ordculo: es el acto dionisiaco previo al rito apolineo.
En la historia del origen del oraculo que hablaba de la grieta en la tierray de las
emanaciones'* fueron cabras las que cayeron en éxtasis por causa de dichas
emanaciones y que descubrieron la particular naturaleza de este lugar'¥’. Poco
sabemos del gran sacrificio inaugural de las consultas estatales del orculo
celebradas el dfa 7 del mes de Bysios. el mes del incipiente crecimiento’® que
correspondia al Anthesterion dtico Parece haber sido una gran época del patet
mundus, del «estar abierto» del &mbito subterrdneo para enviar sus dones hacia
arriba, y la época también de las respuestas e instrucciones destinadas a
los seres humanos. En esta ocasién estaba permitido el acceso de los consul-
tantes, cuyo orden se determinaba echando suertes'*®. Sin embargo, cuando se
trataba de la pregunta de un individuo en una época especial, era el animal des-
tinado al sacrificio quien decidia: en general, una cabra'®.

Por Plutarco nos enteramos'®' de que en otros sacrificios bastaba que el
animal, rociado con agua en la primera fase de la ceremonia, sacudiera la
cabeza: era también lo exigido en otros rituales cténicos. En este caso, todo el
animal destinado al sacrificio debia estremecerse; habia de tembiar en todos
sus miembros y emitir los correspondientes sonidos. Se trata, por asf decir, de
que diera su aprobacién'®? con todas las partes de! cuerpo, como victima que

144. 3onota AdSagve Boxyte, Mondv AndAlwv elAvpe. Fr 480 Nauck, ambas
citas en Macrobio: Saturnalia | 18, 6

145. M4s arriba, pag. 155.

146. Mas arriba, pag. 163.

147. Diodoro XVI 26, 2-3.

148. Plutarco. Aetia Graeca IX. 292 E.

149. Esquilo: Eumenides 31-33

150. Amandr{a | c.pag 104también lo resalta Es justificada la pregunta de si no
debia ser un macho cabrio. No obstante. si precisamente el macho cabrio tenia una
particular importancia en el ritual (sobre ello se hablard en el capitulo siguiente), no
podemos esperar que esto también se exprese en palabras Plutarco prefiere hablar
s6lo de una «victima sacrificial»: epeiov.

151. De defectu oraculorum X1 V1, 435 C

152 Esta interpretacion se encuentra en el propio Plutarco: Quaestiones conviviales
VIl 8,3, 729 F
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representa al sacrificador y al dios que se adentraba en el 3mbito subterraneo
y lo abria para las preguntas y respuestas. Ocurrié una vez en tiempos de Plu-
tarco que la necesaria reaccién del animal se consiguié por la fuerza- la pitia
hubo de sufrir por ello. Afectada por terribles espasmos en el sancta sancté-
rum, salié corriendo y emitiendo gritos inarticulados y s€ derrumbé. Plutarco
no menciona expresamente que esto le causara la muerte'*?,

Entre la muerte «voluntaria» de la victima sacrificial y el funcionamiento
de la olla sobre el tripode existia una relacién. Era una muerte necesaria y
cruel, la repeticién del despedazamiento de Dionisios, el cual constituia la
condicién previa para la existencia del ordculo y se abreviaba y simplificaba en
cada sacrificio de una cabra con anterioridad a la consulta. jAhora entende-
mos, sin embargo, por qué ninguna mujer podia acercarse demasiado al tripo-
de! Las culpables menddicas del asesinato necesario, de la condicién previa del
oréculo, habian sido las mujeres en el Parnaso eran culpables de un desgarra-
miento, tal vez utilizando sus propios dientes. Los datos que nos han sido
transmitidos no nos permiten decir cémo se celebraba su sacrificio cada
segundo invierno, en una época mds bien préxima a la primavera, cuando ya
habia animales pequefios. La tradicién sélo nos permite una reconstruccién
general, que admite tanto la hipétesis de un desgarramiento como el de un
descuartizamiento mds sistematico'**.

Como el ordculo no funcionaba sélo cada dos afios. aln se precisaba
una ceremonia en Delfos. Para el Bysios del primer afio de la trietérida. que
empezaba precisamente con ese mes, era suficiente el rito que las mujeres
dionisiacas ejecutaban en secreto en el Parnaso y que llenaba de presencia
divina la olla y los infiernos. Sin embargo, cuando resucitaban al Licnito y lo
acaparaban para sf, los hosios, los «<hombres sagrados». debian celebrar en el
templo de Apolo esa ceremonia cuyos detalles no podian revelarse'”>. Los
hosios eran cinco y estaban presentes en todas las ceremonias importantes
del culto en Delfos. Pertenecian a un linaje antiquisimo que remontaba su
ascendencia a Deucalién, el hombre primigenio cuya nave se posé sobre la
cumbre del Parnaso tras el diluvio'”. Esta leyenda genealégica garantizaba
que los hosios conservaran la tradicion mds antigua. Eran los que mejor
conocian los misterios de Delfos.

Sin embargo, la condicién de hosios no se heredaba, sino que se adqui-
ria. Significaba libertad: libertad de cualquier pecado del tipo que las mujeres
dionisifacas cometian cada dos afios asesinando a su dios. La hosidtes'®” se

153 De defectu oraculorum LI, 438 AB

154. Véase el capitulo siguiente

155. Mds arriba, nota 89, pag. 159.

156. Plutarco: Aetia Graeca 1X, 292 D; Hermann Usener: Die Sintflutsagen, Bonn,
1899, pag. 40

157. Véase Kerényi: Die antike Religion, 3° ed.,, 1952, pag. 87: «La religién griega se
caracteriza por la lejania del ambito subterrdneo y, si bien hay diferencias segin las
épocas, la idea de la sancién también ocupa méas bien un segundo plano. Forma parte
de la hosiotés el que ese dmbito se mantenga como algo consciente en el fondo y al
mismo tiempo alejado: mediante esta caracteristica que se mantiene en todas las rela-
ciones, uno se encuentra lejos de esa amenaza»
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adquiria sacrificando a un animal, el hosiotér'*8. Se trataba por lo visto de una
sacrificio sustitutivo, bajo el signo de la identidad de dios, ser humano y ani-
mal que caracteriza a la religién dionisiaca. Las procesiones de las Pythais nos
han demostrado que el toro bien puede considérarse una victima sacrificial
representativa de Delfos'™. Los hosios, en virtud de las identificaciones con el
sacrificado, poseian una libertad absoluta en el &mbito donde reinaba el Dio-
nisios subterrdneo. Tauros. «toro», lo llama el lenguaje —similar al de un orécu-
lo- del poeta alejandrino Licofronte, quien habla de un sacrificio secreto de
Agamendn en Delfos, cuyo destinatario era el dios'®®. Una inscripcién que
hace referencia a esta ofrenda legendaria permitié localizar de forma aproxi-
mada el Dionysion de Delfos'®!, es decir, un pequefo santuario situado fuera del
gran recinto sagrado Allf no se reunian desde luego las tiadas'®?, sino posible-
mente los <hombres sagrados» para ejercer cada uno sus funciones.

La esquina dionisjaca situada fuera del templo de Apolo posiblemente
tenia ese objetivo: con esto no expresamos més que una mera hipétesis. El
Parnaso constituye un recinto mucho mds grande para los misterios dionisfa-
cos que lo que era Delfos para su culto de Apolo. Y aquellos misterios fueron
los que més tiempo pervivieron. El precio de la supervivencia fueron sin duda
la simplificacién y el avillanamiento, en que las orgias dionisiacas secretas
siempre solian caer con facilidad E) romano Macrobio habla hacia el afio
400 d C. de un thiasos masculino, de un coetus formado por hombres que, disfra-
zados de sdtiros, participan en las celebraciones de las tiadas. «En este monte
Parnaso —cuenta'®>- se celebran fiestas dionisiacas trietéricas en que se ve con
frecuencia (tal como dicen) una compafiia de sétiros y en general se oyen tam-
bién voces. A menudo se escucha también el sonido de los timpanos » El
recuerdo de las tfadas y de los timpanos (tympana) que se crefan oir seguia vivo
al comienzo de nuestro siglo en la zona del Parnaso. Las tiadas se convertian
para los campesinos en neraides, espiritus femeninos. Tal miedo inspiraban que
se crefa que las cimas de los abetos se inclinaban hasta tocar la tierra por el
mero poder de su presencia'®® Con ese mismo poder inclina el propio Dioni-
sios un abeto en las Bacantes de Euripides'®. Las bacantes, todas juntas, lo
imitan jEste detalle que ha sobrevivido tanto tiempo, el doblar un abeto,
quizé fuera desde siempre la expresidn de la fuerza que rezumaban las tiadas!

158. Plutarco: Aetia Graeca iX, 292 D

159. M4s arriba, pag 152

160. Licofronte: Alexandra 209-210

161. Véase Georges Daux-lean Bousquet: Agamemnon, Télephe, Dionysos Sphaléoptes et
les Atalides, en: Revue Archéologique V1 sér X1X. 1942-1943, pag. 119y ss.y Chronique des foui-
lles, mds arriba,, nota 92

162. Véase mds arriba, pdg. 159y s

163. Macrobio, | c.: In hoc monte Parnaso Bacchanalia alternis annis aguntur: ubi et Saty-
rorum, ut affirmant, frequens cernitur coetus, plerumaque voces propriae exaudiuntur- itemque cymbalo-
rum crepitus ad aures hominus saepe perveniunt.

164 Alexandros Emmanuel Kondoleon: ‘O8nydg 100 Kopuk{ov "Avipov, Atenas,
1911, pag 15-18 (dote ot kopupod tav EAat@v kaprtduevar éyilovor Ty M)

165. 1064-1069; 1109-1110
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4. LA CEREMONIA SACRIFICIAL MISTICA

n culto de la antigiiedad tan importante y vivo y tan complejo como el dél-
fico. compuesto de miiltiples estratos. sdlo puede ser descrito dejando
grandes lagunas y, en muchos sitios, trazando lineas a modo de prueba. Esto
ocurrié al final del anterior capitulo. A pesar de los ruidosos meses de invier-
no, de las ceremonias secretas en el Parnaso y en el propio templo del ordculo,
Dionisios se mantuvo en un segundo plano. Su culto en Delfos consistia en
cuidar de ese suelo nutriente sobre el cual se producian las iluminaciones de
la religion apolinea. Estas afectaban sobre todo a las comunidades mas gran-
des, a los estados. El dios de la 20, en cambio, no salia del &mbito de su trieté-
rida, pero encontraba el camino hacia-el ser humano mediante pequefias
comunidades y, aunque resulte paradéjico. por medio de los libros.

Un culto vivo no precisaba de documentos escritos en Grecia. El mito
proporcionaba la justificacién y la base para las ceremonias del culto. Estas
ceremonias no eran otra cosa que el propio mito, asi como este no era otra
cosa que la propia realidad que expresaba. El mito de Dionisios manifestaba
la realidad de la z0é: su indestructibilidad vivida por el alma como algo real y su
peculiar y dialéctico nexo con la muerte. Las ceremonias del culto eran fijas y
se realizaron durante siglos de acuerdo con el mismo patrén. Quien podia ver-
las y practicarlas, las veia y las practicaba. Sélo las innovaciones del culto pre-
cisaban fijarse por escrito. Una obra de Onomacrito titulada Teletai —«Iniciacio-
nes»— sirvié precisamente para tal fin. El autor, personaje histérico del siglo vi
a.de C.', también se dedicd a la redaccién de oraculos y fue acusado de falsifi-
cacion: fue, pues, un tedlogo no admitido en las filas de los sabios de los grie-
gos ni mds tarde en la historia de la filosofia. Contaba no sélo con los ordculos
como base, sino también con cierto tipo de textos religiosos, a los que sumé
los suyos.

Una forma especial del mito utilizaba entre los griegos la escritura; era de
entrada una literatura o estaba destinada a serlo y no se hallaba relacionada
con el culto. No apuntaba a la vida, sino a su continuidad imaginaria: a la dura-
cidén que se suponia y se.creia de la vida, pero que de hecho estaba separada
de ella. Homero hizo, a su manera, algunos intentos en este campo, y asi sur-
gi6 el canto Xl de [a Odisea, el viaje de Qdiseo a los infiernos. El descenso a los
infiernos formaba parte del mito de Orfeo. La relacién 'de este mito con
la escritura que servia a la durabilidad era algo evidente, a diferencia de lo que
ocurria en el caso de la\eligion dionisfaca. que estaba al servicio del mitoy del
culto. La religién dionisiaca poseia su propia «filosofia» inmanente e inheren-
te, su «dialéctica», que se distinguia de la literatura érfica, la cual partia del
descenso de Orfeo a los infiernos. Los descensos a los infiernos por parte de
hombres mortales —es decir, no de dioses como Dionisios— llevan implicitos
los principios de una psicologia y de una filosofia moral: la doctrina de la
inmortalidad del almay del castigo de los malhechores. Ya no se puede hablar,
pues, de una filosofia sélo «<inmanente» como en el caso de la «dialéctica» de
la religion dionisiaca, sino de una concepcién pre-filoséfica\l

1. Herodoto Vll, 6; véase mi ensayo Die Miinzen des Onomakritos (Las monedas de
Onomaécrito). en: Mythos Raccolta Mario Untersteiner. Génova, 1970, pag. 171 y ss.
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La interpretacién que dio Melampo al porte de los falos —a la faloforia o
falagogia—-. en la introduccién de la religién dionisiaca?, sélo consistié en rela-
tar el mito en que se basaba esta ceremonia mas chocante del culto, es decir,
se limitd a ser mitologia. No hay explicacién filoséfica en este caso ni «simbé-
lica» en el sentido de los simbdlicos posteriores. No obstante, cuando el filé-
sofo Heraclito de Efeso topd en el siglo vi con las faloforfas, acerté en el senti-

0 filoséfico de esa ceremonia aparentemente obscena con la siguiente frase:
«Si no fuera Dionisios al que dedicaran la procesién y el canto del falo, serfa el
comportamiento mds desvergonzado. Pero Dionisios. al que saludan con fre-
nesi y ante el que se comportan como las bacantes, es el mismo que Hades»
Para Herdclito, esta identidad era un hecho decisivo que podia invocar pues
era de todos conocida. En él basaba su propia filosofia de la identidad de los
contrarios. Y. una vez en posesion de su filosofia, fue capaz como ningtn otro
de comprender y de expresar la importancia de la unidad del dios Dionisiosy de _
Hades.

Los textos de caracter 6rfico nunca llegaron a estas alturas. No obstante,
el logro de Onomacrito, cuando asumid el papel de Orfeo, es decir, de escritor
6rfico, consistid en una reforma y en sentar las bases para una nueva misién
de lareligién dionisiaca.|Ya hemos conocido a un hombre que fue su precursor
y, supuestamente, su primer misionero en Grecia: Melampo de Pilos. Sin
embargo, las ceremonias més secretas eran celebradas por mujeres, para el
bien de toda la comunidad integrada tanto por hombres como por mujeres.
Sus ceremonias iban dirigidas. sin duda, al bien de todos. No obstante, eran
las ceremonias de ellas, misterios exclusivos de las mujeres, y daba la impre-
sién de que posefan al dios en exclusiva, a pesar de que de este modo se con-
vertian también necesariamente en pecadoras. El ateniense Onomaécrito disol-
vié esta atadura arcaica que ligaba las ceremonias misticas a las mujeres e
hizo que también los hombres —sdlo hombres de los tiempos primigenios—
pecaran por la humanidad futura, con el fin de que todos los seres humanos
encontraran el camino para identificarse con el dios sacrificado y participar de
su indestructibilidad mediante esos mismos rituales misticos que ya no eran
un culto secreto exclusivo de las mujeres.

Se dice de Onomécrito que adoptd el «nombre de los Titanes» de Home-
ro* y «ordend» (synetheken) las «orgias» —ceremonias de los misterios— de
Dionisios. Canté (epoiesen) que fueron los Titanes los culpables de los sufri-
mientos de Dionisios’. El piadoso Pausanias comunica de este modo un

2 Véase mas abajo, pag. 198 y mas arriba, pag. 120s.

3. En Hermann Diels (ed.): Die Fragmente der Vorsokratiker, fr. 15 (6°ed. [ 154y s.): €l
un Yop Alovdowt roprtv énorobvro xed Spveov dncpa atdoloov, avandéotata ¥pyact’
G- autdg 8t Aldng kol Atévuoog, Wremt pafvovtat kai Anvailova. En contra de la erré-
nea interpretacion de estas lineas por parte de Albin Levsky: Dionysos und Hades, en: Wie-
ner Studien LIV, 1936, véase también G. Aurelio Privitera: | rapportii di Dioniso con Posidone in
eta micenea, en: Studi Urbinati XXXIX, 1965, pag. 203.

4. lliada XIV. 279

5. Pausanias VI 37, 5: rop 8¢ "Opripou " Ovopdxprtog napordBov tav Titbvav 1o
dvopo Alovicwl 1€ cuvébnkev Spya kal eivon Todg Titévag T@ Alovicmt T@v
nonpdtwv énolnoa cd ToUpYONs,
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hecho que en la época del emperador Adriano era todébfa conocido. Era un
conocedor de los textos religiosos todavia accesibles en aquella época. Asi
pues, el texto arriba mencionado de Onomaécrito, las Teletai®, se debe conside-
rar una obra que podia contener tanto las ceremonias como su prehistoria
mitica. Los nuevos misterios dionisiacos, que compuse a partir de {os anti-
guos, necesitaban el fundamento mitico que ahora ya debia existir de forma
escrita. Por medio de Onomacrito y de su concepcién, la ceremonia sacrificial
mistica que las mujeres dionisiacas celebraban en secreto pasé a la literatura
de los neoplaténicos y puede ahora reconstruirsd. Los textos que hemos de
analizar para tal fin se hallan muy lejos del culto délfico, tanto en [o espacial
como en lo temporal. Provienen de los dltimos siglos de la antigiiedad y se
basan en obras que como escritos sélo podian tener una relacién contradicto-
ria con la antigua religién dionisfaca. No obstante, nos permiten describir
detalles que formaban parte parte del culto desde la época primitiva —quizas
incluso de la mds temprana- de la presencia del dios en Grecia.

Desde Onomacrito regia en el orfismo una doctrina que puede expresarse
con las siguientes palabras, aunque en ninguna parte esté resumida de esta
manera: no sélo cada una de las mujeres dionisiacas, servidoras de Dionisios,
oculta a una enemiga del dios que estalla y se convierte en asesina. Todos los
seres humanos son asfi, pues todos son de la misma materia que los primeros
enemigos del dios, pero todos llevan también dentro algo de ese dios, de esa
vida divina e indestructible. Onomacrito lo expresé adoptando de Homero los
nombres de los Titanes. Los seres humanos descienden de los Titanes de una
manera especial. El filésofo neoplaténicolOlimpiodoro la describe con preci-
sién en su comentario sobre el Feddn de Platén’: tras los tres primeros sobera-
nos del mundo —-Urano, Cronos y Zeus— Dionisios accedié como cuarto al
poder. Pero los Titanes que lo rodeaban lo desgarraron animados por Hera y
comieron de su carne. Zeus se enfurecié y maté a los Titanes con su rayo De
las emanaciones de los muertos se formé hollin Del hollin se hizo una materia
y de esta materia surgieron los seres humanos.

Es decir, no se dice simplemente que el género humano surgié de las
cenizas de los Titanes, que seria «uno de los principales dogmas de la teologia
6rfica»®. Si la doctrina se resumiera correctamente de esta forma tan sumaria,
habria sido intil registrar los detalles de la combustién. «Nuestro cuerpo es
dionisfaco —afiadié Olimpiodoro—, pues somos parte de €1, puesto que veni-
mos del hollin de los Titanes, y estos comieron de su carne.» El hollin v las
cenizas no sonlo mismo. La palabra utilizada, aithdle, significa vapor subtima-
do en la alquimia de la antigiiedad tardia®. Si la historia hubiera sido un inven-
to y no algo basado en los hechos del mito y del culto, habria bastado atribuir
a la ceniza —en griego, spodds— el origen del hombre a partir de los Titanes para

6. Suidas, s. v.: Orpheus; véase Adolf Krueger: Quaestiones Orphicae, tesis doctoral,
Halle, 1934; en contra, con una critica injustificada. Konrad Ziegler: Orphische Dichtung
(Poesia drfica), RE XXXVI 1, 1942, pdg. 1414.

7. In Platonis Phaedonem commentarii, ed. Norvin, 61 C, pdg. 2, 21 Prph. fr. 220 Kern.

8 Otto Kern: Orpheus, Berlin, 1920, pag. 43; Orphiker auf Kreta, en: Hermes LI, 1916,
pdg 554

9 M. Berthelot: Collection des anciens alchimistes grecs, Paris, 1888, pag. 250

171



asentar la doctrina. Ambos elementos, el titdnicé como el dionisiaco, habrian
estado presentes en la ceniza. El recurso de las emanaciones y su concrecién
en una materia, el «hollin de los Titanes», revela al maestro de una sintesis
que queria recoger en su composicién todos lgs hechos que conocia, y este
maestro sélo podia ser Onomécrito.
~ Adopté el nombre de los Titanes para designar a los seres que realizaron
/en un principio el sombrio sacrificio dionisiaco: el asesinato y el despedaza-
miento del dios} Sin embargo, los Titanes seguian siendo entidades concretas
de la mitologia griega. Su destino era conocido. Zeus los habia derrotado en la
titanomaquia y los habia arrojado al Tértaro. Cuando en la filosofia popular de
la época romana surge la idea'® de que los seres humanos descienden de la
sangre de los Titanes, parece tratarse mas de una secularizacién del nuevo
mito de Onomaécrito —convertido en doctrina 6rfica de los misterios— que de
una versién mas antigua. En el libro érfico de los himnos, obra del periodo
postcristiano'!, se halla una oracién dirigida a los Titanes. Alli se les llama
«antepasados de nuestros padres» y «origen y fuente de todos los mortales
cargados de esfuerzos», cosa que eran desde Onomdcrito'2. Sin embargo, tam-
bién se les pide ayuda cuando el espiritu de un antepasado importuna una
casa'’. Convertidos en espiritus de los antepasados y fantasmas. son capaces
de despachar a un espiritu rencoroso. En el himno también se les asigna ese
rincén mds profundo y subterrdneo al que. segitin la tradicién vigente por
doquier, Zeus los arrojd y desterr6é
Cuando aparecieron para matar al nifio Dionisios. lo hicieron como espiri-
tus procedentes de los infiernos y fueron devueltos a su sede eterna por el rayo
de Zeus. Onomadcrito detallé lo sucedido: causada por el calor del rayo, una
emanacion emergié de los afectados y ascendié como un humo. Ellos desapare-
cieron en el Tértaro, perode la emanacion se hizo un hollin y del hollin se hizo la
materia de la humanidad. De este modo se unificaban dos hechos: el antiguo
mito delos Titanesy otro hecho cultual, una materia que quedaba como el resto
de un incendio. En esta materia se centré luego Onomdcrito: segtin él, contiene
aDionisios, ademas de lo que de los Titanes quedé en la tierra. El hollin guarda-
ba la sustancia dionisiaca que se hereda continuamente de ser humano a ser
humano De este modo se proporciona al dios una sustancialidad que no suele

10. Dio Criséstomo: Orat. XXX 10; Ovidio: Metamorphoses | 156-162: Krueger, 1. .,
pag 46.
I1. Véase mds arriba, pag. 143 ys_; Ziegler, . c.. pag 1332
12. Orphei Hymni XXXVII 2y 4
Nuetépwv npdyovor totépav ..
dpyoal kol mnyod nhvtov 6vnTiv moAupdybwv.
Las dos versos siguientes, que consideran descendientes de los Titanes a
todos los seres vivos, implican la doctrina de la transmigracion de las almas.
Esta doctrina se remonta en Grecia probablemente al mito de Orfeo y a las
experiencias orgiasticas del culto de Dionisios, tal como se conocen por los
Cretenses de Euripides; véase mi Pythagoras und Orpheus, Werke 1, pag 43 y mas
arriba, pags 70ys y 163ys.
13. Orphei Hymni XXXVII 7-8.
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existiren la religién griega: a lo sumo en las expl! icacione?épsicolc’)gicas» delos
diosesy, dentro de la religién dionisiaca, sélo en este caso.

Del mito de Dionisios, tal como se concreta en el culto, se extraen aqui
las consecuencuas mas concretas. El mito de la reaparicion de los Titanes,
combinado con un mito mds antiguo relativo al asesinato del nifio divino, y el
mito del incendio en el que el pequefio Dionisios no sucumbid se convirtieron,
en la sintesis de Onomaécrito, en los dos actos de un drama. Constitufan el
contenido de dos ceremonias misticas que Onomadcrito encontré dadas y que
transform¢é poéticamente y reinterpretd introduciendo a los Titanes. Dedicare-
mos el siguiente capitulo al primer acto, la entronizacion. El segundo acto se
basaba en la ceremonia de sacrificio mistica de los mujeres dionisiacas. Pues
una comida era el punto culminante, la verdadera catastrofe de todo el drama,
que traia consigo el cambio hacia el bien de la humanidad.

Los Titanes habian sorprendido al nifio divino Dionisios: eso contaba
desde Onomadcrito la historia universal 6rfica' que, tras el reinado de Zeus,
desembocaba en el periodo universal dionisfaco perceptible en aquel momen-
to, es decir, en el periodo de los propios 6rficos: en los mil afios que van desde
Onomdcrito a Nonnos, cuya epopeya dionisiaca es el Gltimo gran testimonio
de la religién dionisfaca. El nifio fue matado y preparado para la comida. La
muerte se produjo por desgarramiento en la versién mas difundida. Era el spa-
ragmds: 1a ceremonia extatica que conocemos de Creta'®. Nonnos, sin embargo,
menciona también el cuchillo de los Titanes, la Tartaria machina, el «cuchillo
infernal», el instrumento del pecado titdnico. Formaba parte de la ejecucién
de la ceremonia, pero se trataba de un ritual diferente y mas complejo que el
sparagmds. Los autores deben utilizar el cuchillo de miiltiples formas cuando el
ser muerto ha de ser cortado en siete trozos y un érgano ha de ser separado y
guardado. Asf se nos describe la preparacién de la comida’®:

La victima de los Titanes fue cortada en siete trozos y arrojada a una olla
que estaba sobre un tripode. Alli se cocieron las siete partes. Luego los trozos
de carne se sacaron de la olla y se espetaron. Asi se los sostuvo sobre el fuego.
Sin embargo, la comida no pudo consumirse. Aparecid Zeus atraido por el olor
y evitd con su rayo que los Titanes acabaran esa comida de canibales. Era de
canibales por cuanto seres divinos se disponian a devorar a un ser divino.
Cuando los seres humanos lo imitaban en sus ceremonias sagradas, ya no era
cosa de canibales: una victima sacrificial representaba al nifio divino. Por eso,
el pequerio Dionisios se llamaba keroén brephos, el «lactante provisto de cuer-
nos», en la obra de Nonnos.

El propio Dionisios era llamado Eriphos, «cabrito»'”: esta era su forma ani-
mal mas conocida en la mitologia'®. Un mito de estilo tardio contiene también

14. En su dltima forma <Las historias sagradas en veinticuatro cantos» ('lepol
Adyor év poyandlong x8'): Orph. fragmenta 60-235 Kern.

15. Véase més arriba, pag..89

16. Orph. fragm. 34; 35; 210; 214 Kern.

17. Hesiquio s. v. "Eprgog 6 Atévuoog. Esta es la lectura correcta. El Eriphios en
Stephanus Byzantinus s. v. Akroreia es probablemente Pan

18. Véase Antonino Liberalis XXVIII; Ovidio: Metamorphoses V 329; Mythographus
Vaticanus | 86 p. 24 Bode.
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el elemento de la coccidn'. Zeus, tras guardar a Dionisios en el muslo antes
de que naciera, entrego al lactante a Hermes. Este ilevd el nifio a Ino, general-
mente conocida como nodriza de Dionisios?°. Ella y su esposo Atamas habian
de criar a Dionisios como si fuese una nifia. Hera, celosa, hizo que ambos enlo-
quecieran. Tenian dos hijos. Atamas. enloquecido. persiguié a su hijo mayor,
Learco, como si fuera un corzo y lo maté. Ino arrojé a su hijo pequeno, Meli-
certes, a una olla llena de agua hirviente y se lanzé luego con é{ al mar. Zeus
salvé a su hijo de la célera de Hera: lo transformé en cabrito y lo envié luego
por medio de Hermes a las ninfas de Nisa.

El relato esta lieno de elementos dionisfacos: la vestimenta del pequefio
dios que insinta su afeminacién, la locura, la caza del supuesto corzo, la coc-
cién de un nifio divino en una olla, la metamorfosis en un cabrito. No cabe la
menor duda de que el fondo cultual del mitologema era el sacrificio dionisiaco
en que se inmolaba un cabrito y se cocinaba en una olla. Los Titanes adn no
habfan aparecido: el mitologema demuestra que el ritual podia realizarse sin
ellos, por medio de una mujer o de varias mujeres. Esto ocurria en la practica
del culto dionisiaco. Ino era una mujer primigenia dionisiaca, nodriza del dios
y ménade divina. Representa a las nodrizas que se convirtieron en asesinas del
nifio encomendado a ellas, adorado por ellas y ~tal como se puede afirmar
basandose en el culto délfico- resucitado por ellas.

En la preparacién de la comida en el caso de los Titanes, no sélo tenian
importancia el despedazamiento y la coccién, sino también el acto de asar que
seguia al de cocer, asi como la secuencia en si. Respecto a esta se dice explici-
tamente que todo el proceso era el ritual de un misterio Entre los problemas
de Aristételes que estuvieron mucho tiempo sin publicar y que por eso se lla-
maron Problemata anekdota leemos lo siguiente?': «; Por qué esta prohibido asar
lo cocido, pero es costumbre cocer lo asado? ¢Sera por aquello que se dice en los
misterios?». En los misterios —primero sin duda en las Teletai de Onomécrito-
se contaba que el pequefio Dionisios, como el cabrito sacrificado, fue cocido
primero y luego asado. Esta secuencia acabd de forma catastréfica: Zeus
queméd con su rayo el asado y a quienes lo preparaban. El sacrificio mistico en
que se basaba el relato acabé con la comida quemada, con la carne calcinada,
humeante y convertida luego en hollin, en esa materia tan importante para
Onomacrito.

Podemos ver la secuencia de la ceremonia desde el despedazamiento de
la victima sacrificial hasta la quema de los restos —no de todos los restos, pues
un trozo se guardaba—, pero no tenemos la respuesta a todas las preguntas.
<Qué habfa de mantenerse en secreto o era incluso inpronunciable: apsrrheton
o arrheton??? La relacién con Dionisios sélo se percibe en lineas generales, por
cuanto conocemos las sombrias ceremonias de sacrificio que le correspondian
en determinadas épocas y rememoraban su aspecto ligubre El sparagmds de
animales jévenes al que se dejaban arrastrar las ménades era un acto de este

19. Apolodoro: Biblioteca [11 4 3; Kerényi: Mythologie der Griechen, pag. 257

20. Véase mas arriba, pag. 130 y mas abajo, pag. 258

21. 1li 43 ed. Bussemaker; véase Salomon Reinach: Cultes, mythes et religions V, Paris,
1923, pag. 61y ss.

22. Véase Kernényi: Eleusis, pdg. 24 y s.: mas arriba, pag. 161.
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tipo: acto asesino sin cuchillo. Era bastante publico y se representaba. Se
supone que en Delfos también se desarrollaba en el 4mbito de la ceremonia
mistica, como si fuera el punto de partida del arrheton, en el cual si se utilizaba
el cuchillo.

El despedazamiento —no el desgarrar ni el devorat- forma parte de un
estrato del mito que nos hace recordar el mito de Osiris como algo paralelo
Isis buscd y reunié los miembros de su esposo. Su resurreccion se consiguid
cuando aparecié también el miembro viril y la pareja divina se unié en el
amor?_El mito griego, tal como ha entrado en la literatura, es distinto. Se con-
taba que Rea, madre de los dioses, reunié los trozos de Dionisios y resucité al
dios?*. Su papel correspondia a una genealogia segtin la cual Dionisios no era
hijo de Semele, sino de Perséfone, la cual no era hija de Deméter, sino de Rea.
Diodoro sefiala a los cretenses como fuente de esta genealogfa?. El elemento
de la bisqueda y reunién de los miembros también se mantuvo vivo en un
ambito mas amplio del mito de Dionisios Se inserté en la historia de Auto-
noé, una hermana de Semele, y del hijo de Autonoé, el cazador Actedn, doble
de Learco, hijo de Ino. que era otra hermana perteneciente a esta familia.
Autonoé tuvo que recoger los miembros de Actedn, cazado y desgarrado por
sus perros que lo tomaron por un corzo?.

Si el despedazamiento en la ceremonia sacrificial mistica se fundamentaba
en un despedazamiento de este tipo en el mito, que era el requisito previo del
restablecimiento y de la resurreccién, la carne del sacrificio a buen seguro
no estaba destinada a ser comida. Diodoro habla del destino del Dionisios
despedazado, a quien llama hijo de Deméter, cosa esta que era posible tanto
conforme a los érficos como a los cretenses, sin nombrar a Rea. Ofrece la expli-
cacién de los «fisidlogos» respecto al significado de decir: Deméter buscd y
reunié los miembros de su hijo Dionisios?’. Es la tierra la que restablece la vid
después de que haya pasado la vendimia y que haya sido desbarbada, para

23. Segln un texto egipcio antiguo, en Eberhard Otto: Osiris und Amun, Manich,
1956, pag. 27: «Viene a ti (es decir, a Osiris) tu hermana Isis, jubilosa de amor por ti. La
has sentado sobre tu falo. Sale tu semen y entra en ella.. sale de ti como Horus». Otto
afiade: «Imagenes posteriores representan el misterioso acontecimiento de tal manera
que ella se posa con forma de una hembra de gavilan... sobre el cuerpo del esposo
muerto y concibe el hijo de él». Véase Osiris und Amun, pag. 56, ilustracién 5 e ilustracio-
nes 16-19. Otras pruebas (imagenes y textos) en Theodor Hopfner: Plutarch iiber Isis und
Osiris (Plutarco sobre Isis y Osiris), Praga, 1940, pag. 82 y ss. Segtn Plutarco, De Iside et
Osiride XVI11, 358 B, Isis no encontrd el falo por cuanto fue devorado por ciertos peces:
luego levanté una imitacién y asi consagré el falo: &vt' éxelvou p{pnpo romaopévny
koBepdoc 1OV e&AAov, Gt kod v goptélely Todg Aiyurtiovg. Por el afadido: «que los
egipcios sigue celebrando en la actualidad» es seguro que la leyenda explica el uso de
un falo artificial en ciertos ritos. Segin Plutarco, son ritos egipcios, ya que, abiertamen-
te, s6lo puede hablar de ellos y no de los ritos secretos griegos

24. Filodamo: De pietate 44 p. 16, 1 ed Gomperz: Euphorion fr. 36 en Powell: Collecta-
nea Alexandrina: Orph. fragm. 36 Kern

25 Véase més arriba, pag. 86y s

26. Kerényi: Mythologie der Griechen, pag. 143y s

27. Diodoro 111 62, 7-8
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que pueda dar frutos en la época de la madurez. Y luego afiade: «Con ello coin-
cide lo que se dice en los poemas 6rficos y lo que se representaba en los mis-
terios»?. Esta segunda mencién expresa de los misterios, que sélo podian ser
los de Dionisios, se refiere a las mismas ceremonias, que van desde el sacrifi-
cioy el despedazamiento hasta la combustién.

El gran poema didactico érfico ensefiaba lo siguiente?: el dltimo don de
Dionisios fue el vino, y el autor del poema llamé Oinos, «vino», al dios. El paso
de una ceremonia sagrada de los vifiedos a los libros y misterios de los érficos se
produjo mediante la reinterpretacién y adopcién de la ceremonia sacrificial
secreta que constitufa la conclusién de la trietérida. Una forma simplificada
del gran rito se mantuvo en los vifiedos. La costumbre de sacrificar una cabra a
la vid se conservé durante toda la antigiiedad griega y romana. El sacrificio se
justificaba mediante una suerte de ley del talién, aduciéndose que las cabras
pecaban contra los sarmientos cuando se las dejaba entrar en los vifiedos.
«Asi ocurria —cuenta Marco Terencio Varro- que se sacrificaban machos ca-
brios a Dionisios, el descubridor de la vid, como si pagaran ojo por ojo.» La
explicacién presupone la idea de la sustitucién: a cambio de la vid, el macho
cabrio. En un epigrama de Ledénidas de Tarento se oye una voz desde la tierra
adonde ha ido a parar el Dionisios despedazado, y la voz amenaza al macho
cabrio: «Sigue devorando los fructiferos sarmientos: jla raiz adn proporcionara
vino en abundancia para rociarte cuando te sacrifiquen!».*

Una sustitucién adicional se manifestaba en el hecho de que la carne de
la victima sacrificial se cocia. También era corriente en los sacrificios a las
Horas, las diosas de la fructificacién, en los cuales Dionisios fue admitido por
primera vez en Atenas?'. Filocoro, conocedor practico y teérico de las ceremo-
nias de culto del siglo ura. de C. en Atenas, escribié sobre ello en su obra De los
sacrificios*?. «Cuando los atenienses ofrecen victimas a las Horas, no asan la
carne, sino que la cuecen. Piden a estas diosas que impidan el calory la sequia
continuas y rezan para que hagan florecer y fructificar todo cuanto crece tra-
yendo calores favorables y lluvias oportunas Asar es, en efecto, menos util: la
coccidn no sélo elimina lo crudo, sino que ablanda las partes duras y hace que
el resto también sea comestible.» Para decir «<hacer que sea comestible» Filo-
coro emplea una palabra que también significa «<hacer que sea maduro»:
pepainein. '

El sentido de la ceremonia es evidente por cuanto no presenta todavia
ningin motivo para mantenerla secreta. Un cabrito habfa de morir para que la
vid volviera a crecer de la tierra. La carne de la victima sacrificial se cocfa: del
mismo modo, las uvas de la vid habian de volverse maduras y comestibles.
Luego, la carne se sostenia sobre el fuego y se quemaba. En griego, se podia
decir en vez de holokautoun, «quemar del todo», también holokarpoun, «fructificar

28. 1 napetoaryGpevo Kot TG TEAETAG,

29. Orph. fragm. 216 Kern.,

30. Varro: Res rusticae | 2, 19; Leonidas: Anthologia Palatina [X 99; véase Euenos: ibid.
IX 75

31. Véase mas arriba, pag. 120

32. Ateneo XIVm 656 A; respecto al pasaje citado de Aristételes, extraido de Salo-
mon Reinach, |. c.
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del todo»?*. La mezcla de la carne quemada y la tierra e<Ys documentada por
una inscripcién de Perinto, ciudad del Helesponto. Es un ordculo de la Sibila
y resume de manera un tanto misteriosa el proceso de inmolacién de un
macho cabrio. El oraculo cred y aglutiné probablemente la comunidad dioni-
sfaca de Perinto y prescribia el sacrificio como ceremoniafundacional:

éndv & O Blxyog evdoag nainyfoeton
1618 o po kol THp kol kévig prydoeton 3

«Una vez que el Baco, que grita "Evohé”, reciba el golpe, se mezclaran la
sangre, el fuego y el polvo» (dicho asi por sangre, hollin y polvo). La cauta des-
cripcion del sacrificio no sélo en este ¢aso, sino alin mds en las otras fuentes,
demuestra el cardcter ambivalente de una ceremonia de la se preferia no
hablar. Ademds, se insinda un motivo para el secretismo. Sélo el ordculo podia
permitirse el lujo de desvelar méds que otros autores. La excepcién fue Hime-
rio, un orador pagano tardio, perteneciente a un periodo en que los secretos ya
se trataban con cierta relajacion.

Era evidente que los versos del ordculo apuntaban a la muerte de Dioni-
sios, que también en Perinto habia de repetirse en la forma de un sacrificio
Baco, que antes de morir ain gritaba «jEvohé!», era el joven dios representado
por el macho cabrio. Himero menciona el golpe®. «jAhf yacia Dionisios y
seguia gimiendo por el golpe!» Después de describir el sacrificio, el orador
pasa a hablar de la tristeza de la vid, del vino y de la uva: «jLa vid estaba abati-
da, el vino, triste, y la uva, anegada en lagrimas!». Esta simpatia puede parecer
mera retdrica y sentimentalismo, pero no lo es; no es un simple invento senti-
mentalista, como no lo era el lamento en la descripciéon homérica de la vendi-
mia3¢. La relacién de simpatia entre la victima y la vid, la muerte del dios en el
sacrificio dionisfaco, era algo esencial. La vid era su forma de manifestacién
como lo era la victima sacrificial

La continuidad e indestructibilidad de la z0¢ no era algo que se ensefara,
sino que se presentaba con la més absoluta naturalidad: en una parcela
pequena y concreta de la vida igualmente concreta. Para los griegos, Dionisios
estaba por encima del macho cabrio y de la vid. Formaban parte de su mito.
que expresaba lo que era comuin a ambos, pero no sélo a ellos Lo comtn al
macho cabrioy a la vid era la vida rebosante. La natural suposicién de que esta
se transmite y continta implica la referencia al dios que no quedaba encerrado
en ningln ser vivo individual. Las otras referencias de la gran ceremonia al
gran mito superaban las fronteras de una religién de vinicultores que en su ori-
gen no fue sélo una religién griega, pero que solamente en Grecia adquirié su
caracter espiritual y su clara «dialéctica». Los elementos mas secretos de la
ceremonia apuntan a ese nucleo del mito que siguid siendo inefable para los
griegos. Ninguna fuente griega identifica el liquido en que se cocinaba el

33, Wilamowitz: Der Glaube der Hellenen |, Berlin, 1931, pag. 288.

34 Seguin Albrecht Diterich, quien restablecié mAnyricerat en la copia defectuosa:
De hymnis Orphicis, en: Kleine Schriften, Leipzig, 1911, pdg. 72y ss.

35. Orationes XLV 4, ed. Colonna: Orph. fragm. 214 Kern.

36. Véase mas arriba, pdg 58y s.

177



cabrito despedazado. En Creta, en Lipari y cerca de Sybaris en el sur de Italia,
concretamente en tumbas pertenecientes a los siglos v-11, se encontraron
hoijas doradas que habian de acompafiar al mas alld a los iniciados en los mis-
terios 6rficos. Del recién mecionado lugar en la Magna Grecia, del lugar de la
ciudad griega de Turios, provienen las dos hojas que contienen estas pala-
bras®”:

#p1pog 5 YO Enetov-
«Un cabrito, cai en leche». O:

Xoipe nadhv 1 nddnue 1 & olnw npoce’ énendvoerg
0sd¢ #yévou €€ dvBpd o Epreog €g ybha émetec—

«Bienvenido, td que has sufrido como nunca antes sufriste:
idios te has vuelto a partir de los hombres; cabrito. has caido en la leche!»

En el primer caso, un iniciado se refiere a si mismo y espera una buena
recepcién por parte de las divinidades de los infiernos. En el otro caso la per-
sona espera que estas le hablen asi. Se equipara con un cabrito que ha caido
en la leche (no se menciona que lo ha hecho en pedazos) y demuestra su cate-
goria divina Con las palabras «que has sufrido como nunca antes sufriste» se
alude al despedazamiento, y el resultado se expresa con toda claridad: «dios te
has vuelto a partir de los hombres»... la apoteosis. La alusién a una iniciacién
por medio de la ceremonia sacrificial mistica es inequivoca. Asf nos enteramos
de que el cabrito inmolado se cocinaba en leche para demostrar luego su
indestructibilidad divina. La identificacién de un ser humano con el animal y
con dios era un afiadido a la ceremonia sagrada originaria, que los érficos no
sélo reinterpretaron sino que también utilizaron para la apoteosis privada.
Esto podia ocurrir mediante palabras pronunciadas por el iniciado, como las
que pone un autor cristiano en boca del dios del sol: In olla decoquunt, septem veri-
bus corporis mei membra lacerata subfigunt («Me cuecen en una olla y espetan los
miembros arrancados de mi cuerpo con siete asadores»)3.

Ningtin autor griego o romano hablé con la claridad de estos breves tex-
tos 6rficos sobre la coccidn en leche durante la ceremonia sacrificial mistica.
Conforme a la gastronomia profana de los romanos, el cabrito y el cordero se
cocinaban en leche?® o se rociaban con leche después de asados*°. La secuen-
cia prohibida no aparece. Una obra neo-atica merece tenerse en cuenta en este
contexto. Dos relieves que se encuentran en los lados estrechos de una base
de marmol en el Vaticano*!, cuyo modelo fue creado probablemente en el siglo 1

37. Orph. fragm. 32 Kern

38. julio Firmico Materno: De errore profanarum religionum VI 2: aut in olla decoquunt,
aut septem veribus etc. Firmico probablemente no conocia el rito; sélo adopté las palabras
de una fuente griega y las enlazd erroneamente mediante el aut

39. Celio Apicio: De recoquinaria VII1 6 7y 11.

40. Apicio, | c., VIl 6 6.

4. Véase Bartolomeo Nogara: Una base istoriata di marmo nuovamente esposta nel
Museo Vaticano, en: Ausonia il, 1907, pags 261-278.
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a. de C.*2, pueden considerarse representaciones de losxipreparativos de una
ceremonia secreta de sacrificio dionisiaco Es una regla del arte de la antigiie-
dad que se representen los preparativos, pero no las ceremonias de los miste-
rios propiamente dichas. Uno de los lados anchos presenta una imagen
muchas veces repetida: la visita que rinde un Dionisios ya anciano y marcado
por el vino a un artista dionisfaco y a su amante (ilustracién 64a)*?, mientras
que el otro lado muestra una escena sugerente Dos erotes queman llorando a
una mariposa: su victima y su amada, «Psiquis» (en griego, «mariposa» y
«alma» al mismo tiempo y compaiiera mitica de los erotes*!) (ilustracién 64b).
Hacen lo mismo que las mujeres dionisiacas con su victima, el cabrito, que de
alguna manera sigue indestructible. Un centauro masculino con un joven sati-
ro que toca la lira y un centauro femenino con una ménade sobre el lomo
amplian el escenario hacia un mds alla dionisiaco, adonde los centauros trans-
portan a los bienaventurados*®. En los dos lados estrechos de la base se ven
las escenas cuya perspectiva sélo se entiende cuando se es consciente de que
preparan el sacrificio dionisfaco. En un lado, alguien quita un cervatillo a la
madre que lo amamanta. Lo hace una mujer semidesnuda, probablemente
una ménade que practicaré el sparagmds en el pequefio animal. Presencia la
escena el pastor que crié la familia de ciervos, sin duda con el objetivo de la
ceremonia de culto. En el otro lado, un hombre mayor ordefia una cabra a la
que una mujer sujeta de la cabeza. Espera la leche, cuya finalidad puede consi-
derarse cultual viendo esta serie de imagenes

La coccién de un cabrito en la leche de su madre no esté acreditada en
suelo griego, pero si en la cercana zona semitica, de una manera indirecta que,
por eso mismo, resulta tanto mas llamativa. En el Antiguo Testamente se
prohibe més de una vez: «No cocerds el cabrito en la leche de su madre».%® A los

42. Véase Werner Fuchs: Die Vorbilder der neuattischen Reliefs (Los modelos de los
relieves neodticos), Idl, 20. Suplemento, 1959, pag. 157.

43. Véase Charles Picard: Observations sur ia date et ['origine des reliefs dits de la «Visite
chez lkarios», AJA XXXVII, 1934, pag. 137y ss.; Carl Watzinger: Theoxenia des Dionysos, |d|
LXI(LXN, 1946-1947, pdgs. 76-87, Rohden-Winnefeld (mds abajo. 1I/5, nota 48), tabla
XXX. La fiesta era igual que en los sarcofagos, mds abajo, pag 257yss

44. Véase Helbig: Fiiftrer (4) 1, pag. 138 y ss. (de Werner Fuchs) y mi ensayo: Die Git-
tin mit der Schale, en: Niobe, pag 220y ss.

45 Véase el postfacio de Karl Meulis a |ohann Jakob Bachofen: Gesammelte Werke
VII, pdg. 500y s

46. 2 Mo 23, 19; 34, 26; 5 Mo 14, 21 (en la traduccién de Martin Buber). La explica-
cién de que esta prohibicidn va dirigida contra los canaanitas, que eran paganos, ya se
encuentra en la obra del filésofo y comentarista judio Maiménides. Guia de los perplejos 111
48, citado en Gaster. Los historiadores de la religion sélo llegaron de forma paulatina a
esta conclusidn correcta, véase William Mitchel Ramsay: Phrygians, en Hastings Encyclope-
dia of Relkigions and Ethica; S. Reinach: Une formule orphique, en: Culte, mythes et religions |1,
Paris, 1909, pdg. 133; Max Radin: The kid and its mother milk (E| cabrito y la leche de su
madre), en: The American |ournal of Semitic Languages and Literatures XL, 1923-1924, pags
209-218; S. H. Hooke Traces of the Myth and ritual Pattern in Canaan (Huellas del mito y del
esquema ritual en Canadn), en: Myth and Ritual, Oxford, 1933, pdg 71 yss
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israelitas se les negaba algo que los paganos canaanitas si consideraban, por
lo visto, importante. La ceremonia correspondiente parece ser un rito de los
vinicultores, cuyo trabajo en torno a la vid se describe en versos que deben
repetirse siete veces?. Se trata de un texto de Ras-Shamra, proveniente de la
zona del mito del dragén cilicio-hitita que nos conduce a Delfos y que iba de
un Korykion antron a otro. La lengua es la semitica occidental que en Ugarit era
hablada por los fenicios y en Palestina por los canaanitas. En ta traduccién
literal de Theodor H. Gasters, los versos que describen el rito rezan asf:

Over fire seven times... young men
cook a kud in milk, a.._in curd
and over the basin seven times.. *®

Sobre el fuego siete veces... jbvenes
cuecen un cabrito en leche... en cuajada
y sobre la olla siete veces.

En la ceremonia griega eran los siete trozos que se asaban una vez coci-
nados Si se cocian en la leche de la madre del cabrito, el acto poseia un evi-
dente contenido cultual Evocaba la imagen de la felicidad infantil junto a la
madre.

El cabrito convertido en dios se reunia con su madre como Dionisios con
su madre divina. En el mito descendia hacia ella a los infiernos*®. En la versién
que conocemos de la historia del descenso a los infiernos, la madre se llama
Semele; para los 6rficos era Perséfone, hija de Rea. A los Argonautas, una
gigantesca vid les parecié la madera més digna y adecuada para una estatua
de Rea que —como es sabido®’- recompuso al nifio Dionisios despedazado: de
esa madera se tallé su imagen de culto®'. Ocurrié en Asia Menor, en el monte
de la Gran Diosa, el Dindimo. El lenguaije poético griego concibe la vid o la uva
como madre del vino®?. También encontramos una divina emadre de la uva» en
Oriente. '

Se puede hablar de una religién dionisiaca de los semitas occidentales
que no fue importada desde el mundo griego y romano, si bien adopté de este
formas tardias de la representacién. Franz Cumont observé un monumento de
este tipo en su viaje por el norte de Siria. También le llamaron la atencién las
vifias en el monte sacro del jipiter Doliqueno. el Dulikbaba®?. Sefialé al gran
dios hitita de las uvas®® como posible predecesor del dios celestial de Doli-

47 Theodor H. Gaster: Thespis, Anchor Books, 1961, pag. 420 y s. El titulo correcto
del canto deberia ser Song of Vintage (Canto de la vendimia) en vez de Song of Vintage and
Harvest (Canto de la vendimia y de la cosecha). De hecho, los titulos son de Gaster

48 Traduccién literal segan Gaster: Thespis, Nueva York, 1950, pag. 243,

49. Véase mas arriba, pag. 131.

50. Véase mas arriba, pag 175

51 Apolonio de Rodas: Argorautical 1117-1119.

52 Esquilo: Persae 614; Euripides: Alcestis 757.

53. Etudes Syriennes, Paris, 1917, pag. 185.

54. Relieve rupestre en lvriz, en una zona que puede tenerse en cuenta para el
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quea, en tanto que este era también dios del vino, y mencioné asimismo a
Dusares, al Bacchus arabe®, a quien Herodoto ya conoce por el nombre de Dio-
nisios®. Los sumerios conocian a una diosa que llamaban la avid celestial»®’.
Una fuente 4rabe atestigua todavia en los afios 1203-1204 d. de C. un impor-
tantisimo culto relacionado con las realidades de la vifia; la vid y la uva, que
hasta podia resultar en un hechizo magico: originariamente en un piaculum,
una costumbre conciliatoria después de la vendimia®®. Para remediar las afec-
ciones de la garganta se decia: «Una mujer ginn —Umm’'Unkud, “madre de la
uva'- ha perdido a su hijo, y todos los que han olvidado lamentar su muerte se
ven afectados por una plaga. La muerte se puede evitar reuniéndose, golpeén-
dose la cara y lamentandose en voz alta: “;Oh, madre de la uva. perdénanos!
iLa uva ha muerto! {No lo sabiamos!”». La condicién previa de la disculpa es
que, también en el Préximo Oriente, a la uva le correspondia un lamento fine-
bre como en la obra de Homero*. Testigo de la existencia de una religién dio-
nisfaca importante y no griega entre el lago de Genezaret y la costa fenicia es el
propio fundador del cristianismo. quien recorrié esta region hasta Tiro®. Gus-
taba de extraer sus parabolas de la vida de los vinicultores, como ya hicieran
los poetas y profetas del Antiguo Testamento® . De él mismo decia: «Yo soy la
verdadera vid»®. La frase de Jeremias respecto a la vid de Israel, primero noble
y luego bastarda —frase que es la m4s cercana a la de Jesucristo y que tal vez
le dio forma®*— no dejaba de ser una parabola; 1a frase de Jesucristo, en cambio,
iba més all4, hacia una realidad mistica. La pardbola en que se encuentra la
frase y en que el vifiador representa al padre y los sarmientos, a los discipulos,
sustituye y justifica en el evangelio segin san juan la frase de la Ultima Cena
relativa al vino: «jEsta es mij sangre!». Cuando este evangelista escribia, la
Cena ya era la gran ceremonia de los misterios cristianos. La historia de su crea-
cién y de su primera realizacién parecia demasiado sagrada al evangelista

«mito del saco de cuero». Nueva ilustracion en Ekrem Akurgal: Die Kunst der Hethiter (E!
arte de los hititas), Minich, 1961, tabla XX}V La mano derecha del dios tiene unos raci-
mos, mientras que en la izquierda sujeta también unas espigas. Por eso se lo llama Pea-
sant-god («dios campesino», John Garstang: The Hittite Empire. Londres, 1939. pag. 165) o
«dios de la vegetaciény (E Akurgal: Spithethitische Bildkunst |Arte hitita tardio], Ankara,
1949, pdg. 106) Sin embargo, un GOD VINE aparece también en el hitita-jeroglifico
como «soberano» (taparas) (dato del profesor L. R Palmer): se trata probablemente de
la misma divinidad.

55. Cumont, |. c., pag. 260.

56. (1181

57. Anton Moortgat: Tammuz, Berlin, 1949, pag. 30

58. Véase William Robertson Smith: Lectures on the Religion of the Semites. Londres,
1894, pag. 417, segun e} historiador arabe 1bn ai-Athir

59 Véase mads arriba, pag. 57ys

60. Mc7,24.

61 Salmo 80, 9; Jeremfas 2, 21.

62. In 15, |- éy® elpt §y Guterog ) dAntivi.

63. Véase la traduccién de la Septuaginta: éyd 8¢ é@utevod oe duneiov xapro—
@dpov ndoav &Andviiv. Dios al pueblo de Israel: «Yo mismo te planto como vid roja
selecta» (seguin la traduccidn alemana de Martin Buber)
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para contarla en un texto destinado al ptblico. En su lugar, habla de que Jesu-
cristo se equiparaba con la vid La consecuencia de esta equiparacion era que
hablara del vino como de su sangre; y su ampliacién, que hablara del pan
como de su cuerpo. La insistencia con que afirmaba ser la vid «verdadera»
implica al mismo tiempo cierto distanciamiento; en este contexto, de la vifiay
de sus plantas y hechos, a los cuales la identificacién lo acercaba en exceso.
Era necesario distanciarse de la vid «falsa», de aquella que inducia a la gente a
error al llevar en su interior un dios falso y una religion falsa.

La cultura mediterranea del vino fue el fondo comin y concreto de diver-
sos elementos. tales como la fundacién del cristianismo y todo cuanto se
puede definir, mediante un término sintetizador. como «religién dionisiaca».
Una parte esencial de la religion dionisiaca griega, la gran ceremonia sacrificial
de las mujeres y de los 6rficos, sélo se nos ha revelado de forma parcial. Existe
un detalle del culto que no ha sido descifrado todavia y al que el cristianismo
se opone de forma absolutamente decidida. Algo se apartabay se guardaba al ser
despedazada la victima sacrificial. El maximo secreto rodeaba esta pieza. No
resulta facil de comprender, conociendo como conocemos las circunstan-
cias griegas. ¢Por qué? La ocultacion demuestra la importancia del objeto
guardado en secreto y al mismo tiempo la carga de contenido irracional que
afectaba de manera particular a los actuantes. Los actos magicos son raciona-
les en su estructura. Se vuelven irracionales por la falsa idea y el acto de volun-
tad desacertado mediante los cuales el actuante pretende conseguir lo impo-
sible. En la ceremonia sacrificial dionisiaca lo irracional no se agotaba en la
intencién de las mujeres, que no se basaban en una idea propia, sino en una
costumbre tradicional: iba méas alla. Al despedazar la victima, los sacrificado-
res —es decir, los Titanes, segun la version que Onomaécrito dio a la escena~
apartaban el corazon:

podvvny yp kpadinv voepny Almov—
pues sélo dejaban el comprensivo corazén.

Esto dice la ltima formulacion filoséfica de los textos érficos®. El cora-
z6n es, en efecto, un trozo de carne dura y el menos comestible: resulta facil
imaginar que lo dejaran de lado. No obstante, este corazén constituia una
parte esencial y el eslabén de la mitologia literaria de Dionisios que se cons-
truyd con la colaboracion del orfismo. Palas Atenea lo recogié y lo llevé a Zeus,
el padre®®, que prepard con él una bebida y se la dio a beber a Semele: asi
nacid Dionisios por segunda vez®®. Conforme a la versién euhemeristica, en la
que Zeus aparece como rey cretense, su hija Atenea escondié el corazén de su
hermano en un cesto, y este cesto —auténtica cista mystica— era llevado acompa-
fiado de instrumentos dionisiacos®’.

64. Orph fragm 210 Kern

65. Expresado de la forma més clara por Proclo: Hymnus VIl in Minervam |3 (rOpeg
8¢ ¢ norpl pépovown), citado por Kern respecto a Orph. fragm 210

66 Higino: Fabulae 167.

67. Firmico Materno: De errore profan. relig. V1, citado por Kern respecto a Orph.
fragm. 214
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Sin embargo, no podia mantenerse del todo en secreto aquello quese lle-
vaba, fuera en una cista mystica o en un licno —la mystica vannus. No era el cora-
zén, sino un falo. Los propios textos érficos lo aclaran La cosa que la diosa
Hipta recibié de Zeus y que llevaba sobre la cabeza en un licno se llamaba kra-
digios Dionysos en un texto del que ain hablaremos®. Kradaios es una palabra
ambigua: la palabra clave del secreto. Puede derivarse tanto de kradia, «<cora-
z6n», como de krade, <higuerav, y significar un objeto hecho con la maderao la
rama de una higuera. Segtin un mito, el propio Dionisios hizo un falo de made-
ra de higuera para ejecutar una ceremonia mistica relacionada con su regreso
de los infiernos®®. La madera blanda era la adecuada para ese instrumento lla-
mado, con un eufemismo, «corazén». La conservacion, que las fuentes atribu-
yen a Palas Atenea, era la del miembro viril del macho cabrio sacrificado. que
no se cocia ni se asaba ni se quemaba, sino que se separaba y se guardaba. El
acto era simbdlico y es muy probable que en lugar del miembro secado —o
junto con él- se usara un falo de madera de higuera cuando al afio siguiente
llegaba el momento de «despertar» al dios que yacia en el licno, el cesto que
servia de harnero. En la ceremonia sacrificial, esa parte del animal desempe-
fiaba el papel mistico, en que no podia ser nombrado. Sin embargo, no estaria
cargada de contenido irracional si no se la considerara al mismo tiempo como
el miembro viril representado también por esos objetos de madera que se lle-
vaban en las faloforfas. Inefable, arrheton, era la relacién de las mujeres con
esta pars pro toto de la vida indestructible, con esta parte concreta de la totali-
dad concreta de la 20é. Ellas se hacian cargo de la parte y de la totalidad al
hacerse culpables en apariencia de la ingestién y extincién del sexo masculino
de su especie, la humanidad. Sélo en apariencia mataban lo indestructible, al
dios: de hecho, lo guardaban y lo resucitaban periédicamente cada dos afios
En ello consistian sus grandes misterios

La tradicién délfica, seglin la cual Apolo enterraba los miembros del her-
mano descuartizado™ o incluso su corazén’! junto al tripode o en el interior de
él, se cred sin duda bajo la influencia del orfismo, pero no dentro de este.
Segun los érficos, los miembros eran quemados y esparcidos y el corazén lle-
gaba a Zeus. En un principio, sélo existia un paralelismo entre los ritos de las
muieres en el Korykion antron y las ceremonias de los hosios en el templo, sin
que hubiera traspaso de partes corporales al santuario. Sin embargo. a los
intérpretes filoséficos de la antigiiedad ya les llamé la atencidn que el nimero
siete, tan imporante en la ceremonia sacrificial mistica, es el nimero sagrado
de Apolo™. En ello hay que ver, en efecto, una sefal del nexo con Oriente”, Ya
hemos encontrado el nimero siete en la ceremonia de Ugarit, y esta se desa-
rrollaba en una regién de donde provenian elementos que enriquecieron a
Delfos. El camino de algunos elementos de los rituales délficos se puede
remontar a la Creta minoica y al préximo oriente hitita y semitico: la creacion

68. Proclo: In Platonis Timaeum 30 b, Orph. fragm. 210 Kern

69. Véase mds abajo, pag. 216

70. Scholium ad Lycophronis Alexandram 208; véase m3s arriba, pdg 165y nota 136.
71. Servio: In Vergilii Aeneidem V1 347, véase més arriba II/3, nota 129.

72. Proclo: In Platonis trimaeum 35 b; Orph_ fragm. 210 Kern.

73. Véase Nilsson: Gesch. der griech. Rel [ (2), 1955, pag. 246 (1 (1], 1941, pag. 329).
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de un Korykion antron es uno de ellos™. Una estructura tan compleja y rigurosa-
mente l6gica como la ceremonia secreta del sacrificio dionisiaco es un hecho
fundamental de la historia griega de la religion. De ella partieron importantes
corrientes. Entre estas estaba el orfismo en la forma que le dio Onomacrito.

5. LA ENTRONIZACION

| orfismo puede parecer una «magnitud religioso-filoséfico-literaria no
delimitable con precisién»'. Se puede esbozary definir en su propio lugar.
que es la religién dionisiaca. Era una tendencia masculina y especulativa den-
tro de dicha religién, cuyo nicleo consistia en cultos femeninos. Onomacrito
encarnaba esta tendencia. Se puede calificar de ejercicio religioso privado,
teniendo en cuenta las iniciaciones que ponia al servicio de la expiacidén y apo-
teosis del individuo. La figura de Orfeo, que no sélo era vate, sino también ini-
ciador de hombres y muchachos?, expresaba tal tendencia como una imagen
mitica primigenia. El orfismo se caracterizaba también por su aficién a rescatar
los elementos arcaicos del mito y del culto y registrarlos por escrito. Con este
hecho se relaciona la elaboracidn de textos sagrados o el entrelazamiento de
varios mitos y la creacién, en definitiva, de una mitologia dionisiaca
Los 6rficos no desvelaron los secretos cultuales de las mujeres. Utilizaban,
en cambio, un método de ocultamiento bastante transparente para los entera-
dos y construyeron su historia universal mitica como si todo lo decisivo y basico
de lareligién dionisiaca ya hubiera ocurrido antes de que aparecieran los cultos de
las mujeres y de los propios érficos. Procedieron, pues, en el sentido del mito
vivo, cuya funcién era precisamente esta®, y coincidieron en gran parte con la
prehistoria minoica y con la historia de la religién dionisiaca. De la tradicidn cre-
tense adoptaron el mito doblemente arcaico de ta procreacién del dios: su padre
lo engendré cometiendo incesto con su propia hija y adoptando la forma de una
serpiente’ También era de origen cretense, dentro de la estructura dramatica de
Onomacrito, el acto que precedia al asesinatoy al despedazamiento del recién
nacido nifo divino. Segun la concepcidn drfica, Dionisios, por tltima vez indivi-
SO, aparecia en este acto como el soberano de nuestro periodo universal.
Una escena constituia el nicleo del acto y correspondia a un conocido
ritual de iniciacidn: a la thronosis o al thronismos. a la entronizacién. En la anti-
gliedad tardia atn se afirmaba de Creta que era thereskeuousa thronosin®: que

74. Véase mas arriba, pag. 44y ss.

|. Wolfgang Fauth en el ensayo sumariode 1967 sobre Zagreus, RE 2, XVIII, pag. 2222.

2. Véase miensayo Die orphische Kosmogonie und der Ursprung der Orphik (La cosmogo-
nia 6rficay el origen del orfismo), en: Werke |, pags. 323-339.

3. Véanse mis explicaciones Uber Ursprung und Griindung in der Mythologie {(Sobre el
origen y la fundacién en la mitologia), en: Werke |, pag. 155-158: Einfiirrung in das Wesen
der Mythologie, pags 13-19

4. Véase mas arriba, pag. 86

5. Oracula Subyllina V111 49, véase Theodor Klauser: Die Cathedra im Totenkult der heid-
nischen und christlichen Antike (La catedra en el culto de los muertos en la antigiiedad
pagana y cristiana), Miinster, 1937, pag. 44
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practicaba el culto de la thronosis como un servicio divinor Homero describe a
Minos ejerciendo sentado en el trono su cargo de juez entre los difuntos, con
el cetro en la mano, mientras los otros permanecen sentados o de pie: la esce-
na no es en absoluto tipica®. Para el poeta griego. el trono como asiento no es
lo importante: el hecho de que el rey ocupara el trono se mantuvo como un
detalle inolvidable durante los siglos que separaban a Homero de la cultura
minoica. Conocemos en los palacios de Chosos’ y Pilos? el sitio resaltado en la
sala del trono donde se producia el acto ceremonial de la sesién. La adoracién
de las divinidades mediante el culto de la tronosis significaba algo méas que el
mero ofrecimiento de un asiento o de un trono. cosa esta que ocurrfa con cier-
ta frecuencia como sefial de convivencia hospitalaria con los dioses en los
templos griegos®: era un acto especial y festivo, en el cual el dios o su repre-
sentante era sentado en un asiento que se encontraba aislado. Mirando con
atencidn, descubriremos en un vaso pintado de la época clasica (ilustracion
98)'° que esto mismo se hizo con una figura humana delgada que hacia el
papel de Dionisios. De la tronosis se afirma explicitamente'' que era el primer
acto de aquello que ocurria a los myoumenoi, los participes en unainiciacién. La
palabra mu-jo-me-no en la tabla de Pilos proporcionaba este significado mas
evidente: on the occasion of the initiation of the king'?.

Respecto a la ejecucion de la ceremonia existia un poema didactico bajo
el nombre de Orfeo: Thronismoi metroiol kai Bakchika. atribuido a un tal Nicias de
Elea’®. Estos poemas didacticos permitian que las iniciaciones se celebraran
también en el culto privado o en comunidades religiosas reducidas como
eran las orficas. El titulo indica el cardcter dionisfaco de los ritos, asi como el
hecho de que fueran presididos por Rea o Cibeles. madre de los dioses. Es
posible que hiciera otro tanto en la entronizacion de los reyes minoicos. Su
nombre no sélo abarca todo un periodo que va desde la época minoica hasta
la antigliedad tardfa, sino también toda la zona de Creta y Asia Menor hasta
el norte de Grecia y Samotracia. Sus hijos y servidores, que bailaban en torno al
entronizado y llevaban a cabo la iniciacién. se llamaban curetes en Creta.
pero su nombre mas frecuente era coribantes. Su danza se ejecutaba en
Samotracia probablemente en un edificio circular arcaico, y mas tarde en el
arsinoelon construido encima'®. Sécrates describe la ceremonia en el Eutidemo

6. Odisea X| 568-571.

7. Véase Evans, PM IV, pags. 915-920

8. Véase C. W. Blegen y M. Rawson: Palace of Nestor in Western Messenia, Oarte 1. 1966,
pag 87ys.

9. Véase Adolf Furtwingler: Meisterwerke der griechischen Plastik (Obras maestras de la
escultura griega), Leipzig, 1893, pdg. 188y ss

10. Crétera tipo cdliz en el Museo Nacional de Copenhague, CVA. tabla 146

11. Hesiquios. v.: 8pdvacis xorapyt mepl 1obg pvovuévous,

12. Ventris-Chadwick: Documents in Mycenaean Greek, Cambridge, 1936, pdeg 221

13. Orph_fragm., pdg. 64 Kern,

14. Véase Karl Lehmann: Samothrace. A Guide to the Excavations and the Museum
{Samotracia. Guia de las excavaciones y del museo), 22 ed., Nueva York, 1960, pags. 49-
52, segin mi interpretacion. Unwillkiirliche Kunstreisen {Viajes artisticos involuntarios). en:
Werke 1, pag. 148

185



de Platén'®, comparando los esfuerzos de dos sofistas por conquistar a un
muchacho con este rito. tal como existia en la época cldsica. No es de supo-
ner que hubiera algiin cambio en la coreografia de la celebracion -la danza
extdtica en torno al entronizado— respecto a épcoras anteriores: «Es lo mismo
que ocurre en la consagracién de los coribantes, cuando llevan a cabo la
entronizacion de quien ha de iniciarse. También hay danzas y juegos, como
bien sabrds si ya has sido iniciado. Estos dos hacen ahora lo mismo contigo:
bailar a tu alrededor. Es, por asi decirlo, sélo una ronda y un juego: la inicia-
cién viene después»

Segun la historia universal érfica, Dionisios fue entronizado como rey del
mundo'®, el soberano universal-de nuestra era, en la misma cueva donde nacié
de Perséfone, hija de Rea. El nacimiento y la entronizacién se representan
como dos escenas sucesivas en una serie de cuatro, en una pyxis de marfil que
se encuentra en Bolonia La pyxis no fue fabricada antes del siglovd. de C."7,
pero resume de modo impresionante el mito érfico. que en aquella época era
todavia conocido y del que existian textos escritos. Una nodriza quita el nifio a
la madre sentada sobre un lecho de parto, que no parece la Semele moribunda
(ilustracion 65 a. b)'®. Hay una segunda nodriza, y la tercera muestra un espejo
al niflo que en la siguiente escena ya se encuentra sentado sobre el trono (ilus-
tracién 66a). Detrds de él se ve claramente la pared rocosa de la cueva. El nifio
desnudo levanta las manos, como diciendo encantado: «jAqui estoy!». A su
lado se ven dos curetes armados: uno de ellos ejecuta una danza de armas. El
otro también ha participado de la danza y saca ahora el cuchillo El nific ha de
ser apufalado mientras se mira en el espejo: Nonnos nos ofrece el texto
correspondiente a esta escena'” El espejo que con la imagen capta también el
alma garantiza que el asesinado no desaparezca del todo?.

Las siguientes escenas de la pyxis nos muestran al muchacho alejdndose
montado sobre un macho cabrio (ilustracién 66b) y luego a un joven que se
dirige con un carro tirado por panteras a su boda con Ariadna (ilustracién 66 c):
en ambas escenas aparece con todo el séquito dionisfaco. No faltan ni Pan. ni
Sileno, ni las ménades, ni un pastor con el cayado (ilustracién 66 d, e). El ase-
sinato ocurrié antes de estas escenas. Los autores eran jovenes armados,
los curetes. En el mito cretense de Zeus desempenan un papel muy diferente.
E!l nifio Zeus también se vio amenazado por la destruccién en Creta. Entonces,
cuenta el mito que se impuso?', Rea mandd a los curetes ejecutar la danza de
armas y hacer gran alboroto, para que Cronos, el padre decidido a devorar a su
hijo, no oyera los gritos del nifio cuando emergia del vientre materno. El

15. 277d.

6. Véase mas arriba, pag. 171.

17 Véase Hans Graeven: Antike Schnitzereien (Tallas de la antigliedad), Hannover,
1903, pag 5

18. Representada en una vasija de plata, Amedeo Maiuri: La casa del Menandro e il
suo tesoro di argenteria, Roma, 1932, tabla XXXVIII e ilustracién 130.

19. Dionysiaca V1172 y s.

20. Véase mi ensayo: Der spiegelnde Spiegel (El espejo reflejante), en: Festschrift fiir A
E. lensen, Minich, 1964, pags. 285-291.

21. Kerényi: Mythologie der Griechen, pag 87
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himno cretense —grabado en piedra en el siglo 11 d. de C.;pero creado como
minimo cinco siglos antes— exhorta al nifio divino, al «<Kuros Supremo», a que
«salte»?? La invocacidn implica que los curetes también recibian alli el nom-
bre mds breve de kuroi. Esto se corresponde con la relacién conocida por la
mitologia de Rea: los danzantes son sus hijos como lo es el pequefio que es al
mismo tiempo el Supremo?’. El himno sefiala la cueva sagrada de Dicte como
lugar del nacimiento. Si los danzantes no hubieran bailado antes en torno al
nifio Dionisios para matarlo en apariencia. no se comprenderia que los salva-
dores del nifio —que son ellos en el mito griego- se convirtieran en sus asesi-
nos. El curso de la evolucién va de dioses menos humanos a més humanos, y
no al revés. Los asesinos se convirtieron en salvadores y las cuevas minoicas
de Dionisios en cuevas griegas de Zeus?®. En la antigiiedad tardia aln se sabia
que en la cueva de Ida existia un trono destinado a Zeus y preparado cada afio
para que se sentara en é1%°.

Del dmbito de los misterios de Samotracia se han conservado relatos
sobre el asesinato mitico que, sin embargo. no acabé en la aniquilacién total
del nifio y cuyas caracteristicas sélo podemos intuir por las insinuaciones del
rito inicidtico?. La historia de los tres coribantes de Tesalénica, los mayores
de los cuales mataron al hermano menor?’, es un ejemplo Los asesinos guar-
daron la cabeza cortada en una tela de color purpura. la coronaron y la llevaron
sobre un escudo de hierro a los pies del Olimpo. quiza porque alli habia de
nacer Orfeo. descuartizado luego como segundo Dionisios por mujeres mené-
dicas, salvando la cabeza, que siguié cantando?®. Segtin nuestra fuente cristia-
na que gusta de desvelar secretos paganos, estos dos hermanos llevaron el
faloy. con €l la religién dionisiaca en un cesto a los etruscos Los dos relatos
yuxtapuestos —el de la cabeza y el del falo— son variaciones sobre el mismo
tema: uno de ellos lo hace recurriendo al eufemismo de la «cabeza»?®. El asesi-
nato del nifio divino significaba, de hecho, su reduccién a una parte del cuerpo
a partir de la cual —o como la cual- era luego resucitado. El asesinato era la
condicién previa para la resurreccién. «No mucho tiempo —dice la obra de
Nonnos respecto al recién nacido hijo de Perséfone, a quien llama Zagreo®’-
ocupd el trono de Zeus. La coléra de Hera hizo que los Titanes, con las caras
pintadas de blanco con yeso, lo mataran con un cuchillo infernal, mientras él
se miraba el rostro en el espejo. » Nonnos se atiene a la tradicién, segin la cual

22 Véase |ane Ellen Harrison: Themis, 2° ed. Cambridge. 1927, pag 8

23. Kerényi: Mythologie der Griechen. pag. 306

24 Véase mds arriba, pag. 36y s.

25. Porfirio: De vita Pythagorica XVIL.

26 Mediante golpes con correas, véase mds abajo, pag. 255y s.

27 Clemente de Alejandria: Protrepticus 11 19 |

28. Kerényi: Heroen der Griechen, pag. 306

29 Ademaés de kegaly, ccabezar, existe también kégarog, «pez marino de cabe-
za grande», que seglin parece ya era una palabra ambigua en griego y que en italiano se
utiliza, como cefalo, para designar el falo (en un juego de palabras del cardenal Azzolino
destinado a la reina Cristina de Suecia, véase Sven Stolpe: Fran stoicismo till mystik. Esto-
colmo, 1959, pag. 212)

30. Dionysiaca VI 165-173.
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los asesinos eran dos?'. El significado de las caras pintadas con yeso queda
aclarado por el himno érfico a los Titanes que los invoca como fantasmas y
espiritus de los antepasados?®? y por un verso del poeta Euforion referido a la
«cara blanca como los muertos» de un personaje mitolégico o ritual*>. Cono-
cemos una argucia bélica similar de los habitantes de la regién de Focis en
épocas arcaicas. Se pintaban la cara con yeso y asi atacaban en la oscuridad a
los enemigos. en noches de luna llena como afiaden algunas fuentes?*. Los
enemigos crefan ver un ejército de muertos y acaban derrotados al primer
susto. El parecido con el proceder de los Titanes salta a la vista®. Es probable
que la idea de la argucia guerrera proviniera de algun ritual iniciético arcaico,
en el que los iniciadores se aparecian al joven iniciando como espiritus de los
antepasados y lo mataban en apariencia. Nos han llegado datos que se refie-
ren al yeso como medio utilizado para la iniciacién y un juego de palabras
entre titanos, «caln, y titan, «Titdn»*.

No faltan los paralelismos etnolégicos respecto al papel de los Titanes
como iniciadores®’. Onomécrito contaba con una amplia base para llevar a
cabo su renovacién: la introduccién de los Titanes en la religién dionisiaca.
Ponerlos en lugar de las mujeres dionisfacas no era un acto aislado, carente de
otros ejemplos. Una base eran las iniciaciones de muchachos en las socieda-
des masculinas arcaicas, cuya existencia también debe suponerse en el caso de
los griegos?®®. Habia asimismo un determinado tipo de iniciacién extatica en la
pubertad que se mantuvo como primer acto de los misterios de la Gran Diosa y
sus hijos: los curetes, coribantes o, como se los llamaba junto con su padre en
Samotracia y en las proximidades de Tebas, los cabiros. Puede considerar-
se una herencia de la época minoica y micénica y era en su origen la entroniza-
cion de verdaderos futuros reyes y soberanos.

El maestro de la pyxis bolofiesa. seguramente basada en modelos anterio-
res de otros maestros, resumia lo esencial del camino mistico por el que Dio-
nisios precedié a los iniciados en sus misterios. No sélo pasa por alto la ejecu-
cién de la iniciacién con el cuchillo, que en la realidad se realizaba mediante
el sacrificio sustitutorio de un animal, sino también otro detalle de los ritos: el
juego de los muchachos. El nifio debia tener la ilusién de felicidad de un ver-
dadero nifio divino y no darse cuenta de las intenciones asesinas de sus ene-
migos. Estos eran sus hermanos mayores, hijos, como él —el més pequefio—,

31. Dioysiaca XLVl 28.

32. Orphei Hymni XXXVI, véase més arriba, pag. 171ys

33 Fr. 80 Powell (Collectanea Alexandrina, Oxford, 1925) névto 8¢ ol vexun8dv érev—
xalvovto npdowna.

34 Herodoto: Vill 27; Polieno: Strategemata Vi 18: Pausanias X |, 11; véase Ludwig
Weniger: Feralis exercitus, ARW 1X, 1906, pags. 223-230.

35. Véase Karl Otfried Miller: Prolegomena zu einer wissenschaftlichen Mythologie, Got-
tingen, 1825, pdg. 390y ss

36. Christian August Lobeck: Aglaophanus, Konigsberg. 1829, pdg. 654; Weniger, |
c., padg 242 ys.; Albrecht Dieterich, 1. c., pdg. 120y s

37. lane Ellen Harrison: Themis, Cambridge, 1927, pdg. 17 y ss.

38. Véase mi Mensch und Maske (Ser humano y mdscara), en: Werke [, pag 350y ss.;
Il dio cacciatore, en: Dioniso XV, 1952, pag. 7y s.
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de la Gran Madre. Se observa aquf la influencia de un mité’fdel todo antropo-
morfo. Los juguetes mencionados provienen de un poema didactico érfico
sobre la iniciacién, quiza de las Teletai de OnomaAcrito: trompo, mufiecas articu-
ladas y manzanas doradas®. Son juguetes verdaderos, dignos de un nifio divi-
no, cuyo niimero aumenta en otras fuentes*®: no se trata de simbolos misticos.
La ronda de los coribantes en torno al nifio también era practicada por muje-
res para dormir y curar a un nifio enfermo?!

El espejo parece ser el tltimo afiadido a los accesorios. El nifio entroniza-
do habia de dormirse feliz con sus juguetes. En ese estado iba al encuentro de
la ceremonia, reservada en un principio a seres humanos. El animal sélo pudo
aparecer mas tarde y se sacrificaba integramente: en el caso de los nifos
humanos puede considerarse la posibilidad de una mutilacién de los genita-
les, tal como la circuncisién, en los tiempos primitivos. No era practica habi-
tual entre los griegos, pero si entre los egipcios, semitas y muchos pueblos pri-
mitivos*?. Segin Herodoto. también existia en un pueblo de Asia Menor, los
c6lquicos®®. Desaparecia del todo cuando entraba en escena el animal sustitu-
torio que quizds era un ternero, como aquel que llevaba botas de caza y se
sacrificaba en Tenedos*¢. En territorio griego lo mds normal es que el animal
sustitutorio sea un macho cabrio joven. En las épocas en que se relajan las
rigurosas formas del arte antiguo aparece una figura mixta. La pyxis bolofiesa
todavia nos muestra como nodrizas de Dionisios a tres mujeres dionisiacas
que en la versién érfica ya quedaron eliminadas. No obstante, se observan los
cuernos del nifio entronizado (ilustracién 66 a): es un ser mixto, el «lacante
provisto de cuernos», como Zagreo en el texto de Nonnos*. El que en la esce-
na siguiente de la pyxis Dionisios se aleje montado sobre el macho cabrio (ilus-
tracién 66 b) significa que el cuchillo nada pudo hacerles: ellos siguen vivos. El
macho cabrio con la forma de la vid a la que le dio su sangre. Los érficos dieron
el nombre de oinos, «vino», a Dionisios y al mismo tiempo se ensefiaba que el
vino fue su Gltimo regalo*. Ello sugiere que el dios, tras ser entronizado como
soberano del mundo después de Zeus y ser asesinado en apariencia, recibié
las vifias como su sede, su Olimpo. Ascendid al cielo con Ariadna, pero el
hecho de que los «fisiélogos» le atribuyeran un tercer nacimiento a través de
la vid*” no se opone al sentido de la historia universal érfica. Esta historia
desembocaba en la vida dionisiaca, llena de celebraciones de la z0¢. Dicha vida
mantuvo una continuidad ininterrumpida con los grandes rituales arcaicos, la
entronizacién y el sacrificio mistico, aunque sin el rigor que estos tenian. El

39. Orph. fragm. 34 Kern

40. Orph. fragm. 34 Kern.

41. Platén: Leges Vi, 790 DE.

42. Véase A. E. lensen: Beschneidung und Reifezeremonie bei Naturvilkern (Circuncision
y ceremonia de madurez en los pueblos primitivos), en: Studien zur Kulturkunde, Stutt-
gart, 1933,

43 11104

44, Mas arriba, pag 52.

45. VI 165; véase més arriba, pag. 174.

46. Orph fragm. 216 Kern.

47 Diodoro 1162, 6
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orfismo contribuy6 a ello, haciendo mas consciente la continuidad y conser-
vando el sentido de cada uno de los elementos. Nunca fue por si solo el porta-
dor de la religién dionisiaca, sino sélo su intérprete para muchos.

Toda una serie de frisos de terracota, que en el periodo republicano tardio
y en los comienzos de la monarquia adornaban los edificios romanos, respon-
de precisamente a este hecho En estas representaciones, a menudo suma-
mente delicadas. encontramos al nifio divino que emerge de las raices de la
vid, que en griego también se llamaba oine (ilustracién 67)%. Los sarmientos y
las uvas crecen de las mismas raices; dos rudos sétiros, que asumiran el papel
de pisadores en la vendimia, saludan al pequefio dios con instrumentos dioni-
sfacos: jserd el dios Oino, si no loes ya! Los pisadores ejercen la funcién de los
anteriores desgarradores y desgarradoras, pero no la de los anteriores des-
cuartizadores y devoradores, los Titanes Los correosos satiros, que aparecen
como bailarines y companeros de las hermosas ménades (ilustracién 68)*°, no
son titanicos ni representantes de los Titanes El espejo en la mano de dos
sétiros remite al crimen cometido por los curetes o los Titanes, pero més bien
a su fina) feliz’®. El dios est4 sin duda presente... jen el estado en que se
encuentran los celebrantes! La postura rigida de los bailarines y bailarinas y
las caras que miran hacia arriba (ilustracién 69) demuestran su excitacién eré-
tica, intensificada por la misica de las flautas. La pantera (ilustracién 70) y la
flautista semidesnuda (ilustracién 68) demuestran que el limite supremo esta
a punto de ser alcanzado. Un satiro y una ménade bailan con desenfrenoy
mecen el licno con el nifio (ilustracién 71)°": el nifio estd despierto. No lo
mecen para desgarrar al nifio, sino para celebrar al Licnito resucitado.

48 Véase Hermann von Rohden - Hermann Winnefeld: Architektonische romische Ton-
reliefs der Kaiserzeit (Relieves arquitectonicos romanos de barro cocido en la época impe-
rial), en: Reinhard Kekulé von Stradonutz: Die antiken Terrakotten IV |, Berlin-Stuttgart,
1911, tabla XXIV 2; Erika Simon: Zagreus, en: Hommages a Albert Grenier, Collection LAto-
mus LXVIIi, (967, pag. 1424 La mencidn de los Titanes es errénea.

49. Véase Rohden-Winnefeld, I. c., sobre la tabla XVl y Simon: |. c., pdg 1419y ss

50. Véase mas arriba, pag. 186

51. Rohden-Winnefeld, . c., tabla XCIX; mal interpretado por Simon, | c., pag
1426
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[1l. EL DIONISIOS DE LOS ATENIENSES Y DE SUS
ADORADORES EN LOS MISTERIOS GRIEGOS

|. EL NACIMIENTO DESDE EL MUSLO Y
EL (DOLO DE LA MASCARA

a pregunta sobre la forma en que la zoé fue escondida en el licno y resucita-
da ya s6lo puede ser retérica Sigue siendo dudoso el motivo de una ocul-
tacion que no se referia a una sola cosa y-resulta notable la ambigiiedad per-
manente con que se presentaba al Licnito como un lactantey a sus resucitado-
ras como sus nodrizas. Sin duda, el falo no solia ser causa de ocultacién,
conociendo como conocemos las circunstancias griegas. Su descubrimiento
era el tema de un relieve en terracota de fabricacién romana y tema griego,
en una escena separada de las otras. El falo ya esta erecto en el licno; una
mujer arrodillada lo ha propiciado. Su efecto sobre una diosa alada y virginal
es repelente, al tiempo que atrae a un hombre itifdlico (ilustracién 72)'. La
escena podia representarse asi, separada del contexto de las escenas de
culto?.

Un médico del siglo1d. de C.. Areteo de Capadocia, atestigua sin embar-
go que el estado itifalico se referia también a algo especial, externo al &mbito
de la medicina Habla de la excitacién de los sétiros, los «sagrados» comparie-
ros y acompafantes de Dionisios en numerosas representaciones, y sefiala
expresamente que tal cosa era «simbolo del theion pregma»®. Cuando Herodoto
confiesa, en el dialecto jonio en que también escribe el médico, que no desea
nombrar por su nombre a cierto dios en presencia de un pregma como la triste-
zay las tumbas®, se ve que el «pregma divino» mencionado por Aristeo segura-
mente no era un objeto, sino una realidad cuya relacién con Dionisios es simi-
lar a la relacién de la tristeza y las tumbas con Osiris. El nombre de Osiris
habria revelado el misterio. EI motivo de la ocultacién en el caso del theion preg-
ma dionisiaco no se debe buscar tan sélo en ese objeto escondido en el licno y
visible en los sdtiros, sino igualmente en un misterio, tal como se sefala de

1. Véase Rohden - Winnefeld, | c., sobre la tabla CXXIII. Respecto a una variante,
Rohden y Winnefeld observan lo siguiente: «Lo que provoca la repugnancia de la figura
alada no es solo el falo en el cestoy en el sétiro, sino también la inequivoca posicién de
la ropa ante el vientre de la muchacha arrodillada», véase A Description of the Collection of
Ancient Terracottas in the Britisch Museum, Londres, 1810, tabla XVI 27 Ya no esta: «A lo
mejor fue eliminado una vez por la indecencia».

2 lgualmente en un contexto de preparacién, véase mas abajo, pag. 254 y s.

3. Areteo: De acutis morbis, en: Corpus medicorum Graecorum |1, ed Hude. 1923, 11 12 ot
cdtupot 100 Alovicov Lepol év tiiot ypagiiot kal toiol &ydipact Gpbio ioxovot T
atdoia, E¥uforov 100 Belov npryuatog. «Los satiros que pertenecen a Dionisios son
representados de forma itifdlica en las pinturas y obras plésticas, simbolo de la cosa
divina »

4 10132, 170

191



forma explicita: «El falo se le erigia a Dionisios ¢onforme a un misterio»’. El
falo no era ni el <misterio» ni el «pregma divino», pero tenia que ver con él. Si,
hasta podria considerarse su simbolo —su insinuacién y sintesis®-, sin estar de
entrada destinado a ello. .

La fuente 6rfica que hablaba del kradiaios Dionysos, el «Dionisios de made-
ra de higo», relataba que la diosa Hipna se hizo cargo de él y lo llevé sobre la
cabeza en un licno: hizo que una serpiente se enrollara en torno al cesto’. Este
detalle y el nombre de la diosa que —como se sefiala ahf mismo- «ayudé
al Zeus parturiento» en el nacimiento de Dionisios provienen de Asia Menor, al
igual, probablemente, que el autor del texto 6rfico «sobre Hipta»®. El ambito
de Hipta eran las montaifas de Tmolos en Lidia y de Ida en Frigia, segtn el
libro de himnos 6rfico®. En su origen era la Gran Madre, llamada también Rea.
El libro de himnos ofrece asimismo un nombre frigio para el dios al que ayudé:
Sabazius'®. Este, segtin interpretacién griega, podia ser tanto Zeus como Dio-
nisios'". Cuando su culto fue acogido por la poblacién urbana de Atenas —pero
no por el estado- en el siglo v a. de C., dio la impresién de que volvia a intro-
ducirse la forma arcaica del culto de Dionisios. Se sefiala expresamente que
Sabazius aportaba como contenido de su religion lo mismo que los misterios
de Dionisios'?. En el himno dirigido a é] es invocado como hijo de Cronos. o
sea, se lo equipara con Zeus. Era aquel, dice el himno, que cosié a Dionisios, al
Eiraphiotes, en su muslo, para que cuando madurara pudiera ir a Tmolos; a la
reina Hipta. El hecho de que Hipta lo llevara sobre la cabeza se soslaya. Ella
sélo aparece como su receptora tras el nacimiento. Ademads, era conocido que
Rea lo educo'?.

La cuestién de si se trata en efecto del nacimiento de un nifio parido por
el padre o del resultado de una automutilacién y castracién del padre es facil
de resolver, sobre todo en Asia Menor. EI' miembro viril era ofrendado a la Gran
Madre de Asia Menor: por su amante Attis y por los sacerdotes'4. De sus miste-
rios frigios se ha conservado el dato de que Zeus. tras cometer incesto con ella
—su madre—, se castré en apariencia. De hecho, arrojo los testiculos de un car-

S. Scholium ad Aristiphanis Acharnenses 243 Y6toto 6 @&Arog té Aloviomt kotd T
puctipiov.

6. Véase mi Simbolismus in der antiken Religion (Simbolismo en la religion antigua),
en: Werke 11, pags 213-220.

7. Orph. fragm 199 Kern.

8. Véase Otto Kern: Die Herkunft des orphischen Hymnenbuchs (E! origen del libro de
himnos 6rficos), en: Genethliakon Carl Robert, Berlin, 1901, p4g. 90y s

9. Orphei Hymni XLV 4; XLIX 5

10. XLVII I,

11. Zeus sobre todo en Frigia, véase Eisele: Sabazios, en Roschers Lexikon IV, pag. 236
(incluso en una ciudad llamada Dionisépolis); Dionisios, véase Schifer: Sapazios, RE | A,
péag. 1542

12. Estrab6n X 3 15, 470: napddoug té& tod Atovicou kal aitde.

13 Scholium in Homerii lliadem Vi 131

14 Véase Hugo Hepding: Attis, seine Mythen und sein Kult (Atis. sus mitos y su
culto), en: Religionsgeschichtliche Versuche und Vorarbeiten |, Giessen, 1903, pags. 121y 160
yss
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nero a los pechos de la diosa'®. La légica interna del mito yidel rito correspon-
diente queda clara en la versién de Asia Menor. En este contexto no se ha
transmitido nada relativo a un descuartizamiento del dios ni de la victima
sacrificial que lo representaba. Se tratara de un toro, de un carnero o de otro
animal macho, el miembro viril segregado debia volver a la Gran Madre para
que prosiguiera el infinito movimiento circular de los nacimientos masculinos.
En la religién matriarcal de Asia Menor esta era la impresion predominante de
la feminidad. En Grecia, las mujeres guardaban y cuidaban entre ellas la virili-
dad como también la 20¢ a ellas encomendada. Asi como la propia Hipta se
convirtié en «nodriza de Baco» ' para los 6rficos, los colegios dionisfacos de
mujeres ocuparon el lugar de la gran Diosa Madre en Grecia y antes quiza tam-
bién en Creta y sélo actuaban como nodrizas del dios hacia fuera.

Lo que perturba la légica en la versién griega del mito —versidn que tam-
bién recurria al Sabazius frigio- es inicamente el nacimiento desde el muslo
que ocupa el lugar de la autocastracién del dios, es decir, de un acto terrible
pero no carente de sentido. La invencién de un nacimiento a partir del muslo
tenfa su funcién en Grecia: ocultar aquello que el dios realizaba sobre su pro-
pio cuerpo como un espléndido don. El mito hacia hincapié de forma cruel en
el autosacrificio eterno y necesario de la fuerza vital masculina por mor del
sexo femenino: un sacrificio destinado a todo el género humano. Una forma
concreta de la misién de la religion dionisfaca —en su version m4s masculina
como misterios de los Cabiros'’- nos es descrita sefialando que los asesinos
del dios llevaron su miembro viril en un cesto desde el norte de Grecia a Italia.
Nuestra fuente cristiana, Clemente de Alejandria, saca la consecuencia Iégica:
«Por este motivo algunos quieren equiparar, no sin cierta razén, a Dionisios
con Attis, por cuanto éste también fue separado de su érgano reproductor»'8.
La castracion caracterizaba tanto a Dionisios como a Attis. Este hecho forma-
ba parte de lo que se ocultaba en la religién dionisiaca; para los conocedores
de su culto, a los que se remite Clemente, era, sin embargo, un secreto a voces.
La explicacién de una extrafia costumbre cultual en el 4mbito mds amplio de
Asia Menor remite probablemente a este fenémeno. En Chipre no era un hom-
bre parecido a Zeus quien imitaba a una parturienta y recordaba asf a la Ariad-
na muerta en el parto, sino un adolescente’®. Sus dolores eran sin duda exclu-
sivamente simbdlicos, pero eran los dolores simbdlicos de un Attis... tan
disimulados como el parto prematuro y la muerte de Ariadna disimulaban el
nacimiento de Dionisios, parido por la sefiora de los infiernos.

Por el nacimiento desde el muslo del padre recibié Dionisios el epiteto
de Eiraphiotes aunque el afectado no era él, sino el padre, Zeus. Eiraphiotes signi-
fica, de hecho, «el que ha sido cosido dentro»?°. El dios de la z0é ya fue metido
y cosido dentro de un odre cuando este no contenia vino, sino hidromiel en

15. Clemente de Alejandtia: Protrepticus 11 15, 2; Arnobio: Adversus nationes V 21.

16. Orphei Hymni XLIX 1.

17 Véase mas arriba, pdg. 188ys.

18. Protrepticus 11 19- 8U'fiv adlav ok dmetxdtag tdv Alévuadv Tiveg "Atny npoco—
yopebecOon 8¢hovaty, addolwv dotepnuévov.

19 Plutarco: Theseus XX 4, seglin el historiador Paion de Amathus

20. Elpoguirtng proviene —a través de éppagrdtng- de évpoagradme.
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proceso de fermentacién, es decir, en la época del mito del saco de cuero?'. Su
titulo de Eiraphiota se conservd en la literatura? y en el culto. Se reutilizé para
helenizar, en momento bastante tardio, un mito sumamente arcaico cuyo esti-
lo no era griego. El libro 6rfico de himnos habla de Dionisios como trigovios, «el
tres veces nacido»; al mismo tiempo. sin embargo, es sélo dimetor, «el de dos
madres»?*. El libro también contiene un himno a Semele, la madre tebana de
Dionisios, pero el gran poema orfico no llegaba ni a ella ni al nacimiento desde
el muslo. Los érficos no son responsables de esta invencién ocultadora.

El éxito de dicha invencién da a entender que se trataba de una creacién
ateniense basada en el modelo del célebre nacimiento desde la cabeza: Palas
Atenea surgio de la testa de Zeus Seguramente proviene de la época de la
fusién de la religién dionisiaca atica con el mito y el culto tebanos, es decir, de
una profunda unificacién y simplificacién de la mitologia de Dionisios en Ate-
nas. Este acto tuvo en cuenta también el contenido de los misterios de Eleu-
sis?# la anunciacién del nacimiento de un nifio divino en los infiernos y la epi-
fanfa?® de su madre, Perséfone, siete meses tras la boda subterrdnea. Los
atenienses eliminaron el periodo bianual. Insertaron sus fiestas dionisfacas y
sus misterios —los Pequefios de Agra y los Grandes de Eleusis— en un Gnico
afo, que era también el afo de las vifias. El calendario que se creé —a buen
seguro antes de Onomdcrito y con independencia del orfismo— traté con el
mismo respeto el estado del vino y la parusia de la 70é en mujeres y hombres.
Fue una obra respetuosa. Como también se conservd la vigencia de los perio-
dos lunares, el resultado sélo podia ser aproximado, una obra mas humana
que matematicamente precisa.

El aniversario anual de Dionisios no sélo dependia de la posicién del sol
en su punto solsticial, sino también del estado del vino cuya clarificacién era
propiciada por el primer frio invernal?®. En esa época, concretamente en las
fiestas Leneas, el Daduco, el segundo sacerdote de Eleusis, hacia un llama-
miento al pueblo ateniense para que invocara al dios?’. Ya llevaba mucho
tiempo «cosido dentro», es decir, el vino ya llevaba tiempo en las vasijas de
barro y habia alcanzado su plenitud. El pueblo gritaba: «jlaco, hijo de Semele,
dispensador de riquezas!». El grito presupone una unién y unificacién. El naci-
miento de un nifio, del hijo de la subterranea Perséfone, que se celebraba en

21. Mas arriba, pig 48.

22 Véase Homero: Hymnil 2; 17; 20

23 Orphei Hymni XXX 2, L 1: LI 9.

24. En mi libro Eleusis supuse la existencia de relac10nes secretas, pero antiguas
entre la religién eleusina y la dionisiaca, véase Index, s v., «Dionysos» La religién eleu-
sina se aferraba a la capacidad de procreacién de Hades-Plutén-Dionisios en el periodo
de los pequenos misterios que venia tras las Antesterias La influencia 6rfica —después de
Onomacrito- se deduce de una inscripcion eleusina Atovdom rapanadfovn del siglo i
d. de C (Konstantinos Kuruniotis: "EAevciviokd, en: Archaiologikon Deltion V111, 1923, pag.
171 y ss.). Un Thymiaterion con esta inscripcidn fue consagrado al nifio divino y juguetdn:
«Dionisios a los que juegan al lado».

25 Véase mas abajo, pag. 205y s.

26. Véase mi Parva realia, SO XXXVI, 1960, pag. 9.

27. Scholium in Aristophanis Ranas 479: Deubner: Attische Feste, pag. 125.
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los Grandes Misterios de otofio sélo era provisional. Ahera nacia de forma
definitiva como hijo de Semele y de Zeus. La equiparacién de las dos madres.
de Perséfone y de Semele —la cual. quemada por el rayo de Zeus. tuvo un parto
prematuro—, o sea, de dos nombres de la misma diosa en su origen. se hizo
para los atenienses. Lo mismo ocurrié con la equiparacién del joven Dionisios
cretense, del dios de la luz que proporcionaba la madurez y que participaba
como laco en la fiesta eleusina®, con el hijo maduro de Zeus a quien este
mismo gestd y parid. Las representaciones del nacimiento desde el muslo
reflejan esta situacion de la mitologia de Dionisios en Atenas.

La mds antigua de la serie muestra al hijo ya de pie en el regazo de Zeus.
Vuelto hacia el espectador y con sendas antorchas en las manos anuncia su
culminacién a Hera. aunque ésta se moleste. Seglin el texto adjunto es AIOZ
DO, «la luz de Zeus» (ilustracion 73)%°. Se trata de una representacién muy
digna de finales del siglovi a. de C.. que en vez de consignar el proceso realista
del parto, registra el resultado: es, pues, una reproduccién seria del mito ocul-
tador en el que Zeus hubo de desempenar el papel de un dios que da a luzen.
lugar de ser un dios que se castra. No obstante, esta concepcién también
resultaba cdmica, muy a pesar suyo, para las épocas posteriores. En una vasija
de Tarento de finales del siglo v o principios del v, la escena realista del naci-
miento desde el muslo parece un acontecimiento normal, algo que puede ocu-
rrir entre dioses, sin un sentido mas profundo (ilustracién 74)*°. Cuando un
discipulo de Apeles pinté en el siglo i a. de C. a Zeus pariendo. con cintas en
la cabeza (mitratus) —que en el culto dionisfaco, como adorno del Dionisios
Mitrephoros, sin duda tenfan una justificacién seria®'-, la obra se considerd obs-
cena*’. Algo diferente ocurre cuando en un vaso pintado por el pintor de Alta-
mura hacia el afio 465 a. de C_aparece un Dionisios parecido a Zeus. pero iden-
tificable por el tirso y la piel de pantera, sentado como el Zeus del pintor
de Diosfo y confrontado con su joven alter ego. un muchacho desnudo que esta de
pie sobre sus rodillas, con un cdntaro. una gran planta y una corona de hiedra
Esta posicion rigida y erguida del joven, sea en el regazo o sobre las rodillas
del otro, a diferencia de diversas situaciones marcadas por el movimiento??,
indica una relacién estrechisima entre Zeus y laco en la obra del pintor de Alta-
mura y entre Dionisios y su hijo mistico que se alza para asombro de una
mujer dionisfaca o nodriza en el caso del pintor de Diosfo (ilustracién 75)%. Si

28 Véase mds arriba, pag. 66
29. Véase mas arriba, Primera Parte, 11I/3, nota 6 de la pag. 64
30. Véase A. Dale Trendall- A Volute Krater at Taranto. |HS LIV, 1934, pags. 175-179,
tablas VIlI-1X
31 Charles Picard: Atovisog Mitpn@dpog, en: Mélanges Gustav Glotz 11, Paris, 1932,
pags. 709-721, no analiza las escenas de los vasos pintados en los cuales Dionisios o
los hombres que lo celebran llevan la mitra
32 Plinio: Naturalis historia XXXV 140: petulanti pictura
33. Véaselacratera con volutasde Ferraray la cratera acampanada de Compiegne,
en Heinrich Fuhrmann: Athamas. |dL 65-66, 1950-1951, pag 117, ilustracion 7y pag 119,
_ilustracién 8. En este caso, pero sélo en éste, son admisibles las otras interpretaciones
34. Véase Nereo Alfieri, Paolo Enrico Arias. Max Hirmer: Spira, Miinich, 1958,
tablas 10, 11, con interpretacién errénea del muchacho, pag. 31.
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se comparan estas dos representaciones se comprendera que guardan un sen-
tido mas profundo, un sentido que debe buscarse no en el mito de Zeus, sino
en el de Dionisios.

Dos idolos dionisfacos caracteristicos estaban en uso en Atica en la
época arcaica, ambos de facil fabricacién. Se complementaban y testimonia-
ban el mito de Dionisios que nunca se hizo ptblico, como el mito del naci-
miento desde el muslo. Uno era un idolo no falico. Resulta inevitable recurrir a
una férmula paradéiica: era ostensiblemente afdlico. Lo era no sélo en comparacién
con los seres ostensiblemente falicos que aparecen como acompafiantes y
adoradores del dios; la construccién carece en si de cualquier insinuacion fali-
ca. Una méscara colgaba de una columna en el santuario y debajo pendia una
tanica larga —a veces una exterior y una interior- que rodeaba ademds la
columna. Una columna con capitel es un elemento recurrente de esta rigida
composicién que, sin embargo, también puede estar animada por cierta vege-
tacion. De ella crecen ramas. La columna puede prescindir del capitel, es decir,
ser un simple pilar, pero —una vez mas. ostensiblemente— nunca presenta simi-
litud alguna con un herma. El capitel, incluso cuando el idolo se encuentra en
el exterior, sélo parece colocado para excluir cualquier similitud con una
herma y para acentuar el caracter de columna. En una rara escena insertada en
el paisaje de Atica, un sétiro itifalico persigue a una ménade ante el idolo y dos
hombres conducen a una hetaira semidesnuda y, como victima sacrificial, a un
macho cabrio a ese mismo lugar en un skyphos de fondo blanco y figuras negras
(ilustracién 76 a, b, ¢)*. No podemos suponer que el idolo fuera la abreviatura
de una estatua de culto que tuviera esa cara y esa vestimenta: antes bien, se
trataria de la abreviatura de un pequefio santuario levantado precisamente
para esa imagen de culto. El tipo del Dionisios barbudo con la tdnica larga,
que tantos vasos pintados muestran en movimiento (ilustraciones 39 a, 40, 41)
y que aparece de forma impactante en el relieve de la visita de Dionisios a una
artista dionisiaca y su amante, surgi6 justamente del idolo: y se reconoce en él
a un Dionisios castrado. Algunos ejemplos representan la transicién (ilustra-
ciones 77, 78)%.

Este tipo de idolo también aparece en el &mbito del culto de Osiris. Una
historia sagrada que leemos en Plutarco establece un estrechisimo vinculo
con el dios muerto®”. El cofre que contenia a Osiris fue arrastrado por el mar
hasta Biblos y alli encallé junto a un brezo. El 4rbol lo acogid, crecié a su alre-
dedor y sirvié luego de soporte en el palacio real. All{, en una columna, encon-
tré Isis al esposo buscado. Se llevé a Osiris muerto, pero rodeé la columna de
brezo con una tinica, la unté con aceite y la dejé como objeto de adoracién a
los reyes de Biblos, en su propio templo.

La coincidencia exacta de esta narracidn con las representaciones del
idolo dionisiaco —exceptuando la mascara perteneciente al dios griego— mues-
tra claramente el sentido de la construccién. La mdscara confirma este senti-

35. En August Frickenhaus: Lendenvasen (Vasos de las Leneas), 72, en: Winkelmann-
Programm, Berlin, 1912, N° 2, con el comentario equivocado de que sélo la representa-
cién de un lado resulta «interesante».

36. Véase Frickenhaus, I. ¢., Nos. 29, 26y 27.

37. De Iside et Osiride XV-XVI, 357.
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do. No se trata de «primitivismo», sino de que un monumento de culto de
estas caracteristicas podia considerarse el monumento finebre de un dios
muerto. Esto queda demostrado por el ejemplo de la religion de Osiris. La
construccién no se conservé solamente por ser un rudimento, sino como un
simbolo lleno de sentido que representaba al dios en su ausencia subterrdnea.
Su cualidad de «ostensiblemente afdlico» se corresponde con la existencia
reducida que la divinidad, tanto Osiris como Dionisios, debia de tener en tal
estado.

El templo de Dionisios en lcaria poseia esta imagen de culto, aunque con
una forma renovada: la méscara, en su origen tallada en madera (probable-
mente de higuera®), fue copiada hacia el afio 530 en marmol y sélo perdié un
poco su cualidad de méscara por el hecho de que el escultor le proporciond
unos ojos sumamente llamativos que nos miran como si fuesen los de un toro
(ilustracién 79)*: no se sabe si era 0 no intencién del artista, pero lo cierto es
que existe una coincidencia con la epifanfa taurina del dios procedente de los
infiernos, tal como lo esperaban las mujeres de Elis*. La tinica que colgaba
debajo de la méscara era de una tela pesada y se cambiaba de tiempo en tiem-
po. No sabemos si la méscara y la tiinica se encontraban en una columna con
capitel o en un pilar No obstante, el templo poseia otra imagen de culto ade-
més del {dolo de la méscara y la tinica: la estatua de Dionisios sentado en un
trono, con un cdntaro en la mano derecha (ilustraciones 80, 81)*'. Sobre
el trono, Dionisios era integramente él mismo; el de la mascara y la tinica sélo
era una parte. Si la trietérida tuvo vigencia en Icaria, no resultara dificil adivi-
nar que la mdscara y la tinica lo rememoraban en el afio de su ausencia. Cuan-
do sus idolos presentaban una doble méscara en la regién atica (ilustraciones
82, 83)*2, se indicaba, aplicando la simbologia propia de la mascara, su domi-
nio sobre todo el afio como dios tanto subterrdneo como supraterrenal tras la
eliminacién del periodo bianual. Ura méscara nunca era todo el dios Dionisios
sélo era en una mitad de su esencia ese «dios de la mdscara» o el Dionisios de
tinica larga que se desarrollé a partir de dicho idolo.

El «dios de la mdscara» era en Atenas la imagen de culto del templo en
que se celebraba el aniversario de Dionisios, es decir, del «Leneo». Una serie
de suntuosas vasijas —definidas con justa razén como «vasos leneos», por las
fiestas Leneas**- nos permiten echar un vistazo al templo. Vemos a dignas
mujeres —probablemente las gerairai**~ como comadronas del vino. Lo sacan

38. Véase mas arriba, pags. 68 y 94.

39. Véase Walther Wrede: Der Maskengott (El dios de la mascara), AM LIII, 1928,
pags. 57-70; Kerényi: Mensch und Maske. en: Werke |, pag. 111.

40. Véase mas arriba, pag 132

4]. La estatua seria a lo sumo cincuenta afios mas antigua gye la méascara de
marmol, segin H. Luschey en mis Tage- und Wanderbiicher 1953-1960 (Diarios y cuader-
nos de peregrinaje}, en: Werke (11, pag. 159.

42 Nos. 5y 7en Frickenhaus. |. c.

43. De Frickenhaus, |. ¢., con complemento de los ejemplos en Sir Arthur Pickard-
Cambridge: The dramatic Festivals of Athens, 2° ed., Oxford, 1968, pag 30y ss. encontradela
criticade Nilsson, véase Deubner, . c. pag. 130, y mis explicaciones en estos capitulos

44. Véase més abajo, pag 232
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de grandes jarras ante el {dolo del dios, consistente en una mascara, una tani-
ca y unas ramas de hiedra (ilustraciones 84, 85)%°. Sacan el vino con sumo cui-
dado, utilizando cazos, para confirmar el nacimientc al pueblo que gritaba en
el exterior llamando al «hijo de Semele» desde la introduccién del mito teba-
no en Atenas. En un vaso pintado se ve también a un nifio que extiende las
manos desde el pecho de una de las mujeres celebrantes (ilustracién 86 a, b)*.
¢Por qué ocurre esto ante el {dolo adorado al mismo tiempo por la ceremonia
de las mujeres? Volvemos a tener una analogia meramente obijetiva en la reli-
gién de Osiris. El nacimiento de Harpdécrates, hijo de Isis y de Osiris, se cele-
braba cuando se lamentaba la muerte de este dltimo; al mismo tiempo, sin
embargo, se 1o saludaba como rey de los infiernos como si hubiera resucita-
do*’. En Atenas, la mdscara y la tanica larga se referian al dios cuyo papel era
asumido por Zeus al dar a luz desde el muslo y que en ese momento se encon-
traba separado del nifio Dionisios y celebrado al mismo tiempo como sefior de
los infiernos. Se entregaba al pueblo mientras la tinica larga ocultaba su esta-
do. siendo tan sélo una parte de s mismo: era un dios de los atenienses digno
y grave que por su singularidad no podia compararse con ningiin dios extrafio.
La mascara solamente le pertenece a él: no es cosa de Osiris. S6lo estd vacia
en apariencia: detrds de ella aguarda un reino de los espiritus que envia a sus
habitantes al escenario dionisiaco*®

En cuanto a la otra parte existia un idolo mds sencillo que representaba
un falo. Dionisios se separaba de este elemento de si mismo y. sin embargo,
no se separaba La contradiccién —resultado de una identidad contradictoria—
es manifiesta incluso para un observador superficial. Cito de una exposicién
sintetizadora: «El falo es el acompafante permanente de Dionisios. No parece
haber faltado en ninguna procesién dionisiaca; los participantes se lo ataban,
de tal manera que se convirtié en un accesorio de los actores cémicos, y tam-
bién se lo erige como monumento corégico No obstante, el dios nunca lo
lleva, pero sus acompanantes, 10s silenos y satiros, son itifalicos. Las proce-
siones falicas y las alegres fiestas dionisfacas eran generalizadas en el campo.
Plutarco las describe*”: adelante se llevaba un 4nfora de vino y una vid, luego
venia uno arrastrando la victima sacrificial, un macho cabrio, otro le segufa
con un cesto lleno de higos y por tltimo se trafa el falo»*®. Los ejemplos po-
drian ser mas. y siempre se recurria a una indicacién que, sin embargo, no
explicaba el hecho en su totalidad. ni menos aln su caracter contradictorio:
«Dionisios era, entre otras cosas, un dios de la fecundidad»®'.

El mito resuelve la contradiccién entre identidad y no-identidad separan-
do y distinguiendo al dios de sus dones, estableciendo, pues, una distincién

45 Nos. 19y 29 en Frickenhaus, |. ¢.; Furtwéngler y Reichhold, | ¢, tabla 31.

46. Antes en Paris, véase Jean loseph Witte: Description des Collections d'antiquités con-
servées a I'Hotel Lambert, Paris, 1886, pag. 48, tablas X1y Xl

47. Véase Theodor Hopfner: Plutarck Uber Isis und Osiris {Plutarco sobre Isis y Osi-
ris), Praga. 1940, pag. 77

48 Véase mas abajo, pag 230

49. De cupiditate divitiarum V111,527 D.

50. Nilsson, 1. c.,pag 590ys

51. Nilsson, ]. ¢., pdg 593
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que se corresponde con una relacién similar de la z0é respeeto a sus encarna-
ciones; sin embargo, no se refiere ni siquiera de manera indirecta o negativa a
la fecundidad. en el sentido. por ejemplo. de que Dionisios provocara la infer-
tilidad de sus enemigos. Cuando Melampo daba una explicacion en la intro-
duccion de las faloforfas®?, sélo podia ser el mito del despédazamiento y de la
castracion del dios y la exigencia de que se adorara una parte por el todo. El
idolo més antiguo de Dionisios conocido por la tradicién ateniense era un falo
levantado junto a las Horas, pero la identidad que se revelaba en el epiteto de
Orthos, «el erecto», se disimulaba de forma intencionada mediante la explica-
cion de que la mezcla correcta del vino permite a los hombres mantenerse
erguidos®®. El epiteto de Enorches, «el que estd en posesidn de sus testiculos,
utilizado en Samos y Lesbos?, se refiere claramente a la castracion: Dionisios
era Enorches cuando se lo erigia como falo, en contraposicién al «dios de
la méscara» que no estaba en posesion de sus testiculos. La franqueza de la
denominacién arcaica parecié posteriormente tan obscena que el epiteto se
traspasé luego a otro ser mitico y se le dio otra justificacion.

El mito resolvié con su propia légica las contradicciones légicas del culto
vivo y de la vida cultual, pero no hizo lo mismo con las contradicciones y ambi-
valencias del 4mbito sexual inherente al culto de la vida. No obstante, una
peculiaridad del mito es su capacidad de centrarse en lo general, en aquello
que era —en este caso concreto— lo caracteristico de todos los hombres y de
romper asi las ambivalencias. La comparacion de un poema félico del poeta
norteamericano Walt Whitman, del ciclo Children of Adam («Hijos de Adan») de
Leaves of Grass («Briznas de hierba»), con una cancién de los faléforos griegos
permite observar con claridad la diferencia que significaba el dominio de Dio-
nisios en este terreno. Es el orgullo félico el que pone en movimiento a los
faléforos, y este orgullo se expresa también en el poema de Walt Whitman
From Pent-up Aching Rivers («Desde rios dolorosamente estancados»}**:

From pent-up aching rivers,
From that of myself without which [ were nothing.
From what | am determin’d to make illustrious, even if | stand
sole among men.,
From my own voice resonant, singing the phallus,
Singing the song of procreation,
Singing the need of superb children and therein superb grown people,
Singing the muscular urge and the bleeding,
Songing the bedfellow’s song...

Desde rios dolorosamente estancados,

desde aquello en mi sin lo cual nada seria

y que estoy decidido a enaltecer aunque me quede solo
entre los hombres,

52. Véase més arriba, pdg. 62ys

53 Véase mds arriba, pag 120.

54. Hesiquio s, v.: Enorches; Tetzes: Scholium in Lycophronis Alexandram 212
55 Walt Whitman: Leaves of Grass, Nueva York, 1945, pag. 104y ss.
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desde mi propia voz resonante, cantando €l falo.
cantando la necesidad de magnificos hijos y de
magnificos adultos en ellos,
cantando la urgencia de los muisculos y' la mezcla,
cantando el canto del compafiero de cama...

El poeta norteamericano esta orgulloso de su propio orgullo falico, orgu-
lloso de atreverse a expresarlo, orgulloso de la magnifica descendencia que lo
justifica como si fuera la consecuencia infalible de su virilidad y estuviera ase-
gurada por todas las generaciones futuras. La observacién de su estado, llena
de autoestima, y la reflexion sobre él sostienen el poema, y eso que tal estado
se caracteriza normalmente por el olvido de si mismo. El canto de los faléfo-
ros, obra del poeta délico Semos®® se mantiene plenamente en el estado que
describe Walt Whitman y que también queria describir Rilke®’. Se hace un lla-
mamiento al pueblo que llena el teatro:

dvdyet’ evpuyeplav

£17€ 101 Bed1 £0EAEL Yiip

[6 6ed¢) dpBdS Eopudwpévog
S péoov BadlLev

jApartaos y dejad paso
al dios! Pues quiere,
erecto y pletérico,
pasar ..

E! orgullo falico es trasladado al dios: «jEl quiere!». Ante él hay que apar-
tarse, a él hay que dejar paso. Es Dionisios, es el que de tiempo en tiempo se
pasea por el pafs con esta forma de su presencia. A él se le concede el derecho
del orgullo. aunque por la victoria de un coro masculino en el escenario se
erija un monumento corégico con forma de falo®®. Se encuentra en las rafces
de la capacidad viril, en su propio reino, en el reino de la 204, si bien a los hom-
bres no siempre les resulta facil llevar el regalo del dios y consumirse final-
mente por él. Dos representaciones en una copa de figuras negras muestran,
en una suerte de exacerbacién comica, la relacién entre los hombres mortales
y el falo divino (ilustracion 87 a, b)*; de hecho. el reino de Dionisios compren-
de toda la provincia de lo cdmico y, por tanto, la otra cara del orgullo falico, la
excitacién de la risa. Esos hombres enjutos, ellos mismos itifélicos en la ima-
gen, cargan con enorme dificultad el falo por cuanto en la misma estructura
han de transportar también gigantescas figuras del &mbito dionisfaco: la falo-
foria aparece aqui como una pieza satirica o una comedia.

56. Ateneo XIV. 622 B.

57. Rainer Maria Rilke: Simtliche Werke, Insel Verlag, 1956, I, pag 473: «Esta es la
subida silenciosa de los falos»

58. Véase Fouilles de Délos, BCH XXX!, 1907, pags. 504-511; Ernst Buschor: Ein chore-
gisches Denkmal (Un monumento corégico), AM LI, 1928, pdgs 96-98.

59. Véase Arthur Pickard-Cambridge: Dithyramb, Tragedy and Comedy. 2° ed., Oxford,
1962, pdg 303, n 15
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Aunque nos parezca extrafa, era natural la tenacié'éd con que la parte
femenina se aferraba a la ficcién ocultadora inherente a la funcién de nodrizas
que ejercian’las mujeres dionisiacas en la resurreccién del Licnito y en su cui-
dado. Contrariamente a las faloforfas, esencialmente publicas aunque sélo
aparecen en esa doble imagen al estilo de una pieza satirica, el contenido del
licno de las mujeres dionisiacas se ocultaba en la época clasica ateniense
igual que en Delfos. Un importante pintor de vasos dedicé ente los afios 440 y
430 la imagen de una lujosa cratera a los misterios de Sabazius, introducidos
como un culto arcaico de Dionisios, y a la Gran Diosa de Asia Menor. Repre-
sentd el preludio: la danza extética. ejecutada con serpientes, de las mujeres y
muchachas que habian de iniciarse (ilustracién 88 b. ¢, d)®°. Sabazius, una figu-
ra pluténica carente de los rasgos impactantes del Dionisios subterrdneo que
muestra su mascara, también lleva serpientes en el tocado (ilustracién 88 a)
La sacerdotisa que asumiré la iniciacion de las mujeres se presenta ante la
pareja de dioses y lleva sobre la cabeza el licno que, sin embargo, esta cubier-
toconuntela.

En una jarra de la fiesta de las Coés, perteneciente aproximadamente a
la misma época (se trataba de la vasija utilizada el dia de la boda sagrada entre la
reina ateniense y Dionisios). el licno se halla sobre una mesa preparada para
las ceremonias, rodeado de hiedra. La méascara de Dionisios se encuentra a su
vez en el licno, también coronada de hiedra. Dos mujeres se encargan de la
ceremonia que implica el vino- una celebrante sujeta el cantaro, la otra una
bandeja con pastas sacrificiales. La sigue una muchacha pequefia en actitud
de servicio. Hay una crétera preparada al otro lado (ilustracién 89)°'. La mdsca-
ra yace en el licno sobre una tela. El verdadero contenido esté tapado y sélo se
realiza un rito introductorio. Por este preludio queda claro, sin embargo, a
quién iban dedicadas la adoracién de las mujeres y la ceremonia secreta que
no esta representada. Era un servicio dedicado al Dionisios subterrdneo que
ademads del vino dejé otro regalo a los hombres: un don en el que él se mante-
nia presente como plenitud ora creciente, ora decreciente de la z0¢, casi, por as{
decir, como el hijo de Poro y de Penia en el Banquete de Platén®?. El don era su
virilidad, distribuida entre los hombres

La ceremonia encubierta podia ser, por sf sola, un acto inefable de placer.
No obstante, las mujeres no podfan llevar a cabo este acto sin incluir —en las
honduras de la naturaleza femenina, de forma irracional, irreflexiva e incons-
ciente— también al nifto. La ficcién encubridora de su funcién de nodrizas
implicaba una profunda verdad. El acto sélo podia ser infecundo desde la
perspectiva de la fecundidad animal. Esto insinuaba una jarra de las Coés al

60. La identificacion, por parte de Erika SImon: Opfernde Gitter, Berlin, 1953, pag.
79 y ss.. del culto de Sabazius, cuyo primer monumento en Atenas es este vaso,
demuestra ser cierta en este contexto. Véase también Stella Patitucci: Osservazioni sul
cratere polignoteo della tomba 128 di Valle Trebba, en: Arte antica e moderna V, 1962, pag. 146y ss.
Con las inscripciones que se encuentran sobre la pareja divina, xakdg y xair, <bello» y
la «bella», se saluda a las nuevas (y. sin embargo, antiquisimas) divinidades. Mds hipd-
tesis —incluidas las mias—- resultan ya superfluas

6]. Véase Gerardus van Hoorn  Choes and Anthesteria, Leiden, 1951, pag. 24.

62. Platén: Convivium XXIII, 203 BC.
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mostrar el apareamiento de dos animales infecundos, dos mulos (ilustracién
55)°%. En la ceremonia, cuyos preparativos hemos podido observar, Dionisios
resucitaba como nifio y como joven: una repeticion de si mismo. Para las
mujeres de Atenas una sola mujer, la reina, celebraba el misterio; no obstante,
la visidn que tenian todas las atenienses ya le ayudaba mucho antes de entrar
en el espacio sagrado del que se hablara en el préximo capitulo. El sentido de
la obra del pintor de Altamura (ilustracién 75). del didlogo entre Dionisios sen-
tado sobre el trono y el misterioso joven Dionisios que no aparece representa-
do en ninguna otra parte, es precisamente éste: la religion dionisiaca de Ate-
nas lo conocia como el dios doble y escindido.

2. LAS FIESTAS DIONISfACAS DE LOS ATENIENSES

En ningdn sitio se sefala explicitamente que los meses invernales perte-
necieran en Atenas a Dionisios, como en Delfos. Sin embargo, es un hecho evi-
dente que se deduce con claridad del calendario atico y de las tradiciones del
culto tan pronto uno antepone los datos referidos a acontecimientos concre-
tos y naturales a las discusiones eruditas'. Un acto festivo sumamente natural
y no ligado a ningln dia determinado se llevaba a cabo en Atenas coincidien-
do aproximadamente con el comienzo del periodo invernal dionisiaco en Del-
fos?. Como habia de ser mévil, no queda reflejado en ningGn calendario. No
obstante, lo describié el historiador ateniense Fanodemo, y su descripcién se
ha conservado.

Los atenienses llevaban a cabo la mezcla del vino y la ofrenda al dios
junto al templo del Dionisios adorado en los pantanos —en limnais—; lo hacfan
trayendo de casa el vino nuevo todavia dulce —gleukos—- que sacaban de las
grandes vasijas de barro —pithoi- y bebiéndolo luego®. Fanocles, autor pertene-
ciente a la época postclasica, de religién dionisiaca ya més sosegada, se inte-

63. Los arquedlogos no percibieron o no reconocieron este hecho. Al menos un
animal fue tomado por un asno: Andreas Rumpf consideré a ambos como tales: Attische
Feste - Attische Vasen, en: Bonner |ahrbiicher CLXI, 1961, pdg. 209.y s. No se dio cuentade que
los animales estaban pintados; no sélo con las grandes franjas en los lomos, sino tam-
bién con motas. Es posible que estos animales fueran el tiro del carruaje que llevaba a
la reina, acompafiada de un hombre disfrazado de Dionisios, al bukoleion. véase méas
abajo, pag 213. El mulo también estaba pintado en una vasija atica de Nueva York:
Bulletin of the Metropolitan Museum of Art XX, 1925, pag. 130, ilustracién 5. Recordemos lo
que ya se dijo de los mulos més arriba, pdg. 124 y s., y lo que ya expresé Bachofen: «El
placer infecundo del muloy; Die Unsterblichkeitslehre der orphischen Theologie (La doctrina de
la inmortalidad en la teologia érfica), en: Gesammelte Werke V1, Basilea, 1958, pag. 102

1. Sir Arthur Pickard-Cambridge: The Dramatic Festivals of Athens, 2° ed., Oxford,
1968, ofrece la discusién cientifica de una manera més abundante que productiva. A
partir de aqui citado como «Pickard»

2. Véase mas arriba, pag. 154, nota 51

3 Fr. 12 Jacoby FgH 325: Ateneo XI, 465 A: ®avédnpog 8¢ npdg tin igpin gnot 10D
év Muvoug Alovioou 1o yredkog @époviag todg Abnvaiovg éx tav nifwv td Bed
xapvévou, el T aboig mpocépeabon - Lo cotrecto es adtolg
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resaba sobre todo por la mezcla civilizada. Por eso hacé’i')incapié en el hecho
de que existian fuentes junto al Dionysos Limnaios cuyas ninfas se llamaban, en
su opinién, nodrizas de Dionisios porque el vino crecia por obra del agua®.
Luego describe las actividades de los atenienses en esta ocasién. Celebraban
a Dionisios con canciones, ejecutaban danzas y lo invocaban como Euantes,
Ditirambo, Baceuta y Bromio®. No se menciona un momento fijo en el calenda-
rio ni una época de apertura del templo: la gente se acercaba con el gleukos al
santuario®, lo mezclaba con agua para el dios y brindaba por él, por primera vez
en el nuevo ano del vino.

El templo de Dionisios «en los pantanos» se encontraba, segin Tucidi-
des, al sur de la Acrépolis y era uno de los santuarios mas antiguos de la ciu-
dad’. Para imaginarnos de forma concreta estos «pantanos» hemos de recurrir
a las representaciones de las jarras de la fiesta de las Coés que nos muestran
una roca® y a la indicacién del propio Fanodemo de que el vino nuevo se mez-
claba alli con el agua del manantial. Debe de haber sido una estructura geols-
gica caracteristica de Grecia, cuyo ejemplo mds conocido son los pantanos de
Lerna: bajo la roca mana el agua con abundancia y forma, a pesar de su pure-
za, un «pantano». En Lerna descendié Dionisios a los infiernos y ascendié
luego de nuevo: era una puerta de Hades®. Los limnai de Dionisios debieron de
tener el mismo significado para los atenienses. Por eso, en la obra de Arists-
fanes, las ranas del pantano acompafnan con su canto a Dionisios durante el
descenso de este a los infiernos'® y por eso se allegaba el pueblo volvia a acer-
carse al santuario de Dionisios después de concluir la fiesta de las Antes-
terias'!.

El manantial se fue agotando con el tiempo: para Estrabén —es decir,
hacia la época del nacimiento de Jesucristo— el santuario ya se hallaba en
terreno seco'?. La relacién con las Antesterias, la «antigua» fiesta dionisiaca
ateniense fijada por calendario'?, se mantuvo intacta. El santuario sélo se
abria para una fugaz visita del pueblo en el principal dia de la fiesta, el dia de
las Coés'. Al lado del altar del templo habfa una estela con la ley referida a
la reina, que era desde la democracia la esposa del arconte basileo. Ella debia
ser ateniense y virgen para contraer matrimonio con este por cuanto habia de

4. 6Bev xal Aypvaiov kKAnBfivat OV Atévucov, T 8y 1 yAebxog T Udat téte
np@tov £¢nden kexpopdvov. Sidnep dvopasBivor g Tnydg Nﬁut‘pag xal nérfvag Tov
Alovioov, T Tdv otvov avEdvel w $3wp xpvipevov.

5. foBévieg odv TiL kphoet Ev e g EpeAnov, Tdv ALEVUGOV, XOpEvovTES Kok &vo
kaAoUvTeg EVavef xod AtgvpapBov xal Baxyevidy xod Bpduov.

6. Todo ocurre mpdg tin lepdn, «junto al santuario». rpdg @ estd documentado
con este sentido

7. 113, 3-4.

8. Véase van Hoorn, | c., pag. 29.

9. Véase més arriba, pag 131.

10. Aristéfanes; Ranae 215-216.

1. Aristofanes: Ranae 217-219.

12. Estrabén, VIl 5 1, 363

13 Tucidides 11 15 4.

14. Pseudo-Demdstenes: In Neaeram, LIX, c. 76.
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realizar las «inefables ceremonias sagradas» —arrheta hierae— para la ciudad' y
convertirse en esposa de Dionisios'®. Habia de tomar juramento a las catorce
«venerables mujeres» —las gerairai- consagradas, no s6lo en este templo, al
culto de Dionisios'”. Ellas ejercian sus funciones en catorce altares'®. Esto sig-
nifica que un antiguo colegio de mujeres dedicado al culto de Dionisios fun-
cionaba en Atenas como en Elis'?. La diferencia en cuanto a los nimeros —aqui
catorce, alla dieciséis— también existe, aunque parezca extrano, en la religién
de Osiris, donde el nimero de miembros del dios recogidos y «reensambla-
dos» es ora de catorce, ora de dieciséis, segln las fuentes®. El santuario «en
los pantanos» no s6lo se consideraba el mds antiguo en Atenas, sino también
el més sagrado?'. No sabemos dénde estaban los catorce altares, por cuanto
sélo se menciona de forma concreta el altar del templo en limnais. No obstante,
se puede establecer con toda seguridad una relacién con los antiguos cultos
de Dionisios en el Peloponeso, con el de Lernay con el de Elis.

La mezcla del agua y del vino se producia junto a este santuario relacio-
nado con los secretos de las mujeres dionisfacas: no ocurrfa en el tinico dia en
que estaba abierto —el de las Coés-, sino mucho antes, y -como ya hemos
sefialado— no era en un dia fijo. La movilidad de la fiesta se debe a la naturale-
za del vino, que se llevaba alli para la primera cata. Se trataba del gleukos, del
primer vino del afo, no del todo fermentado. pero no por ello menos embria-
gador?? El momento en que el vino alcanzaba esta fase dependia a su vez del
momento de la vendimia. Este oscilaba, seglin una interpretacién del Codex
Theodosianos referido a Espafia??, entre el 25 de agosto y el 15 de octubre. El
tiempo convencional para la primera fermentacion son cuarenta dias. Esto nos
lleva normalmente al mes de noviembre o, como méximo, a diciembre, a la
época que se corresponde mas o menos con el Dadophorion délfico. En Italia'y
en Grecia se nombra el 11 de noviembre, dia de San Martin, asi como el 3 de
noviembre, y ambas fechas estdn también documentadas en textos més
modernos?* En esta época se llamaba a Dionisios en los «pantanos» de Ate-
nas —tal como ocurria con todos los dioses en estos tiempos de llamada®’-, y
él se presentaba, pues, ya en la primera fase del vino. Los nombres que se le
daban en las llamadas presagian las fiestas que vendrdn y cuyo tiempo de
adviento empezaba en ese momento: Euantes y Ditirambo se referian a las

15 Pseudo-Demostenes c. 75.

16. Pseudo-Demdstenes c. 73

17. Pseudo-Demdstenes c. 78; véase Deubner, |. c., pag. 100, 5.

18. Etymologicum Magnum s. v. yepoupod: Lulius Pollux: Onomasticon Vi 108.

19. Véase mas arriba, pag. 132.

20. Véase Heinrich Brugsch: Das Osiris Mysterium von Tentyra (El misterio de Osiris
en Tentira), en: Zeitschrift fiir dgyptische Sprache und Altertumskunde X1X, 1881, pag. 88y s.

21. Pseudo-Demdstenes ¢ 76.

22. El Suser im Stadium en dialecto suizo; véase mi Parva realia, SO XXXV, 1960, 9.

23. 118, 19: véase Hermann Usener: Der heilige Tychon (San Tijon), en: Sonderbare Hei-
lige |, Leipzig. 1907, pag. 44, 2.

24. Parva realia, SO XXXVI, 1960, pag 8vys.

25. Véase mi ensayo Ankunft des Dionysos (Llegada de Dionisios), en: Werke [l, pag.
27)
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Antesterias y Baceuta y Bromio, al periodo de los grupo?}ntusiastas en las
zonas rurales.

El mito de la 20é se acercaba a su culminacidn en diversos planos, dentro
del calendario 4tico estructurado con gran arte. Uno de los planos puede con-
siderarse el vino; el segundo, la procreacién, el estado embrional, el parto pre-
maturo y el nacimiento del nifio; y el tercero, la integridad recuperada de un
dios despedazado y castrado que permanecié durante doce meses entre los
muertos. Todo ello debia producirse en el plano del afio solar, que reunia
ahora el contenido de la trietérida. El elemento del parto prematuro era tan
importante en la religién dionisiaca que también fue adoptado en el mito de
Osiris, probablemente en su estrato més joven, a raiz del temprano parentesco
entre las dos religiones. Se cuenta que Horus, el hijo de Osiris muerto, nacié al
cabo de 81 u 87 dias?.

Los siete meses de Dionisios en el vientre materno, en cambio, se atie-
nen a unas dimensiones humanas No sélo desempefian un papel en la litera-
tura?’, sino que forman parte de la tradicién. que las conservg en el folklore
griego moderno, concretamente en un acto de carnaval®. La relacién de Dioni-
sios con el estado embrional se tenia en cuenta de una manera muy concreta.
Una ley del templo de Dionisios en Esmirna, perteneciente al siglound deC.,
no sélo mantiene alejados a quienes han abandonado a un nifio, sino sobre
todo a las mujeres que han interrumpido el embarazo por la fuerza?’. Dionisios
protegia la zoé sobre todo en las fases en que casi sdlo era zoé.

Como yahemos sefialado, habia un espacio de siete meses en el calendario
4tico entre los Pequefios Misterios de Agra, que venian enseguida después de
las Antesterias®, y los Grandes Misterios de Eleusis. El nifio divino, cuyo naci-
miento en los infiernos se anunciaba a los iniciados en Eleusis, era, en interpre-
tacién de los atenienses, el hijo de Semele que nacfa al cabo de siete meses®'. El
tiempo de un embarazo —-diez meses lunares seglin los célculos de la antiglie-
dad*-y por tanto también el embarazo adicional de Zeus conforme al mito ate-
niense no se habia completado en la primera mitad de noviembre, el recién

26. Plutarco: De Iside et Osiride XI1X, 358 E y LXV, 377 BC; Hopfner. | c. |, pdg. 79ys.
Segln las fuentes egipcias mas antiguas, naci6 al cabo de nueve meses y unos dias.

27. Luciano: Dialogus deorum XLL (1X) 2; Diodoro | 23, 4.

28. Véase mas arriba, Primera Parte, 111/5, nota 68, pag. 84.

29. Véase Josef Keil: Inscriften aus Smyrna (Inscripciones de Esmirna), en: Anzeiger
der dsterreichishen Akademie, Philos -hist. Klasse XC, 1953, pag. 17; como paralelismo, un
monumento de la religion griega en Egipto, Gerhard Plaumann: Ptolemais in Oberdgypten
(Ptolomeo en Egipto Superior), en: Leipziger historische Abhandlungen XVIII, 1910, pag. 55,
sin lugar de hallazgo identificado, también proviene probablemente de un santuario de
Dionisios. M. Nilsson: The Dionysiac Mysteries of the Hellenistic and Roman Age (Los misterios
dionisiacos de la época helenisticay romana), Lund, 1957, pag. 134 ys., no comprendié
el sentido.

30 Lo demuestra una jarra de la fiesta de las Coés en la mano de Heracles en
Agrai, véase mi libro Eleusis, pag. 51 e ilustracién 10.

31. Véase més arriba, pag. 194.

32. Véase Virgilio: Eclogae IV 61; Eduard Norden: Die Geburt des Kindes, 1924, 3% ed.,

Darmstadt~N958. pag. 61, 1y 116.
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empezado Maimakteridn de los atenienses. Lo mismo ocurria con la fermentacién
del vino nuevo. Comenzaba, pues, el tiempo de adviento, tanto en lo que respec-
taba al vino puro y acabado como al nifio divino: era un tiempo que superaba
entonces los limites humanos del embarazo y se extendia por los meses siguien-
tes. El caracterdionisiaco iba luego mas alld del nacimientoy de la boda del dios
-en el Gamelidn y el Anthesterion, nuestros mesesde eneroy febrero~ e impregnaba
también el Elaphebolion, nuestro marzo, el mes de las Grandes Dionisias.

El mes de Poseidedn, nuestro diciembre?®?, estaba marcado por las activida-
des dionisiacas del pueblo campesino de Atica. Se las llamaba «Dionisias rura-
les»?, en oposicion a las «Grandes Dionisias» consideradas «urbanas»*. Estas
sélo podian celebrarse tras la instauracion de la gran procesion dionisfaca® y de
los festivales draméticos para Dionisios Eleuterio que se organizaban en el mes de
Elaphebolion. Era una época festiva exagerada, una pomposa representacién
del estado, en la cual también participaba de forma importante Icaria, aun sien-
do una comunidad rural®?, asf como, por otra parte, las Grandes Dionisias de la
época clasica repercutieron en el campo y propiciaron la construccién de tea-
tros. Una confrontacién similarentre aquello que ocurriaenel campoyenla ciu-
dad en los meses invernales de Maimakterién, Poseidedn y Gamelidn no estaria pro-
bablemente justificada. Las «Dionisias rurales» eran la continuacién en el mes
de Poseideén de aquello que en la ciudad habia empezado en el santuario de los
«pantanos» con la cata y la primera mezcla del vino: eran las Leneas del campo,
que los urbicolas festejaban mas tarde y de forma concentrada en el mes de
Gamelidn. Las «Dionisias rurales» incluso se llamaban Leneas segiin un testimo-
nio*y eran una prolongada celebracién previa del nacimiento de Dionisios.

El carécter de estas fiestas rurales excluye la posibilidad de que las muje-
res dionisfacas, también llamadas lenai en Grecia®®, fueran el origen del nom-
bre de las Leneas. Era la época de las faloforias®. El sexo masculino se presen-
taba como portador del dios, aunque no de todo el dios, sino linicamente en la
forma en que se lo podia extraer del vino que atn no habia fermentado del
todo. No sélo se anunciaba el nacimiento de Dionisios, sino también el préxi-
mo nacimiento de la comedia®'.

La exuberante representacién de una majestuosa cratera tipo cdliz mues-
tra a Poseidén, dios al que, como el nombre indica, estaba consagrado el mes
de Poseidedn. Lo muestra concretamente en su relacién con Dionisios (ilustra-
cién 90)*2. Es uno de los tres hermanos, uno de los dioses supremos. Caracte-

33. Nuestros meses s6lo coinciden de forma aproximada con los meses lunares
méviles de Atica. Yo s6lo hago coincidir fa primera mitad del mes con el mes actual.

34. Pickard, pag. 42 yss.

35. Pickard, pag. 57.

36. Véase mas arriba, pag. 126.

37. Véase mas abajo, pag. 222.

38. Véase Scholium in Aristophanis Acharnenses 202,

39, Véase mds abajo, pag. 207 y s. con nota 44.

40 Véase mas arriba, pag. 198ys.

4] Véase mas abajo, pag 230ys.

42. CVA Deutschland, Schloss Fasanerie, Minich, 1956, tabla 46. La divinidad en el
trono y la situacion no fueron comprendidos por Frank Brommer.
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f
rizado por el tridente, el dominador de los mares yace sobre un lecho elevado.
pero en una posicién inferior respecto a las otras divinidades de Atica. El pin-
tor -llamado el «pintor de Cecrope» por la principal figura de la imagen— sin
duda no queria mostrarlo como el dios de un dnico mes. En la situacidn repre-
sentada, sin embargo, Poseidén mira a un dios sentado en un trono y distin-
guido con un largo cetro que se encuentra en la misma regién profunda, y a
este dios sefalan también tres figuras en actitud de servicio: un Eros y dos
mujeres dionisiacas vestidas con elegancia que rodean una critera grande;
una de ellas sostiene una jarra de vino que probablemente est4 vacia. Este
otro dios se parece a Poseiddn y su rango no es inferior: se trata por lo visto del
soberano de los infiernos, de Hades y de Dionisios en una persona, del herma-
no. Se lo espera para que Eros no sélo dé un racimo de uva a Poseiddn, sino
también vino. Eros entrega el racimo y sefiala al mismo tiempo con el dedo al
dios sentado en el trono. Es, pues, una composicién que muestra con la méxi-
ma claridad imaginable la situacién que he calificado de adviento. En su mes
de Poseidedn, el propio Poseiddn estd lleno de expectativas dionisiacas, igual
que las mujeres de Atenas.

El mes siguiente, que podria denominarse el mes atico de la natividad y
la epifania, se llamaba en Atenas Gamelidn, el <mes de la boda», en la regién
tonia Lenaidn, y en la isla de Amorgo probablemente Eiraphién, el mes del Eira-
phiotes, del Dionisios «cosido»*? que ahora ya podia hacer su aparicién. El nom-
bre del mes proviene de Lenaia, la denominacién de la fiesta. No obstante, no
puede afirmarse que esta siempre y en todas partes significara la «fiesta de las
lenai», que asi se llamaban en la zona jonia y no sélo alli las bacantes®. En Ate-
nas las mujeres que celebraban el culto supremo de Dionisios en la ciudad se
llamaban gerairai, las «venerables», y las que iban cada afio a Delfos, thyiades*’.

El nombre de la fiesta, Lenaia. «Leneas». se basa desde un punto de vista
lingliistico en la palabra lends y objetivamente en un lugar que servia para pisar
la uva y guardar el vino hasta que estaba en condiciones: un lenaion. Podemos
imaginar el lugar por una descripcién de principios del siglo pasado referida
a Chipre, donde incluso se mantuvo la palabra lends -pronunciada linds— para
designar las bodegas de vino «Las uvas reunidas con la pala se llevan al linos,
donde las aplastany las ponen bajo la prensa. El mosto se vierte enseguida en
grandes vasijas de barro, y estas se entierran hasta media altura. Alli fermenta
el vino y se queda en su sitio hasta que lo ponen en odres y lo llevan a las pla-
zas comerciales. »*

43, Véase |. Delamarre: Location du domaine de Zeus Temenites, Revue de Philologie XXV,
1901, pdg 180ys

44. Hesiquio s. v. Anval- Bdxyon, Apkédec. Se creia que el nombre jonio de las
bacantes, Afivau, debia separarse de Anvde, «lagar», por cuanto presentaba una 1 anti-
gua entre los arcadios, donde «lagar» debia decirse Aavdg. Por otra parte. tenemos el
hecho de que en Chipre, donde se hablaba un dialecto arcadio, el lugar de la elabora-
cién y conservacién del vino se llamaba linos, es decir, Anvdg. Afjvon significan las
«muijeres del lagar», que colaboraban en el nacimiento de Dionisios. Véase not= 46

" 45, Véase mas arriba, pag. 156

46, August Mommsen: Heortologie, Leipzig, 1864, pag. 341. nota, segiin A. Jullien:

Tapographie der Weinberge |1, Leipzig, 1853, pag. 134, El dato falta en el original francés,

207



a7

Los datos contradictorios respecto a la situacién del Leneo de los ate-
nienses —en la ciudad y en el campo*’- permiten deducir que habia al menos
dos de estos santuarios de Dionisios, los cuales eran al mismo tiempo lagares
en el sentido chipriota: sitios ejemplares de la produccién del vino donde se
llevaba a cabo el tratamiento religioso del proceso. destinado a los diversos
lenoi productivos de todo el estado. El Leneo de la ciudad se encontraba en las
proximidades del Agora. Allf, en el templo, se celebraba la ceremonia del naci-
miento del vino y del nifio divino ante el idolo del Dionisios subterraneo en el
templo®®, mientras el pueblo llenaba la plaza. Por eso se construyé quizé un
segundo Leneo fuera de la ciudad.

El mes de las Leneas es en Grecia el més frio del afio. El vino necesitaba
el frio para su tltima clarificacién®: este es un motivo por el que el nacimiento
del dios se trasladaba a nuestro mes de enero, en contra de lo que serfa propio
de la medida humana. El otro motivo era el solsticio de invierno, determinante
también para las fiestas cristianas de la Navidady la Epifania. La noche del 5 al
6 de enero era desde el afio 1996 a. de C. una fecha festiva en Egipto, la del
nacimiento de la luz,*°. En la isla de Andros. un milagro dionisiaco (es decir,
una forma de nacimiento del dios), la transformacién del agua de una fuente
en vino, se sitla en esta misma fecha tras la introduccién del calendario julia-
no®'. Tanta precisién no era posible en el calendario 4tico.

No obstante, llamaba la atencién -ya en la antigiiedad- que los atenien-
ses eligieran un mes tan frio como el Gamelién para la boda de sus jévenes
parejas. Seguramente no ocurria por motivos de salud como suponia Aristéte-
les’2. Una boda general se celebraba cada afio tras la fiesta de la boda de Zeus
y Hera*>?. El mes debia su nombre a esta fiesta, llamada Theogamos o Hieros
gamos, la <boda sagrada»**. El acontecimiento de la noche que sigue al dia de
las Coés nunca se llama asf y, tal como oiremos, Aristételes hace de hecho una
distincién entre aquel acontecimiento y el gamos, entre la boda y el matrimonio
que se realizaba luego con los matrimonijos terrenales segin el modelo de la
pareja divina de Zeus y Hera. Al contraer matrimonio entre dos fiestas dionisia-
cas, las Leneas y las Antesterias®®, las jévenes mujeres podian participar en la

Paris, 1822, p4g. 469y s; es decir, fue incluido en las traducciones provenientes de otras
fuentes. '

47. Pickard, pag 37.

48 Véase mas arriba, pag. 198

49  Parva realia, SO XXXVI, 1960

50. Norden, | ¢, pag 38.

51. Plinio: Naturalis historia 1l 231; XXXI 16; véase mi ensayo Die andriotische Siule, en
Werke |ll, pag. 498y s

52. Politica vll, XIV 7, 1335 a.

53, Véase Alfred Brueckner: Athenische Hochzeitsgeschenke (Regalos de boda atenten-
ses), AM XXXII, 1907, pag. | 14ys., y mi ensayo: Zeus und Hera, en Saeculum 1, 1950, pag 248.

54 Focio: Lexicon s. v. iepdg ypog, véase mi ensayo: Vom iepbdg yoyog, en: Festschrift
Kalitsounakis, Atenas, 1970, pag. 389. Respecto a la Theogamia, Deubner, |. ¢ pag 177ys
El que esta fiesta fuera un invento neoplaténico es una suposicion del todo arbitraria

55. Esto se deduce del Scholium in Hesiodi Opera et dies 780. Segin dicho texto, la
boda de las jévenes parejas se celebraba en uno de los dias anteriores a la luna llena;
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segunda fiesta de otra manera que las virgenes. En esta;ﬁloche Dionisios apa-
recia como el esposo superior de las mujeres, como la encarnacién de la
indestructible z0¢, y el hecho de haber contraido matrimonio antes constituia
una escalén preparatorio para ello

El invierno se acercaba a su fin, las primeras flores surgian de la tierra,
emergiendo a veces a través de la nieve. De ahi —del verbo anthein— el nombre
de lafiesta y del mes, Anthesteria y Anthesterion. Empezaba una época para la cual
los romanos acufiaron el término de mundus patet>®: el mundo inferior se abria,
aunque solo fuera por unos dias. El dios llamado desde noviembre ya podia
presentarse a las mujeres atenienses, en una entrada que era su ascensién de
los infiernos. Los nombres de Euanthes y Dithyrambos pronunciados en los «pan-
tanos» estaban relacionados con las Antesterias. En uno de los ditirambos
citados®? se decia lo siguiente: «Ha llegado el momento, han llegado las flo-
res», El ditirambo de otro poeta anénimo describia la época de floracién que
principiaba’®®;

EvBa &1 motk{Awv BuPpotot Aelpoeg dvotwv
Badivoxiov nap’ hoog dPponapbivoug
edLdToag xopovs dykdhong déxovtat.

Cuando los prados divinos llenos de flores multicolores
acogen con los brazos abiertos junto al bosque umbroso
las danzas baquicas ejecutadas por delicadas virgenes.

Los versos pertenecen al perfodo postclasico y el lugar del poema no es
Atenas, como tampoco lo era en el primero: son més bien las orillas imagina-
rias del Océano, donde Perséfone recogia flores cuando fue raptada por el rey
de los infiernos. Respecto a Atenas sabemos que las virgenes se columpiaban
en el segundo dia de las Antesterias. Las mujeres de Atenas estaban repre-
sentadas ante el dios por la esposa del arconte basileo, la cual mantuvo por
eso el titulo de reina proveniente de épocas anteriores. Ademas de ella tam-
bién participaban de la evocacién del dios las catorce «venerables mujeres» a
quienes ella habfa tomado juramento: lo hacfan en catorce altares con la
ayuda de las catorce canastillas de los misterios*®. El nicleo esencial se pro-
ducia bajo estricto secreto, dentro de los Iimites mas cerrados de los riguro-
sos misterios femeninos, a los cuales ninglin hombre podia acceder. No obs-
tante, los vasos pintados demuestran que el acontecimiento secreto ocupaba

la fiesta del Hieros gamos se celebraba, segiin Menandro, fr. 320, el 24 del mes, cosa esta
que no puede ponerse en duda. Las Leneas se celebraban en la época de luna llena,
«muy probablemente» en el dia 12, Deubner, |. ¢., pag. 123

56. Véase W. Warde Fowler: Mundus Patet, en: Roman Essays and (nterpretations.
Oxford, 1920, pag. 25

57 Mads arriba, pag. 143.

58. Powell: Collectanea Alexandrina, Oxford, 1925, pag. 192, 22

59. Véase Deubner, |. c., pag. 100, 5; los 14 altares, Etymologicum Magnum 227 35;
los cestos, Pseudo-Demdstenes c. 78.

209



enormemente a la ciudad en esos dias. Los limites de la influencia exclusiva
sobre el sexo femenino parecen haberse relajado con el tiempo y es posible
que fuera de Atenas. en los parajes elevados de camino a Citerén, nunca exis-
tieran. '

El lugar de las ceremonias de culto plblicas de las Antesterias, de la
entrega del pueblo al dios, era en el interiory en los alrededores del santua-
rio de Dionisios en los «pantanos». Tucidides lo sefiala expresamente en
relacién con el segundo dia, Gnico del afio en que el templo estaba abierto.
Los tres dias festivos cafan en los dias 11, 12 y 13 del mes. El primer dfa se
llamaba Pithoigia, «dia de la apertura de los pithoi». Las grandes vasijas de
barro, generalmente enterradas-hasta media altura, no eran llevadas a los
«pantanos», cosa esta que tampoco ocurria en noviembre cuando se sacaba
vino de ellas para hacer la primera mezcla y experimentar la primera embria-
guez® Descubiertas en la época de la fermentacién, quedaban luego tapadas
porque de lo contrario alguien, incluso un nifio, podfa caer en ellas. Ese dfa,
sin embargo, se les quitaba la tapa por un motivo religioso. Este motivo ya
no se entendia en la época y en la sociedad de Plutarco® . La explicacién se
puede deducir de los textos de las tablas de arcilla de Pilos. pertenecientes a
la época micénica. En ellas las almas de los difuntos se llaman dipsoi, «las
sedientas»®. No tenian sed de agua sino de vino, durante el afio en que Dio-
nisios permanecia entre ellas castrado. La imagen de un lecito atico del siglo v
muestra a las almas aladas que, vigiladas por Hermes, el encargado de con-
ducirlas a los infiernos, se acercan a un pithos enterrado hasta media altura y
abierto en el dia de la Pithoigia, cuando los infiernos permanecian abiertos
para permitir la ascensién de Dionisios (ilustracién 91)%. Se ve a una que se
abalanza sobre la vasija para beber y a otras tres que, saciadas, se alejan
volando.

Las almas venian de los infiernos, atraidas por el aroma del vino que se
extendia por toda la ciudad al haber sido abiertos los pithoi. A nadie se le
podfa impedir el consumo de vino, ni siquiera a los esclavos®, si bien este dia

60. M4s arriba, pag. 202ys

61. Véase Plutarco: Quaestiones conviviales 111 7. 1, 655 A, donde se da una explicacién
evidentemente falsa de la pithoigia ateniense: como si la fiesta correspondiera a una
época en que podia haber otra fermentacién. El vino se considera una medicina (phar-
makon) ambivalente, lo cual tiene que ver con un estado anterior en el proceso de fer-
mentacion. Los romanos celebraban el 11 de octubre la fiesta del vino llamada Meditri-
nalia y decian: Novum vetus vinum bebo, novo veteri morbo medeor (<Bebo un nuevo viejo vinoy
curo la nueva vieja enfermedad»), véase Georg Wissowa: Religion und Kultus der Rimer,
1912, pag. 115.

62. Véase L. R. Palmer: The Interpretation of Mycenaen Greek Texts (Interpretacién de
textos griegos micénicos), Oxford, 1963, pag. 244 y s Palmerya relacioné en pag. 252 di-
pi-si-jo-i con las Antesterias.

63. Relacionado con las Antesterias por |ane Ellen Harrison: Pandora’s Box, |HS
XX, 1900, pag. 101y ss. y Prolegomena to the Study of Greek Religion, Cambridge, 1903, pag. 43
y's. Segun su concepciodn, el pithos seria la entrada a los infiernos: una suposicién super-
flua que provocé una discusién estéril.

64. Scholium in Hesiodi Opera et dies 360.
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sélo servia para la apertura: para la apertura de las \%’éijas de vino con el fin
de atraer las almas y también para la apertura de las fiestas cuyo dia princi-
pal, el 12, derivaba su nombre, dia de las Coés, de las jarras de vino®>. Con su
Mundus patet los romanos sefialaban algo muy sencillo: Mundus cum patet, deo-
rum tristium atque inferum quasi ianua patet («Cuando el Mundus estd abierto, es
como si estuviera abierta la puerta de los dioses tristes y subterrdneos»)%d.
Nos equivocariamos, sin embargo. si apliciramos estas palabras literalmente
a la fiesta de los atenienses. El dia de las Coés se generaba una atmésfera
llena de espiritus y llena también de erotismo. El fenémeno no es frecuente,
pero humanamente no resulta imposible®”. Y aunque fuera algo sin parangon,
habria que admitir su existencia basandonos en los documentos

El hecho de que los atenienses suponian una nutrida presencia de espi-
ritus en el «dia de las jarras» queda claro a posteriori por las ceremonias del
13 de Anthesterign, del «dia de las ollas», pues este estaba enteramente dedi-
cado a su expulsién y apaciguamiento, asi como a Hermes (ademés de Dioni-
sios)®® Quien los habia conducido hacia arriba habia de conducirlos de
regreso. Se les gritaba una frase que no tardd en convertirse en refran: «jldos,
Keres, que han acabado las Antesterias!»®. Las ollas, por las cuales el dia
recibfa el nombre de Chytroi, contenian las provisiones para el viaje de los
Keres: frutos y granos cocidos; eran la ofrenda para el Hermes Chthonios, pero
ha sido desde siempre y hasta el dfa de hoy la comida de los espiritus de los
difuntos’. Los atenienses los acompafiaban ese dia cuando volvian, con las
cabezas pesadas por el vino, a los «pantanos»’'. Conforme al sistema trietéri-
co Dionisios se habria quedado ahora arriba durante los doce meses siguien-
tes. Segln el sistema ateniense, en cambio, volvia a escindirse tras un breve
periodo en lo alto y se convertfa en un ser doble que estaba al mismo tiempo
arriba y abajo.

Un temor posterior y supersticioso obligaba a los atenienses a mascar
hojas de espino y a untar sus puertas con pez el 12 de Anthesterion, el gran
dia’. jImaginese uno a los cantores de ditirambos mascando hojas cuando
actuaban ese dia en e] Agora, al lado del altar de los doce dioses! En una cra-
tera 4tica de los afios veinte del siglo v (ilustracién 92 a, b) vimos por primera
vez un coro de estas caracteristicas, formado por cuatro hombres identifica-

65. Scholium in Aristophanis Acharneses 691.

66. Marco Terencio Varro, en Macrobio: Convivia saturralia |, XV 8.

67. Véase Chinesische Geister- und Liebesgeschichten (Historias chinas de espiritus y de
amor), ed por Martin Buber, Zarich, 1948,

68 Incluido con justa razon en el Scholium in Aristophanis Acharnenses 1076

69. ©vpal, xiipeg, oVKET (0 ok évi) AvBeotipia, Suidas s. v 80pale. La explica-
cién segun la cual los keres no son los espititus de los muertos, sino Kares, o sea, escla-
vos carios, se aleja de cualquier realidad del contenido arcaico y clasico de la celebra-
cidn. Véase Deubner, 1. ¢, pag. 113,

70. Véase Einar Gjerstad: Tod und Leben (Vida y muerte), ARW XXVI, 1928, pags.
152-186

71. Aristofanes: Ranae 213-219.

72. Focio: Lexicon s. v. mapd fiuépa péyvog. EL rhamnos es probablemente la spina
alba de los romanos, véase Erwin Rohde: Psyche |, pag. 237, 3
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dos por su nombre, con el poeta Frinico™ y un flautista en el centro y con lar-
gas y lujosas tiinicas™. Estan todos distinguidos con ramas y hojas de hiedra,
y como no llevan ni méascaras ni vestuario de teatro, sin duda no cantan otro
canto dionisiaco que no sea el ditirambo. Una jarra de la fiesta de las Coés
muestra a nifios jugando al cortejo nupcial de Dionisios; llevan el extrafio
armazén alrededor del cual se agrupan y que consiste en un palo largo y un
travesafio (ilustracién 93). El armazén también aparece mds tarde, en repre-
sentaciones del mito de la infancia de Dionisios™. Seria un objeto del todo
misterioso™, si no remitiera al idolo de Dionisios ya desmontado, en cuyo
lugar el dios, ya nacido desde el muslo, aparece ahora en formas movidas y
dindmicas. -

En los sones del ditirambo se presentaba como el recién nacido, tras un
largo parto. Ditirambo era un nombre del propio Dionisios y asi se denomina-
ba también un canto coral cuyo tema originario, aunque no unico, era el naci-
miento del dios. Arquiloco, el poeta mds antiguo que conocemos de este
género, confesé que sabfa entonar el ditirambo en el momento mismo en que
el rayo del vino sacudia su mente’”, en clara alusién al rayo que golpeé a
Semele y dio inicio al nacimiento de su hijo. De Timoteo, un poeta mas joven,
habfa un ditirambo titulado «Los dolores de parto de Semele» —Odis Semele- en
que se hacian oir los gritos de la diosa™. En Euripides, Zeus grita al nifio naci-
do prematuramente: «Ven, Ditirambo, a mi vientre materno masculino»™. Pin-
daro utitiza el juego de palabras Lithyrambos por Dithyrambos, pues eso exclamé
el rey de los dioses cuando hubo consumado su gestacién: Lythi rhamma, lythi
ramma, «iDisuélvete, sutura, disuélvete, sutura!»8. Dionisios pasaba, pues,
por todos estos avatares durante el dia de fiesta en cuya noche se esperaba su
plena presencia. Los nifios de la ciudad eran su muchedumbre y sus adelanta-
dos y no temian a los espiritus que revoloteaban. Eran sobre todo los chicos
(sélo ellos al principio), ya a partir de la edad en que gateaban, y a menudo se
los representaba en las jarritas de la fiesta de las Coés como si todos ellos per-
sonificaran al pequefo Dionisios®'. Los nifios de tres afios, que ese mismo afio
eran inscritos en la categoria correspondiente dentro de la corporacion de los
hombres —phratria o clan—, recibian regalos especiales. Entre ellos, una jarra de
la fiesta de las Coés como representantes del sexo masculino en su primera

73 Probablemente aquel que también era comedidgrafo. Véase Kriis Johansen:
Eine Dithyrambosauffiifirung (La representacion de un ditirambo), en: Arkeologisk-kunsthisto-
riske Meddedelse, Danske Vibenkabernes Selskab IV, 2, 1959, pag. 10.
74 Véase Friis [ohansen, | c., pag. 3 yss.
75. Véase mds abajo, pag. 258.
76. El paralelismo con el epalo de mayo» sueco (maypole, cucafa), en Friss Johan-
sen, |. c., pdg. 31, se aporta por falta de mds argumentos
77 Arquiloco, fr 77 Diehl {(Lyrocorum graecorum fragmenta):
Qg Atwvio ot dvaxtog kardv éEapEot pérog
ot 8o S1&vpapPov of v cuyKepauvodels Ppévog.
78. Ateneo VI, 362 A.
79 Bacchae 523-524: {61, Al@Spouf’ épdv dpoeva tévde vidov.
80. Fr. 75 Bowra.
81. Véase van Hoorn, |. c., pag. 96y ss.

212



manifestacién infantil: se trataba, en formato més pequeno, de la misma vasi-
ja que los hombres adultos utilizaban ese mismo dia para tomar el vino en el
concurso de bebidad?. Las imagenes de las vasijas muestran que los nifios par-
ticipaban de las actividades en ese dia de un mundus patet alegre y divertido e
imitaban todo cuanto podian ver del acontecimientofestivo®?. Los hombres
estaban distraidos por el concurso de bebida —su participacién en Dionisios—y
no prestaban atencién a las ceremonias de los misterios propios de las mu-
jeres.

La Aiora, el acto de columpiarse que realizaban las mujeres, se producia
en un ambiente erdtico-fantasmal®, en las casas y patios donde los pithoi per-
manecian abiertos (ilustracién 94, 95)%°. El impulso del columpio oscilaba
entre el arriba y el abajo en un mundo que estaba ahora abierto, imitando a la
sublime y fantasmal Erigone, a la Ariadna de Icaria que pertenecia a ambos
ambitos, al inferior y al superior®. El mismo skyphos —un vaso cuya forma era
con toda probabilidad muy corriente en el dia de las Coés®’~ que muestra en
el anverso a una chica sentada en un columpio e impulsada por un sileno
(ilustracién 42 b), muestra en el reverso a una dama verdaderamente venera-
ble, acompaiiada por un sileno que sostiene una sombrilla de forma triangu-
lar y del todo inusual sobre la cabeza de la sefiora (ilustracién 42 a)®. Sin
duda, asi eran acompafiadas las catorce gerairai por sus sirvientes al santuario
en que realizaban las ceremonias misticas. De apariencia absolutamente
decente, estaban rodeadas de una atmésfera dionisiaca. Como lugar de sus
ceremonias se puede considerar no sélo el templo en los «pantanos», sino
también el llamado bukoleion. Entre los objetos de culto que aparecen en las
jarras de la fiesta de las Coés, los hermas itifalicos desempefian un papel lla-
mativo; uno tiene la cabeza del joven Dionisios®®. Probablemente, es la forma
de sugerir a Dionisios en ese dia, y no al Hermes Chthonios en cuanto divinidad
distinta de él. Son dos nombres de la misma persona divina, cuyo estado
remite a los misterios en los cuales las «venerables mujeres» ejercfan funcio-
nes preparatorias.

De los preparativos de la reina sélo intuimos® que ella es la dama distin-
guida representada por el «pintor de Meidias» en una suntuosa jarra de la
fiesta de las Coés (ilustracidn 96). Su pesado ropaje festivo se encuentra
sobre un columpio y un humo le da fragancia. Un muchacho coronado. repre-
sentante del pueblo menudo en el dia de las Coés, observa a otra mujer que
vierte un aceite aromatico en el fuego. Una suntuosa-silla, con la vestidura ya
preparada sobre ella, espera a la sefiora. Pronto vendra quiz4s alguien a bus-

82. Deubner, |.c.,pag. 116 y96y ss.

83. Véase mas arriba, pag. 115.

84 Mads arriba, pdg. 115ys.

85. E! muchacho puede probar de columpiarse, véase mas arriba, nota 2

86. Mas arriba, pag. !15.

87. Véase Erika Simon: Ein Anthesterien-Skyphos des Polygnotos (Un skyphos de las
Antesterias, obra de Polignoto), en Antike Kunst V1, 1963, pag 8y s.

88. Véase mds arriba, pag. 116

89. Van Hoorn, I. c., ilustracién 5, véase pag. 26 y s.

90. Véase Ernst Buschor- Ein choregisches Denkmal, AM L1}, 1928 pég 100, 2.
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carla, y entonces ella entrara en un edificio abierto exclusivamente para su
persona; con una vestidura fragante entrara en un espacio de aire enrarecido,
en el bukoleion que es por su nombre un establo de toros, situado en el terreno
oficial de su esposo, el arconte basileo®'. La denominacién de «establo de
toros» ha quedado por lo visto como resto de aquel antiguo estrato de la reli-
gién dionisiaca al que pertenecian el colegio de las dieciséis mujeres de Elis y
su llamada al dios con el «pie de toro»%2. De algunos detalles relativos a los
derechos v deberes de la reina nos enteramos por un discurso judicial de
mediados del siglo 1 a. de C. Mientras realizaba las ceremonias misticas, su
derecho consistia en ver algo que no podia ver ninguna mujer que no fuera
ateniense. Debe de haber sido un monumento de culto arcaico, un agalma,
que la mirada de las «venerables mujeres» si podia captar; no obstante, la
reina poseia también el derecho de entrar en un lugar al que ningtn atenien-
se podia acceder®. Esto se refiere al bukoleion o al menos a su recinto mas
recdndito, hasta cuyo umbral se acompafiaba a la reina. ¢La acompafiaban
hasta alli en una suerte de cortejo nupcial? Esto parece deducirse de una jarra
de la fiesta de las Coés en la que los nifios juegan a un cortejo de estas carac-
teristicas®. Un muchacho disfrazado de Dionisios barbudo esté sentado bajo
un baldaquin sobre un carro tirado por mulos, segtin puede deducirse de la
parte trasera, la visible, del vehiculo. Otro muchacho ha de sentarse a su lado,
haciendo de novia. Detras del carro llevan el misterioso armazén. Un hombre
podia representar al dios en cualquier pompe 0 procesion, tal como ocurria en
la nave de las Grandes Dionisias®’; luego. sin embargo, debia desaparecer.
lgualmente, un cortejo nupcial para presentar aquello que esperaba a la reina
sélo podia ser ese dia una broma o una mascarada. Las personas que la
acompafaban digna y solicitamente hasta el umbral eran sin duda las catorce
«venerables mujeres».

Para poder cumplir con sus deberes, la reina no sélo debia ser ateniense,
sino haberse casado con el arconte basileo siendo virgen. La feminidad pura e
intacta se precisaba para el cumplimiento de los deberes: esposa ya de su
marido, debia aceptar ser también la mujer de Dionisios® y, ademds, debia
ejecutar segun la tradicidn antigua las correspondientes e inefables ceremo-
nias sagradas®’. Los dos deberes eran inseparabables y, sin embargo, habia
una gran diferencia entre ellos. Se podia mencionar el hecho de que la reina se
convertia en esposa de Dionisios, pero no las «inefables ceremonias sagra-
das»: eran el «pregma divino» insinuado por el médico Areteo, el mysterion®®. No
cabia la menor duda de que sélo podia ser la mujer de Dionisios por el myste-

91. Elarconte basileo residia a! lado del bukoleion, véase Suidas s. v. &pyovteg y
Bekker: Anecdota Graeca | 449, 20, pero éste pertenecia a su dmbito de poder, véase Aris-
tételes: ABnvaiov Motzela 111 5.

92, Véase mds arriba, pag. 132.

93. Pseudo-Demdstenes LIX, c. 75.

94. Véase mds arriba, pag. 212

95. Véase més arriba, pag. 125.

96. 1 c.c 73: é£ed60v 1@t Atoviom yovi.

97 1 ¢.c. 75: iva kot T ndxtpra inton e Gppnro eptt vnép T ToAews,

98. Véase més arriba, pag. 191.
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rion®®. Un theion pregma la unia al dios. Pero ahf nos encgétramos en el umbral
donde empieza el mutismo.

Aristoteles no rompié el mutismo cuando hablé del hecho de la boda en el
bukoleion con unas palabras cuya ponderacién se entendié en su épocay se habri-
an entendido también en la época clasica. Las palabras son symmeixis y ganos®.
La segunda palabra quiere decir unién carnal, en cuanto consummatio matrimonii
entre el dios y la reina. Se malentenderia, en cambio, la palabra symmeixis, si se
quisiera extraer de ella una burda concrecién de la unién carnal: antes bien, la
convierte en algo insustancial. El apareamiento de los animales podfa llamarse
meixis, emezcla», pero nunca symmeixis'®. Leemos en el modelo de un discurso
nupcial del siglo1a. de C.'°' que el matrimonio de los seres humanos es, a dife-
rencia de la meixis animal, meixis y koinonia, es decir, comunidad. Haciendo més
hincapié en este hecho, podriamos decir: symmeixis y koinonia. Introducir la pala-
bra symmeixis en lugar de meixis significa elevar el nivel. Symmeixis y gamos implican
un plano superior al de gamos solo. Segin Aristételes, la mujer del arconte basi-
leo!%2 contraia un matrimonio superior con Dionisios: era superior, sin duda, por
las ceremonias sagradas e inefables mediante las cuales devolvia al dios su inte-
gridad y su plena parusia. Su deber consistia en hacerlo cada afio.

El plural de las palabras arrheta hiera no significa que deban traducirse
escrupulosamente por cinefables ceremonias sagradas». En esta versién
podria tratarse también de un solo pregma. de un solo misterio. Existen tres
analogias cercanas que nos permiten imaginarlo. Una era la resurreccién
igualmente secreta del Licnito, que en el sistema trietérico ocupaba cada dos
afos el mismo lugar en el calendario que los misterios de la reina en el buko-
leion de los atenienses'®. Una analogia objetivamente cercana era también la
unién de Isis con el creensamblado» Osiris, quien de este modo era resucita-
do'%_Y cercano es por ultimo el mito que explicaba las razones por las cuales
habia un falo sobre un timulo en el lugar del insondable lago Alcioneo cerca
de Lerna, donde Dionisios encontré el camino para descender a los infiernos y
luego volver'®. Esta descripcién topogréfica ya resulta bastante instructiva. El
regreso de Dionisios de los infiernos queda testimoniado por el falo que emer-
ge de una tumba. Los falos como monumentos flinebres se conocen en la anti-
giiedad'% y se explican por el mito del Dionisios de los infiernos. Sin embargo,

99. 1. ¢.: tig toD BaciAfms Yuvaikdg odupeifig Eviadba Y(\‘/stm Tin Atoviomt Kod O
yépog.

100. Véanse los fundamentales argumentos de Adolf Wilhelm: Symmeixis, en: Anzei-
ger der Akademie der Wissenschaften in Wien, Philos -hist. Klasse, LXVIII, 1930, pags. 39-57.

101. Dionisio de Halocarnaso: Ars rhetorica 11 3; Wilhelm |. c., pag. 49.

102. Probablemente ella llevaba desde siempre el titulo de fao{Avva, «reina», y
el dpyov PBaciiets mantuvo quizd por eso el titulo de «rey». Erréneo el punto de vista
de Grace M. Macurdy: Basilinna and Basilissa, the alleged Title of the “Queen Archon” in Athens
(Basilina y Basilisa, el supuesto titulo de la “reina arconte” de Atenas), en: American Jour-
nal of Philology LXIX, 1928, pégs. 276-282.

103. Véase mds arriba, pag. 183.

104. Véase mas arriba, pag. 175, nota 23.

105. Véase Pausanias Il 37, 5 y Arnobio: Adversus nationes V 28.

106 Véase Hans Herter: Phallos, RE XXXVHI, pags. 1728-1733
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el mito del lugar no se refiere al falo funerario sino a los falos de madera de
higuera utilizados en el culto'%’. Dionisios erigié uno por gratitud a Prosimno o
Polimno —ambos nombres significan el falo cultual celebrado con cantos- por-
que le ensefié el camino a los infiernos y exigié a cambio que se le entregara
como mujer. Aquel murié antes de su regreso. Dionisios se entregé sentando-
se sobre el falo'®.

Estas analogias arcaicas permiten reconstruir un nicleo arcaico, un acto
singular de la z0f que probablemente se conservé incluso en periodos poste-
riores en las ceremonias de los misterios femeninos fuera de Atica'®. En las
épocas en que Atenas se hallaba muy por encima de las condiciones arcaicas,
lo més plausible es un contacto fisico de la reina con un agalma arcaico, con la
insinuacién primitiva de la cualidad félica de la vida indestructible; y también
es presumible, ademés, la existencia de una conversazione sacra con la imagen
divina venerada desde siglos en la soledad del bukoleion. Se trataria de una con-
versacién altamente erdtica; las metéforas en las conversaciones misticas de
las monjas cristianas también suelen moverse por esos cauces. Tal conversa-
cién se producia seguramente en el plano de la symmeixis. Aristételes conservé
ademds la palabra gamos para expresar todo el proceso. Toda Atenas sabfa desde
luego que la reina era dada como esposa al dios como ocurre en las bodas
terrenales, aunque en este caso una «boda celestial» fuera paraddjicamente
«terrenal» o una boda terrenal, «celestial».

Atenas se habfa preparado todo el dia para la boda divina de la reina: las
muchachas mediante el acto de columpiarse, y sin duda también las mujeres.
No es de suponer que, solas en sus casas, no esperaran al dios; era algo huma-
no. Los hombres estaban entretenidos y distraidos, como ya se ha sefialado.
El arcote basileo presidia el gran acto festivo del dia en el Thesmotheteion, la
sede comiin de los arcontes!'?. Es decir, él también estaba apartado de lo
esencial; supervisaba el concurso de bebida. consistente en vaciar rdpidamen-
te la misma vasija y era el juez maximo''' que otorgaba al final el principal pre-
mio, un odre de vino''?. Se bebia en silencio, pero respondiendo a las sefiales
de las trompetas que daban por iniciadas las rondas''?. La trompeta era, como
bien sabemos''?, el instrumento utilizado para llamar a Dionisios y para inau-
gurar las Grandes Dionisias. Las coronas que se llevaban eran trasladadas
luego al santuario en los «pantanos»''>. Todo esto ocurria en estricto servicio
del dios del vino: era el otro aspecto del dios, no aquel por el cual era el dios
de las mujeres. No se puede afirmar, sin embargo, que los hombres volvieran
con sus mujeres tan pronto hubiera acabado el riguroso programa festivo. Se

107. Véase mas arriba, pag. 191 ys

108. Clemente de Alejandrfa: Protrepticus |1 34: TAdBov 00V GUKTG, bg ETVXEV, EK—
TEp DV dvdpelov oplov oxevddetat tpdnov dpéleton e T XALDWL.

109. Véase mas abajo, pags. 254y 260ys.

110 Véase Deubner. | c., pg. 96.

LI, Véase Aristofanes: Acharnenses 1224

112 Scholium in Aristophanis Acharnenses 1224

113, Aristéfanes, | c. 1001 (mvewv Ord Tiig cdAmyyog).

114. Véase mds arriba, pag. 127

115 Ateneo X, 437D

216



menciona, ademads, el askoliasmds —el saltar sobre las odrés— como diversién''e,
y Aristéfanes habla también de las hetairas y bailarinas que participaban en el
banquete de los hombres!'”. (Se quedaban las mujeres solas en sus casas en
la fiesta de su dios? ¢No era posible que recibieran una visita dionisfaca o que
una llamada dionisfaca las llamara al exterior? ;No s€ realizaba la presencia
del dios fuera del bukoleion y de los convites?

No contamos con informaciones escritas sobre lo que ocurria, fuera del
control del estado ateniense, en la noche entre Choes y Chytroi. Los vasos pinta-
dos relacionados con esta época registran también el acontecer nocturno. Un
skyphos de alto valor artistico''® muestra en una cara a una mujer que responde
ala «llamadan (ilustracién 97 a). La expresion del rostro, la ropa y el tocado no
corresponden a los de una bacante. Con los ojos muy abiertos va al encuentro
de la aventura desconocida''®. Sera parecida a la que vive una pareja menos
importante en el reverso del skyphos (ilustracién 97 b): ambos, provistos de tir-
sos, estdn caracterizados como participantes de un tiaso dionisfaco. el hombre
incluso por el rostro de sileno y las orejas puntiagudas. £l la lleva de la mano.
como un novio a la novia, como el hombre a su esposa. La mujer con los ojos
abiertos de par en par no es conducida de este modo. El hombre que la prece-
de va disfrazado de sileno como el otro. pero es més distinguido y estd provis-
to de botas de caza. Porta dos antorchas. Seguramente es conducida a un tiaso
nocturno en los bosques y las montafas. No la llevan de la mano como lo
harfa el novio. Es conducida ante un esposo superior. El guia de las dos antor-
chas no es su verdadero destino, al menos en esta imagen. Ella es, fuera del
orden estatal, el equivalente de la reina que se encamina hacia el bukoleion.

En analogia con ella aparece un hombre en el reverso de la crétera que
representa el coro de ditirambos: la escena se refiere probablemente al mismo
momento festivo'?, El hombre tiene la barba y la nariz chata de los silenos y
lleva una antorcha, pero esté cubierto de una tinica, cosa esta que no ocurre
nunca en el caso de los silenos. Dos mujeres provistas de tirsos lo raptan, y él
se deja (ilustracién 92 b). «Posiblemente —escribe el editor del vaso'?'- el pin-
tor sugiere el ir y venir que se desarrollaba por las calles de Atenas en la noche
del dia de las Coés.» Asi era, por lo visto. El sileno es también en este caso un
ateniense enmascarado. Enmascararse y desempeifiar el papel de Dionisios
era algo facil y corriente. Vemos a un hombrecillo, a todas luces un muchacho,
que es vestido de dios (ilustracién 98)'%2. No obstante, esto ni siquiera era
necesario: bastaba adornarse con el tocado del Dionysos Mitrephoros, como hace
el jovenzuelo, para manifestar abiertamente la adoracién festiva y la identifica-
cién con la divinidad.

116. Scholium in Aristophanis Acharnenses 1000

117. Aristofanes: Acharnenses 1091, 1092.

118. Publicado por Erika Simon, 1. ¢

119 Erika Simon la considera la propia reina de camino al bukoleion, si bien no hay
nada en la escena que lo demuestra.

120. Respecto a la parte anterior, mds arriba, pag. 211.

121 Friis Johansen, |. c. 42.

122, No reconocido como tal por Nikolaus Himmelmann-Woldschiitz: Zur Eige-
nart des klassischen Gatterbildes, M(nich, 1959, pag. 27y s
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Una jarra de la fiesta de las Coés (ilustracién 99)'2 muestra a un ateniense
provisto de este tocado y desempefiando el papel de Dionisios que se abalanza
contra la puerta de una casa. Es de noche, el hombre estd borracho y es reci-
bido por la sefora de la casa, una joven mujer, con una lamparita y haciendo un
gesto que invita a mantener el secreto. Dionisios aparece con estos mismos
accesorios en una escena mitolégica. anunciado por un auténtico sileno y con-
ducido por un pequefio satiro. Lo espera Altea, una heroina ya alejada de su
juventud, en la casa de su esposo ausente, el rey Oineo (ilustracién 100)'?%. En
el bukoleion ningin hombre representaba al dios ante la reina. Pero esa misma
noche —la segunda del Mundus patet, que ya era segiin clculos griegos la noche
de los Chytroi, 1a de las ollas para la comida de los muertos— contenia la posibi-
lidad de misterios dionisfacos silenciados en la tradicion escrita, cuyos efectos
e influencias, sin embargo, quedan testimoniados por la produccién de vasos
en amplias zonas'?.

3. LOS COMIENZOS DE LA TRAGEDIA EN ATICA

Si somos sinceros, declaremos que no la entendemos
bien. Aun la filologia no nos ha adaptado suficiente-
mente el érgano para asistir a una tragedia griega.
Acaso no haya produccién mds entreverada de motivos
puramente histdéricos, transitorios. No se olvide que
era en Atenas un oficio religioso. De modo que la obra
se verifica mds ain que sobre las planchas del teatro,
dentro del &nimo de los espectadores. Envolviendo la
escena y el publico estd una atmdsfera extrapoética:
la religién. Y lo que ha llegado a nosotros es como el
libreto de una épera cuya misica no hemos ofdo
nunca, es el revés de un tapiz, cabos de hilos multico-
lores que nos llegan de un envés tejido por la fe. Ahora
bien, los helenistas se encuentran detenidos ante la fe
de los atenienses, no aciertan a reconstruirla. Mientras
no lo logran, la tragedia serd una pégina escrita en un
idioma de que no poseemos diccionario

José Ortega y Gasset: Meditaciones del Quijote 1, 17 (1914).

123. El amo de la casa no regresaria de manera tan apasionada ni seria recibido
de forma tan misteriosa. Una hetaira tampoco recibiria asi a un huésped. Es la visita de
un dios, aunque esté representado por el esposo.

124. Erréneamente interpretado como Dionisios y la basilina por Ludwig Curtius
Zur Aldobrandinischen Hochzeit (Sobre la boda aldobrandinica), Heidelberg. 1950 El texto
que explica la escena se encuentra en Higino: Fabulae 129 Euripides: Cyclops 38-40 se
refiere a la escena, quizd perteneciente a una pieza satirica:

dte Baxylm
xipor o vvasni{ovieg AABal ag Séuoug
npooiit’ &ordoig BapPitev soviotpevor.

125 Véase mas abajo, pag. 248y s
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| ditirambo y el bukoleion relacionaban la fiesta de”las Antesterias con
Eun estrato antiguo muy concreto de la religion dionisfaca. El ditirambo
constitufa el acompafamiento del sacrificio de un toro'. y un toro era por
tanto el premio que recibia el vencedor con su coro de ditirambos?2. El toro
servia también de victima sacrificial representativa al entrar la procesién
de la nave a las Grandes Dionisias®. Con esta fiesta, el periodo dionisiaco de
Atenas, iniciado a principios de invierno, se introducia en el mes de Elaphebo-
lion, nuestro mes de marzo. No sélo superaba asf el culto de Dionisios en Del-
fos, que seguia siendo basicamente un culto de las mujeres, sino todos los
cultos dionislacos del mismo estilo. Las Antesterias. la fiesta de Dionisios
mas antigua de Atenas, reflejaban el estilo antiguo y se basaban en un
amplio estrato del grecismo que se remontaba a la época micénica®. Las
Grandes Dionisias eran una creacién propia de los atenienses, en la cual el
Mundus patet de las Antesterias se convertia en pretexto de una extraordinaria
actividad artistica: de una forma concreta del arte dramético, a diferencia de
otra forma que se iniciaba en las Leneas y de la que se hablard en otro ca-
pitulo.

El pretexto para los inicios de esta forma dramética se presentaba en
todas partes donde se celebraba la parusia del Dionisios subterrdneo y se can-
taba el ditirambo. Desde una perspectiva posterior, cuando el arte tico ya lle-
vaba tiempo triunfando. daba la impresion de que en otros sitios también se
hubiera tratado del género 4tico. de los «coros tragicos» (tragikos choroi) y del
«modo tragico» (tragikos tropos)®. La concepcidn de que las Grandes Dionisias
eran, con su arte, una anadidura a las Antesterias se deduce del calendario fes-
tivo ateniense. Este arte recurrié pronto a las Leneas, por cuanto también apa-
recia en esa fiesta. Extendié el Mundus patet, y cuando no estaba relacionado
con Dionisios en sf, extrafa su justificacion de la fiesta que abria el mundo
hacia el pasado, hacia lo ya ocurrido. La apertura duraba demasiado poco en
las Antesterias. La z0é queria dejar atrés a los muertos. Sin embargo, ese aspec-
to sombrio de Dionisios, en el que la muerte y la destruccién de la vida pare-
cian relacionadas con la vida en si, se presentaba de manera particularmente
impactante después de que el dios fuera traido de Eleutera a Atenas®. Las
Antesterias, fiesta de las almas, eran sobre todo una fiesta de los nifos y de los
misterios femeninos. Las Grandes Dionisias se convirtieron en una verdadera
fiesta de los hombres. No sélo participaban mediante la embriaguez. No falta-
ba el vino, desde luego. El beber empezaba a primera hora de la mafiana, antes

1. Véase Pindaro: Olympia X111 19, donde el ditirambo se llama BonAé&ng, «cuida-
dor de toros». Lo mismo dice la solucién del enigma de Siménides, Ateneo X, 456 CD,
segiin la cual «el criado matador de toros de Dionisios» es el ditirambo. Respecto a la
otra solucidn: «el hacha doble», véase mas arriba, pag. 138 [I/]1, nota 8.

2. Siménides gané 56 veces el «toro y el tripode», Anthologia Palatina VI 213.

3. Véase mas arriba, pag. 126.

4 Los jonios son nombrados por Tucidides I 15, 4

5. Herodoto V 67; Suidas s. v. Arion; Solén antepuso Arion a Tespis, a quien no
veia con buenos ojos. Es sumamente improbable, por el estilo de la elegia. que tam-
bién empleara la palabra tragodia en un poema.

6. Véase mas arriba, pag. 121,
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de acudir al espectaculo’. Sélo los hombres llevaban méscaras y eran los espi-
ritus que entraban en escena.

El poeta de ditirambos se ponia con su tema dionisiaco en la <abertura» y
no se limitaba a una sola época 0 a un solo objeta, como el sacrificio det toro
tampoco estaba ligado a una sola fiesta o a un solo dios. El recuerdo de los
héroes o del descenso a los infiernos de Heracles? siguieron siendo el tema
genuino de un ditirambo. La frase de Aristételes es exacta —no se podia espe-
rar de él otra cosa-y refleja con precisién los hechos de la historia de la litera-
tura y religién griegas: la tragedia, dice, <partié de quienes entonaban el diti-
rambo»°®. E} nombre del nuevo género ~tragodia. al que corresponden como
adjetivos tragodikds y, con mas frecuencia, tragikds— habla al mismo tiempo de
un elemento del culto con el que se relacionaba la innovacién: de otra victima
sacrificial, que ya no era el toro. Este hecho refleja una sintesis producida en el
marco de las Grandes Dionisias. La palabra tragodia debe traducirse con preci-
sién como «canto con motivo del macho cabrio». Nos ha llegado un paralelis-
mo exacto respecto al nombre del cantante de una tragodia, del tragodos'®. La
palabra arnodos es exactamente equivalente en cuanto a a su formacién y se
explica por el hecho de que un cordero (aren) era el premio del canto'': era
el motivo del canto, podriamos decir, asf como el macho cabrio era el motivo
del canto en la tragodia.

El toro nunca faltaba del todo en las jarras de la fiesta de las Coés'?. No
obstante, no parece incluido en los juegos de los nifios; se sacrificaba durante
el canto del ditirambo. El macho cabrio aparece con mas frecuencia, pero no
como victima sacrificial, sino como compaiiero de juego de los nifios'?. Esta
relacién de camaraderia no es lo mismo que la amistad con el perro, que tam-
bién se representa con bastante frecuencia'®. Una jarra de la fiesta de las Coés
muestra a un muchacho coronado que cabalga sobre un macho cabrio mien-
tras otro muchacho le ofrece un racimo de uvas (ilustracién 101)'°. La escena
eleva el juego al plano de un mito dionisfaco y al muchacho a lomos del
macho cabrio al de un pequefio Dionisios. Eso mismo hacen los juegos con un
cervatillo o con un pequefio gato salvaje (ilustracién 102)'S. Las jarras de la

7. Véase Filocoro fr. 171 jacoby, FgH 328: ‘A8nvaiot 10ig Alovuciaxoig drydot 1o
udv npdrtov Npromkdteg kol remoxdteg ép&dilov Enl tiv Béav xal éoteQavmpévol
£8ecdpovv, Topd 8 1OV dybva névte oivog odtoig wivoyoeito. <En los concursos dioni-
siacos, los atenienses iban primero al teatro, después de desayunar y beber, y llevaban
coronas durante el espectaculo, y luego se les servia vino durante todo el concurso »

8. Pindaro, fr. 61 Bowra.

9. Poetica IV, 1449 a: yevopsévy... &xd 1dv dEapydvinv tdv Sibvpapfov.

10. Véase Walter Burkert: Greek Tragedy and Sacrificial Ritual (Tragedia griega y rito sacri-
ficial), en: Roman and Byzantine Studies V11, 1966, pag. 92y s., con referencia al paralelismo

11. Asfitambién el historiador Dionisio de Argos, fr. 2 Jacoby, FgH 308: 00 8¢
&02r0v t0ig Vik@OLV ATvdve Emodederévon rpocaryopevsijon ... dpvandovg.

12. van Hoorn, |. c., ilustracién 296.

13 van Hoorn, |. ¢, pag. 46.

14. van Hoorn, |. c., pag. 47.

15. van Hoorn, |. c., pdg. 64.

16. van Hoorn, . c., pag. 46
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fiesta de las Coés con estas imagenes estaban en un pﬁ{kipio destinadas a un
nifio muerto como obsequio funerario: eran los predecesores de los sarcéfa-
gos infantiles en que se representaba el tiaso dionisfaco integrado por mucha-
chos felices!”. El macho cabrio y el nifio en las jarras de la fiesta de las Coés
son compafieros dionisiacos. :

El macho cabrio se convertia en victima sacrificial en el mes siguiente, el
Elaphebolion. El simbolo del mes era el transporte de un pequefio macho cabrio
al sacrificio, tal como se ve en el friso-calendario que se ha conservado en la
epequefia mitrépolis» de Atenas, al lado de un mujer de tamafio superior al
natural, la personificcién de la tragodia. Un hombre barbudo arrastra al animal.
El sacrificio al que se refiere el artista se llevar a cabo en el campo: por eso
lleva el hombre la vestimenta propia de un campesino de la comedia nueva
(ilustracién 103)'3 No contamos con representaciones, ni siquiera con insi-
nuaciones en cuanto a lo que debia suceder en la ciudad, concretamente en el
recinto sagrado del Dionisios Eleuterio: el sacrificio de cabras negras realizado
para el dios, el cual llevaba el epiteto de Melanaigis, <el de la piel de cabra
negra»'?. Lo més probable es. sin embargo, que este sacrificio se realizara
sobre la mesa sacrificial destinada a despedazar a la victima. La mesa se halla-
ba en el mencionado recinto, delante del espacio previsto para las representa-
ciones dramdticas, y se la conoce con el nombre de thymele?®. También se lla-
maba eleds, una palabra que sélo en apariencia se distingue por el acento de
eléos, «compasién». Desempefiaba un papel importante en una fase temprana
de la tragodia®'. Hemos de suponer que la ceremonia sacrificial no era publicay
se hacia de noche, antes de la representacién dramética y después de que se
trajera la estatua del Eleuterio de la Academia. No estaba relacionada con el
sacrificio del toro de los efebos?? y parece haber sido més bien un sacrificio
mistico, ofrendado no por las mujeres dionisiacas, sino por el sacerdote dioni-
siaco®. S6lo en el caso de Tespis se nombra un macho cabrio como premio del
vencedor en el concurso dramético?*; mas tarde el premio era un tripode, un
objeto sumamente solemne cuyo papel en una ceremonia mistica ya cono-
cemos?,

17 Véase mas abajo, {II/5 nota 43, pag. 248.

18. Véase Deubner, |. c., pag. 252.

19. Véase mds arriba, pag. 120.

20. Véase Etymologicum Magnum s. v. opéAn; A. W. Pickard-Cambridge: The Theatre
of Dionysus in Athens, Oxford, 1946, Index s. v., «Altar in Orchestra».

21. Véase Pollux, 1. c. IV 123: éAedg v tpdmela dpxato, ¢’ v npd Oéombog elg i
dvaBig Toig yopevtai drexpivato. Hesiodo: Opera et dies 205: 1 §éAedv, «lui pitoyable-
ment» (Mazon). Véase mi estudio Geburt und Wiedergeburt der Tragodie. Vom Ursprung der ita-
lienischen Oper zum Ursprung der griechischen Tragidie (Nacimiento y renacimiento de la tra-
gedia. Del origen de la 6pera italiana al origen de la tragedia griega). en: Streifziige eines
Hellenisten, Zirich, 1960, pags. 46y 58.

22. Véase mds arriba, pdg. 127ys.

23. La hipétesis de que un macho cabrio se sacrificaba en la thymele es expuesta
también por Burkert, |. c., p4g 101 ys.

24 Marmor parium cap. 43

25. Véase mis arriba, pag. 167.
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También conocemos el sentido del sacrificio de una cabra en el campo en
ese mismo mes. En marzo, las vides todavia aparecen como troncos desnudos,
sin hojas. Beberdn, pues, la sangre de su enemigo, del macho cabrio: de su
pariente dionisfaco casi idéntico en su esencia®. El castigo afectard a un trans-
gresor que nada sabe de su transgresién y que, de hecho, atin ni siquiera la ha
cometido. Comparte un destino que en el futuro —después de sufrir el propio
destino, el destino del macho cabrio, del tragos que padece en una ceremonia
fija el cruel juego que la vida juega con los seres vivos- se llamara destino «tra-
gico». No se habria producido una creacién espiritual solamente a partir de la
ambivalencia de la muerte premeditada y de la compasién con el animal muer-
to, como tampoco surgié del sacrificio del toro, durante el cual las mujeres gri-
taban en una mezcla de terrory compasién?’. La creacién espiritual «con moti-
vo del macho cabrio», la tragodia, poseia ademds dos elementos constitutivos:
el mito y un intento de explicarlo. El mito era que la muerte se producia por
orden de un dios y para alegria de este y que él mismo la sufria. E| otro ele-
mento se afadia en un 4mbito racional a la simple ceremonia sacrificial: era el
castigo del animal transgresor. Este intento de explicacién no podia eliminar,
sin embargo, lo absurdo del castigo de un ser que nada sabia de su transgre-
sién. Sélo la concepcién antropomorfa del transgresor permitié eliminar el
absurdo. Esto parece haber sido més f4cil en el caso del macho cabrio —con el
que los pastores vivian en una relacién casi de camaraderia— que en el caso del
toro, un animal mds bien teomorfo de los tiempos primitivos. Asi pues, las
bases de la tragedia —del nombre y de la forma interna— se sentaron en el
campo y no en la ciudad, donde predominaban los sacrificios de toros. La apa-
ricién del héroe dionisfaco, que era al mismo tiempo el perseguidor del dios,
Dionisios y Anti-Dionisios en una persona, caracterizé la fase literaria. Antes
de esta se pasd, sin embargo. por la fase de la improvisacién.

El punto de vista de AristSteles en su Poética era el literario. Se conformé
con mencionar la improvisacién de los poetas de ditirambos como el principio
de la tragedia, sefialando, sin embargo, explicitamente: ap’ arches autoschedias-
kés?® Eran actuaciones improvisadas para celebrar a Dionisios, que ya no debfa
ser reconocido como el impulsor de nifios, mujeres y borrachos, sino como el
sefior de todos cuantos participaban y participaron alguna vez de la z0é. Para
que la tragedia pudiera surgir de ellas, dichas actuaciones debian contener al
menos danzas y elementos mimicos, a diferencia de lo que ocurria en el simple
canto coral o en los cantos individuales de las Antesterias. Los coros de cantoy
baile ya existian desde las dionisias rurales. No fueron sus bromas, de las que
se hablard en el capitulo siguiente, sino las improvisaciones de los poetas de
ditirambos y de los coros las que recibieron un impulso que no se olvidé: la
irrupcidn rural proveniente de Icaria? serfa verosimil incluso si no se hubiera
conservado en la tradicion. Una comunidad de vifiadores y pastores constituye
la base sociolégica de lo que antes he llamado la forma interna de la tragedia.

26. Véae mads arriba, pag. 176.

27. Véase mi Die antike Religion. Disseldorf-Colonia, 1952, pag. 138y s ; Die Religion
der Griechen und Rimer, Minich-Zurich, 1963, pag. 188.

28. Poetica IV, 14492 9.

29. Respecto al nombre, véase més arriba, Parte Segunda I/3, nota 26, pdg. 111.
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El sacrificio mistico del cabrito —de un macho cabrio pgweﬁo como represen-
tante de Dionisios— carecia, con independencia de |a dialéctica siempre igual de
la zoé, del elemento social: la idea del castigo. Esta idea hizo que la ceremonia
sacrificial pudiera pasar a los escenarios; mientras, el sacrificio carente de esta
idea seguia constituyendo la amplia base sobre la cual habia de alzarse el drama
del sacrificio del transgresor, siendo la victima sacrificial el primer protagonista.

Virgilio, poseedor de la visién de los hechos que en un pafs vinicola se
mantuvieron inalterados durante siglos, acredita la verosimilitud de que la tra-
godia literaria de los atenieses se derivara de la tragedia improvisada de los ica-
rienses: jno es, desde luego, un testimonio despreciable!*® Conocemos, desde
el punto de vista de la historia de la religién, las condiciones previas existentes
en esa comunidad. También hemos hablado de las dos imédgenes de culto del
templo?'. Fueron sustituidas por obras en marmol hacia finales del siglovi y
principios del v: la mascara aparecié poco después del triunfo del coro tragico
de Tespis en las Grandes Dionisias de Atenas (536-532)32, sintoma de la cre-
ciente importancia del lugar de culto. El Dionisios sentado en el trono era el
mismo sefior de todos los seres vivos, que con esta forma hacfa su entrada en
Atenas?®® Segun el sistema trietérico, las dos imagenes de culto significaban
dos celebraciones diferentes: una, cuyo ntcleo era la muerte y mutilacién.
aparente en el caso del dios y real en el caso de su representante, el cabrito, y
otra: la fiesta de alegria por el final feliz de la sombria ceremonia realizada el
afio anterior. Después de la supresién del calendario trietérico, seguramente
ya consumada en el siglo vi*%, se derivé de ello una compleja representacién
dramética que combinaba elementos tristes y cémicos. Los icarienses posefan
un mito tragico: el mito de Icario y de su hija Erigone. No era suficientemente
tragico en el sentido de la tragodia surgida en este siglo. Icario recibié el vino
como regalo de Dionisios, trajo la bebida desconocida a sus paisanos y fue
asesinado por los pastores ebrios®*: era el representante del dios, pero no un
transgresor que se opusiera a él.

Una frase nos ha transmitido que en Icaria «se bailé por vez primera en
torno a un macho cabrio»*; la frase presupone, con la maxima naturalidad.
una sélida tradicién. Se encuentra en un poema alejandrino, la Erigone de Era-
téstenes. La posibilidad de una discusién o de una duda queda excluida. A lo

30. En Georgica I} 380 y ss. habla del dafio causado a los vifiedos por los rebafios:
noan aliam ob culpan Baccho caper omnibus aris
caeditur et veteres ineunt proscaenia ludi,
praemiaque ingeniis pagos et compita circum
Thesidae posuere, atque inter pocula laeti
mollibus in pratis unctos saluere per utres.
31. Véase mads arriba, pag. 197
32. Marmor Parium |. ¢
33. Véase mas arriba, pag. 122.
34. En un epigrama de Dioscurides, Anthologia Palatina Vil 413, 3, se supuso
tpupxdv, véase mas abajo. pag. 230.
35. Véase mas arriba, pag. 115.
36. Ixoprot, 66 npdra tepy Tpdeyov dpyricavto. Esta es la lectura correcta, segun
Powell, Collectanea Alexandrina, pag. 64.
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sumo se puede reflexionar sobre algunos posibles significados que, sin
embargo, no se contradicen. El macho cabrio con la preposicidn peri tragon
puede significar el premio del triunfo, pero también que la representacién —la
cual implicaba la posibilidad de una victoria— era una danza en torno a un
macho cabrio, concebida como movimiento alrededor de ese centro concreto
y como danza y canto «con motivo del macho cabrio»: una tragodia. EI macho
cabrio debia morir por pecar contra Dionisios, después de ser antes su repre-
sentante. Al final se representaba de manera peculiar el triunfo sobre el tran-
gresor: ese era el sentido del Askoliasmos®’. Tal representacién se hacia también
en Atenas con ocasién de las Antesterias?®. Siempre se imponia cuando se uti-
lizaba una piel de cabra, después del sacrificio, para otra aplicacién dionisiaca:
como odre. La gente saltaba sobre la odre hinchada, antes de llenarla de vino,
y hasta la untaba con aceite para hacerla mas resbaladiza. Ganaba quien mas
tiempo se mantenia arriba. De esta manera se pisoteaba al enemigo, provo-
cando una risa generalizada, como colofén divertido del sacrificio del macho
cabrio, alrededor del cual se bailaba y se cantaba. Segtin Nietzsche, es un
hecho incuestionable que el tinico tema de la tragedia griega en su forma mas
antigua eran los sufrimientos de Dionisios y que este dios fue durante mucho
tiempo el (nico héroe teatral®. Tal afirmacion no sélo es histéricamente falsa,
por cuanto no nos ha llegado ningiin dato directo que corroborara este punto,
sino que también lo es formalmente por cuanto la forma comprendia el carac-
ter contradictorio fundamental de la z0é, el fondo de su dialéctica. El héroe tea-
tral mds antiguo era un enemigo de Dionisios. Para que el propio dios se
encarnara en él como en una victima sacrificial sustitutoria, su representante
tenfa que morir y antes debié querer aniquilar al dios. o sea, a si mismo. Por
eso tuvo que pagar. La tragodia de los icarienses iba mads alla. Los saltos sobre
la piel del enemigo —no del recién muerto. sino de algan representante de la
especie enemiga— representaban un colofén divertido. Para cumplir con
la misma funcién, se introdujo en Atenas, proveniente de territorio dorio, el
drama satirico a partir de Pratinas de Fleo, poeta dionisfaco perteneciente a la
generacion mas antigua de los tragicos posteriores a Tepsis*®: una pieza jocosa
después de la tragedia. Resulta improbable, de hecho, que las actuaciones
improvisadas previas a la constitucion de la tragedia y al correspondiente
orden festivo carecieran de este elemento. Sin embargo, durante mucho tiem-
po seguramente no existieron reglas para su aplicacién. Los coros satiricos
bien podian existir sin formar parte de un concurso dramético Su existencia se
percibe en los vasos pintados, como elemento marginal de las Antesterias®'.

37. Higino: Astronomica il 4 E] extracto retine las dos partes de! juego -!a danza
alrededor del macho cabrio y el askoliasmos~, pero se pueden distinguir con facilidad. La
cita, més arriba, nota 36, pag. 223, pertenece a la primera parte.

38, Véase mds arriba, pag. 217.

39. Die Geburt der Tragidie. capftulo X. Nietzsche saca estas conclusiones del refrdn
Quden pros Dionyson, mas abajo. pag 227

40. Suidas, s. v. Pratinas, véase Ateneo XIV, 617, donde se cita el canto de danza
con el cual el nuevo coro satiro irrumpid en el teatro ateniense

41. Véase ilustraciones 92 a, b e ilustraciones 104, 105 Macrobio, |. ¢., mas arriba,
pag. 168, habla de estos grupos de hombres que atin existian en la antigiiedad tardfa.
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Estos coros no representaban a los enemigos de Dioni?f_&s jAl contrario! Exis-
ten motivos suficientes para suponer la existencia de «<hermandades dionisia-
cas» en Atenas y, mas atin, en Atica??. Eran grupos de hombres que, disfraza-
dos en parte de animales, representaban a los compafieros miticos del dios, a
los portadores de su cualidad falica. En Atica no extrafan los elementos del
disfraz del macho cabrfo, sino del caballo.

El dnico dato de que disponemos sobre el funcionamiento de una repre-
sentacién dramdtica en las Grandes Dionisias antes de la aparicién de Tespis
nos sugiere el importante papel de estos personajes. Antes de Tespis, alguien
subia al ara —al eleds— en que se despedazaba el animal y respondia a un coro*?.
Se entablaba un didlogo. ¢Eran los partidarios del dios que pedian explicacio-
nes al sacrificador y, como tal, a un aparente enemigo de Dionisios? Todavia
no se tomaba a la victima sacrificial por el enemigo; esta fase previa es la mas
probable. Con la muerte del enemigo, la cosa adquirid un cardcter serio. Aris-
tételes vefa en el nacimiento de la tragedia a partir de las primitivas improvisa-
ciones un proceso de «adquirir seriedad». Segtn él, el punto de partida era un
satyrikon con pequefios mitos (mikroi mythoi), en los que se basaba la represen-
tacion*. Un gran mito era aquel en que aparecia un enemigo mitico del dios

Tespis no es nombrado en la Poética, pero Aristételes le atribuyd, en una
obra perdida, el primer lugar en la evolucién de la tragedia*®. Para los atenien-
ses era un Athenaios —asi lo llama un monumento*®-; para la historia de la lite-
ratura, en cambio, un icariense’. El historiador debe de disfrutar con el carac-
ter concreto de su personaje. Sélo se halla ante la alternativa de considerarlo
el artista (actor y director) dionisiaco mds antiguo de los conocidos, que
aprendié de los incarienses e introdujo sus logros dramaticos en la ciudad. o
un icariense que enriquecié las Grandes Dionisias con el arte de su suelo natal
y rompié el vuelo de los poetas de ditirambos para centrarse en un acontecer
dramdtico absolutamente terrenal. La supuesta fecha de su primera victoria
—~s6lo un cuarto de siglo posterior al inicio de una influencia bien diferente: la
de Onomdcrito*- es toda una efemérides en la historia espiritual de Atenas.
La religién dionisfaca no adopté una forma «érficar, sino poética y artistica en
la democracia ateniense. El nombre de «Tespis» no podria encabezar un capi-
tulo dedicado exclusivamente a la historia de la religion.

El historiador no debe descartar ninguna de las tradiciones de la antigiie-
dad relacionadas con el saber en torno a Tespis. Se sabia del «carro de Tespis»
en el que llevaba los accesorios para sus piezas*® y se contaba una anécdota

42. Véase Hans Herter: Von dionysischen Tanz zum komischen Spiel (De la danza dioni-
siaca a la actuacién cémica). en: Darstellung und Deutung 1, 1947, pag 16.

43. Pollux, | ¢, IV 123, mas arriba.. nota 21.

44. 1V, 1449 a: éx puxpiv pidov kot AéEeng yeholag il 1o £k cortupixod petafo—
Aely Gge drecepviven.

45, Temistio: Orationes XXVI, 316 D; Albin Lesky: Die tragische Dichtung der Hellenen
(La literatura tragica de los helenos), Géttingen, 1956, pag 40y s

46. Lesky, |.c.. pag. 39.

47. Suidas s. v. Thespis.

48, Véase mas arriba, pdg. 169y s.

49. Horacio: Epistolae 11 3, 275-7.
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sobre cémo reacciond el viejo Solén a una obra%iensuré a Tespis por la pre-
sencia en sus obras de lo que deberfamos [lamar arte dramaético -la Aypokrisis
todavia en el sentido de la verdadera evocacién®'—, cosa que las producciones
de los coros de ditirambos ain no posejan Para Soldn se trataba de una enor-
me mentira®?, tal vez porque hacia surgir de los infiernos a los muertos en carne
y hueso. Se sabia de los experimentos de Tespis para enmascarar a los acto-
res®® En las Leneas atin se recurria a la levadura, excelente método para pintar
las caras®®. Tespis utilizd la tiza blanca, una pintura muy adecuada para los
espiritus de los muertos cuando estos reaparecian®®, y usé por Gltimo masca-
ras de lona, quizd mds dignas de los héroes. Para coronarlos eligié una planta
también dionisiaca: la andrachné, las ramas del arbusto de la fresa salvaje, que
en Grecia se llama también kémaros y cuyos frutos servian para hacer mas fuerte
el vino*®. De un arbol asi nacié, segin tradicién beocia, Hermes®’, el cual habia
de ejercer. tacitamente, su oficio de gufa de almas en esta ocasién, la de la evo-
cacién de los héroes. Alli donde desde tiempos remotos se asentaba el poeta
de ditirambos por las caracteristicas propias de su poesia, es decir, en la «aber-
tura» dionisiaca del mundo, alli se instalé también Tespis, el dramético nato. el
primer talento de este tipo que conocemos en la historia de la literatura uni-
versal, estimulado por el culto a Dionisios de los icarienses. Su tragodia era
todavia un drama con un Gnico actor, con una persona enmascarada que ocu-
paba el lugar del enemigo animal. No es una hipétesis demasiado arriesgada
hablar de una «tragedia originaria» que se cre6 de este modo. Existia. por asi
decir, una interseccién entre la religién dionisiaca y la adoracién de los héroes.
La conciencia de este contacto queda plasmada en el Heros Dionysos que invoca-
ban las mujeres de Elis*® y que se ve representado como dios sentado en el
trono, con el kantharos en la mano, en los monumentos fiinebres espartanos®,
al igual que su estatua de culto de Icaria. Dicha conciencia pervivié en Tespis y
actué también en Esquilo cuando adopté de la suntuosa vestidura del propio
Dionisios la vestimenta de sus actores, los intérpretes de los héroes: en todos
los detalles «tal como imaginaban al dios»®, segiin una arquedloga que llegd a
esta conclusidn tras un minucioso andlisis.

En la época de Aristéfanes, es decir, entre los siglos vy v, atin habia gente
mayor que, borracha y estimulada por el sonido de una flauta, bailaba durante

50. Plutarco: Solon XXIX; véase mi estudio Geburt und Wiedergeburt der Tragidie, en:
Streifziige eines Hellenisten, pag. 42 y ss.

51 Geburt und Wiedergeburt der Tragidie, pag. 43.

52, TNAKADTH WEVSSHEVOG,

53. Suidas, s. v Thespis.

54. Véase mds abajo, pag. 231 ys.

55 Véase més arriba, pag. 188

56. Segun propias averiguaciones en Grecia, sobre todo en Andros.

57. Pausanias[X 22, 2.

58. Véase mas arriba, pag. 132

59. Véase Tod-Wace: A Catalogue of the Sparta-Museum, Oxford, 1906, pag. 102, ilus-
traciones -3y 10; mi Heroen der Criechen, pag. 25y ss.

60. Margarete Bieber: Die Herkunft des tragischen Kostiims (El origen del disfraz cémi-
col, Jdl XXXIi, 1917, pag. 15-48; la frase citada al final
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la noche las piezas en las que Tespis actuara ante Io?ﬁteniensesbl. Horacio
ain pudo leerlas, junto a las de Esquilo y Séfocles®?. Nos han llegado los titu-
los de cuatro dramas, asi como cuatro citas: una de estas proviene de su Pen-
teo®. A pesar de ser escasas e incluso aunque se tratara de falsificaciones reali-
zadas basandose en el marco de una idea general, dan‘una imagen global que
ningun falsificador podia concebir por sf solo y que coincide perfectamente
con todo cuanto se ha expuesto sobre el poeta y su relacién con la religién dio-
nisfaca. Uno de los cuatro dramas. el Athla Peliou o Phorbas, trataba de un caso
para nosotros desconocido que ocurrié en los juegos finebres del rey tesalio
Pelias. El drama giraba en torno al destino de un héroe, de Forbas, pgil arro-
gante y enemigo de Apolo a quien el dios puso fuera de combate®. Esta supo-
sicién se deduce de otras menciones de Forbas. Nada se sabe respecto al titu-
lo de Hiereis {«Los sacerdotes»), pero si algo del titulo de Eitheoi («Los
jovenes») y mas todavia de Penteo. Seria de extrafiar que no se hubiera transmi-
tido de Tespis una tragedia dedicada a Penteo o que al menos no se le atribu-
yera alguna.

No fue Dionisios, como suponia Nietzsche, sino Penteo el tema y prota-
gonista de la «tragedia originaria». El Dionisios sufriente se llamé en su
momento «Penteo», el <hombre sufriente»®®. Como héroe, sélo un enemigo
del dios y al mismo tiempo su victima podia llevar ese nombre. Era el Pen-
teo del mito tebano: lo perseguian como si fuera una liebre®®, y las mujeres
dionisfacas —entre ellas su propia madre- lo desgarraban como si fuese un
ledn. Asf se elaboré el tema primigenio trégico en las Bacantes de Euripides,
casualmente la dltima obra del mas joven de los tragicos. Antes que él, Esqui-
lo se ocup6 dos veces del tema: en una ocasién en su Penteo®” y en otra, en su
tetralogia, la Licurgia®®, en la cual se castigaba a otro enemigo de Dionisios, el
rey tracio Licurgo. y —para exacerbar lo trdgico— también a un aparente enemi-
go del dios, Orfeo. En la segunda pieza de la tetralogia, en la tragedia Neaniskoi
(«Los jévenesy), era desgarrado por las ménades tracias®. Los |dvenes de Tespis
~los Eitheoi— quiza trataban por primera vez de la misma materia. O a lo mejor
se creia que atribuir a Tespis una tragedia dedicada a Orfeo, ademds de la de
Penteo, era adecuado a la imagen que se tenfa de él.

La condicién previa de la tragedia era la conciencia de que existia una
identidad parcial entre el &mbito dionisiaco y el heroico basado en el mito del
Dionisios subterrdneo. Esta conciencia desaparecié cuando un juicio converti-
do en refran ya no fue entendido por los atenienses. Decian con tono despre-

61. Aristéfanes: Vespae 1476-1478

62. Epistolaell 1, 161-3.

63. Suidas s. v. Thespis; August Nauck: Tragicorum Graecorum fragmenta, Leizpig, 1889.

64. Scholium in Homeri lliadem XX!11 660.

65. Véase més arriba, pag. 61 ys

66. Véase més arriba, pag. 72.

67. Hans joachim Mette: Die Fragmente der Tragidien des Aischylos, Berlin, 1959,
pag. 137.

68. Mette. |. ¢, pag 25-34.

69. Véase mi prélogo a Orpheus und Eurydike, en: Theater der lahrhunderte, Minich,
1963, pag. 12ys.
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ciativo: Ouden pros ton Dionyson («jNo tiene nada que’ver con Dionisios!»). Si la
frase se hubiera referido exclusivamente al tema de una obra, sélo un minimo
nimero de tragedias habria tenido algo que ver con Dionisios. No era un
rechazo material, sino un juicio relativo a la superfjcialidad de una pieza, a su
nula relacién con el dios en cuyo recinto sagrado se representaba. La percep-
cién del nexo inmanente, demostrada por la existencia de un juicio tan inma-
terial como este, no pudo transmitirse a todos cuantos se apropiaron de la cul-
tura ateniense. Plutarco pertenece a los que ya no pudieron aprenderla.
Leemos en é17° que ya Frinico y Esquilo habian desviado la tragedia hacia los
mythoi y pathe, hacia las <historias» y «pasiones» (que por supuesto no eran
dionisiacas). Un discipulo de Aristételes, Cameledn, ya parece haber acusado
a Tespis de desviarse hacia terrenos alejados de Dionisios’!. Segtin esta con-
cepcién, sélo las piezas satiricas se mantenfan como representaciones dignas
de Dionisios.

4. EL NACIMIENTO Y LA METAMORFOSIS DE LA COMEDIA EN ATENAS

Figuraos algo comparado con lo cual la misica mozar-
tiana del Figaro parezca blanda, y burda una bacanal
pintada por el pincel de Rubens. Figuraos una danza,
una verdadera danza, concebida conforme a un plan de
exquisita inteligencia, y todo cuanto llamais «escena»
en vuestra lengua como meros momentos y figuras de
esta danza, donde todo el mundo se oculta detrds
de méscaras al tiempo que baila con el frenesi de los
gestos mas desenfrenados, figuraos toda la carga de la
vida, no convertida en suefios de brillo oscuro como en
Shakespeare, sino en un movimiento vivo e inquieto, y
la insolencia mas desfachatada ennoblecida por un
impulso indecible, figuraos, digo. todo esto. y el rocio
de los primeros tiempos que resplandece por encima,
mientras sopla el respiro del viento del mar griego, el
aliento del azafrdn y del croco y del polen de las abejas
de Himetio. jTodo esto nacié, pero de qué mundo!
Imaginaos, ademds, el mundo, las lanzas sagrientas
de la guerra del Peloponeso, la cicuta de Sécrates,
la asamblea de mil personas. las hetairas de Alcibia-
des, abigarradas y animadas como pdjaros atrevidos, y
por encima de todo el escudo dorado de Atenea. Figu-
raos, en resumen, lo siguiente: la comedia que baila en
el torbellino de este mundo como un trompo fustigado
por nifios traviesos.

Hugo von Hofmannsthal: Prdlogo a la Lisistrata de Aristdfanes

70. Plutarco: Quaestiones conviviales [ 5, 615 A.
71. Suidas s. v. OV8Ev npdg TOV Aldvucov.
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I juicio de Ortega y Gasset de 1914, segtin el cugl?nuestros érganos no esta-
ban suficientemente preparados para percibir la tragedia griega, habifa de
seguir siendo vélido mientras no se reconocia la gran presencia del Dionisios
subterrdneo, de la otra cara de la vida misma. en el trasfondo de la representa-
cién tragica. Esto ha sido, por regla general, el caso hasta ahora. Sin embargo.
no se le puede reprochar mucho a la posteridad. Ya el mundo de la época, atur-
dido por las asombrosas complejidades de la vida superficial, exacerbadas
ademaés por los poetas tragicos que —desde Euripides— recurrian sin escripu-
los al escenario, empezé a olvidar al dios arcaico. La recepcién y apropiacién
de las tragedias —implicando el nexo inmanente con su dios sombrio— por
parte del pueblo ateniense es la mayor maravilla de la historia de la cultura. La
magnitud del milagro se puede medir por la riqueza y el cardcter diferenciado
del lenguaje de las piezas, sobre todo de los cantos del coro; del ptblico se
esperaba que siguiera el lenguaje en todos sus matices, y la gran mayoria res-
pondia con creces. La recepcién y apropiacién significé al mismo tiempo la
mayor profundizacién religiosa alcanzada alguna vez por un pueblo, aunque
no fuera en el sentido de la religién cristiana o de una religién espiritualista y
mistica. A la profundidad le hacia de contrapeso una amplitud. en la cual se
movia el polo dramdtico opuesto de la tragedia: a la sistole dionisiaca, a la con-
centracién exigida por la tragedia se le oponfa la didstole dionisiaca de la come-
dia. Aristételes nos dice en su Poética': «Los cambios de la tragedia y los hom-
bres que lo propiciaron no han sido olvidados. La comedia, en cambio, fue
olvidada por cuanto no se practicd de forma consciente desde el principio. .1
arconte tardé mucho tiempo en autorizar un coro de comedias. Antes sélo los
habia por iniciativa propia. Y solamente a partir de un periodo en que ya habia
adoptado formas fijas se conocen los nombres de las personas que conoce-
mos como sus autores. Sin embargo, ya no se sabe quién introdujo las masca-
ras o el prélogo o el gran nimero de actores. El contenido coherente fue apor-
tado por Epicarmo y Formis. Es decir, que proviene de Sicilia. Entre quienes
ejercian en Atenas fue Crates el primero en abandonar el simple caracter de
chanzay de crear discursos y fdbulas coherentes».

El arconte al que se refiere Aristételes es el arconte basileo, el maximo
funcionario religioso del estado. El hecho de que presidiera las representa-
ciones de las comedias demuestra claramente que no sélo la sistole, sino tam-
bién la didstole era asunto sagrado. Aristételes ya habia hecho hincapié en
que, asi como la tragedia provenia de las improvisaciones de los poetas de
ditirambos, la comedia tenia su origen en las danzas y cantos falicos?. Aqui
sefiala con més claridad aun que la comedia carecia de una trama dramética
antes de recibir la influencia de las farsas mimicas de los dorios de Sicilia. Un
acontecimiento en la historia del género &tico fue la introduccién de méascaras
en la actuacién.

En este caso también contamos con una guia antigua como en el caso de
la tragedia El nombre del género se mantuvo en la antigiiedad como una indi-
cacién continua que apuntaba a una ceremonia dionisiaca severa y sombria:
tragodia significaba el canto con motivo del macho cabrio, de la victima sacrifi-

1. V.1449a837-1449b9.
2.1V, 1449a11-13.
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cial que habia de morir como representante del dios y al mismo tiempo como
su enemigo. El nombre de la comedia es asimismo una indicacién de este
tipo. Remite a konos: komodia es el canto con motivo del komos. Komos o komazein
era desde siempre la forma en que grupos de hombres vagantes adoraban
al dios del vino?; lo hacian mediante la danza y el canto, sin seguir un ritual
estricto o sombrio. No obstante, Dionisios estaba muy presente en esta activi-
dad movida y carente de caracter dram4tico. Lo estaba no menos que en el
ditirambo, aunque de una manera diferente: sin la alta tensién ditirdmbica,
sino relajadamente entregado al desenfreno, a una auténtica didstole.

Este estado exige una particular atencidn, por cuanto se trata de un esta-
do dionisiaco especial, basado en el mito del dios que actta en los hombres.
Es la embriaguez de los hombres. a quienes por ciertos motivos no podemos
llamar borrachos: los motivos son la ligereza de las danzas que se ejecutaban
en ese estado y la dificultad de las ingeniosas y divertidas retahilas de pala-
bras que los poetas ponian en boca de los bailarines. Nada caracteriza tanto
esta embriaguez como la desaparicién de todas las inhibiciones, incluidas
aquellas que obstaculizan el espiritu. La risa que provoca y que estalla derriba
maés batreras: es aniquiladora y culmina la disolucién. Nuestra expresion se
hace mas concreta cuando hablamos del «éxtasis del komos», del efecto que
produce la comedia.

La embriaguez de los hombres del komos se convirtié luego en una pecu-
liar representacién artistica, llena de Dionisios en sus cumbres como son las
obras de Aristdfanes, pero también llena de phoberai Charites, de «terribles Gra-
cias»*. Aristételes coment6 ademds que la comedia sélo renuncié a su caracter
de chanza cuando los cantantes y bailarines formaron un coro que se ponia en
el escenario. No obstante, la comedia nunca abandon¢ del todo este caracter,
sino que a lo sumo lo atenud. Una explicacién antigua relacioné el hecho con
una falsa etimologia de la palabra komodia, como si viniera de kome, «aldea».
Esta explicacién, sin embargo, retiene el nexo con la forma més antigua del
enmascaramiento de los miembros del coro: el enmascaramiento sin méscara.

Eran, seglin parece, campesinos pobres que entraban por la noche en la
ciudad, se dirigian a las casas de los ricos que les habian infligido alguna
injusticia y cantaban allf sus canciones de mofa y venganza. Hacfan el papel de
espiritus vengativos. Debian hacerlo con los rostros embadurnados para que
no los reconocieran en el teatro, donde debian actuar piblicamente, afiade
una explicacién posterior®. La expresidn de los deseos de venganza particula-
res se convertfa en un acto inofensivo y hasta pedagdgico y estatal. Incluso
esta explicacién pedagégicamente aderezada no puede hacer olvidar, sin
embargo. un mundo arcaico en el que las «aberturas» para los espiritus atin
eran posibles. La gente se embadurnaba con levadura. La palabra griega es tryx
o trygia. En broma, los comedidgrafos llamaban su género trygodia®, el «canto
con motivo de la levadura», y se arrimaban asi, jocosamente, a la tragodia. La
aproximacidn parodistica al otro género dionisiaco, severo y sombrio, desem-

3. Esto se deduce de los pasaijes citados por Pickard, pag. 102
4. Antologia Graeca IX 186, 3-4

5. Scholium in Dionysium Thracem o 18, 27 - 31.

6. Aristofanes: Acharnenses 499-500
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pefié de entrada cierto papel en la historia del nacihiento de la comedia en
Atenas. La comedia era al mismo tiempo mds joven y mas antigua que la tra-
gedia: mas antigua en su época carente de forma y mas joven en su forma
como género estructurado. No obstante, ocupé antes un lugar en el calen-
dario. ’

Los elementos del éxtasis del komos mencionados hasta ahora estén inti-
mamente ligados a Dionisios: el desenfreno agresivo —después de disfrazarse-y
la propia ocasién que se ofrecia para el disfraz. El gran momento para embadur-
narse con levadura era una fiesta siempre intimamente ligada a la comedia: las
Leneas. Larepresentacion de comedias y la competicidn —un agon presidido por
el arconte basileo— formaban parte del orden festivo de las Leneas, si bien los
concursos de comedias también sé celebraban en las Grandes Dionisias junto
con el de los coros tragicos y si bien la tragedia, a su vez, no estaba excluida de
las Leneas

Podemos permitirnos una pregunta retdrica: ¢qué habrfan sido las Le-
neas para los atenienses sin las nuevas comedias? Cada vez se ofrecian come-
dias nuevas, nunca vistas, nunca oidas, asi como cada vez se ofrendaban ani-
males nuevos, jévenes e impecables a los dioses en los sacrificios: la
comparacién es a todas luces acertada’. En los perfodos de apogeo del género
-hasta el afio 400 a. de C. en el caso de la comedia antigua y después del 320 a.
de C. en lallamada «comedia nueva»— fueron escasisimas las veces en que una
pieza se representé en méas de una ocasién. La comedia conservaba asi el
caracter de sorpresa festiva. Esto ocurria sobre todo en las Leneas, por cuanto
los logros de los trdgicos ocupaban el primer plano en las Grandes Dionisias.
Las Leneas relegaban al olvido los tormentos de los terribles dias de invierno,
de los dias que, segin Hesiodo, «desuellan a los bueyes»?, mediante alegrias
y costumbres que ya no estan ligados a rigurosas ceremonias. Mediante estas
costumbres la vida ateniense alcanzaba su culminacién: una de ellas era el
komos®. No necesitamos contar para ello con un testimonio especial

En el campo, los komoi deambulaban desde comienzos del invierno
durante todo el periodo dionisiaco del afio. Se aprovechaba cualquier ocasién
para un komos, estuviera relacionada con la faloforia o con su opuesto, la vesti-
menta femenina de los hombres'®. Los campesinos celebraban sus dionisias
rurales en diciembre, y estas ya eran sus Leneas''..Los campesinos no re-
presentaban comedias, pero los kamoi de los diferentes pueblos organizaban
competiciones entre ellos'?, y todos estos eventos festivos eran también un
pretexto para probar el vino nuevo. Lo mismo ocurria de manera estatal y
ejemplar, con la solemnidad de una misa mayor, en la propia Atenas: concreta-

7. Otto Weinreich: Einleitung zu Aristophanes: Simtliche Komddien (Introduccién a Aris-
tofanes: Comedias completas), Zurich, 1952, pag. XXXI

8. Hesiodo: Opera et dies 504.

9. Las dudas (Pickard, p4g. 36) respecto a su los komoi estaban admitidas; en las
Leneas carecen de fundamento

10. Deubner, | c. pdg 133.

1. Véase Pickard-Cambridge: Dithyramb, Tragedy and Comedy, Oxford, 1962, pag.
14ys

12. Deubner, |.c., pag. 136ys
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mente, como bien sabemos, en el Leneo. Las «venérables mujeres» sacaban el
vino de grandes jarras ante el idolo del dios de la mdscara; se usaban cazos,
con sumo cuidado, para que tras el trasvase del vino a otro recipiente quedara
la levadura: después de la bebida venia el maquillaje'?.

La levadura se ofrecia como una sustancia irresistible para ocultar las caras,
de forma festiva en el templo y en todos los lagares del pais como una dadiva
natural del dios que nacia. Mientras el nacimiento se producia en el santuario, el
pueblo permanecia en el exterior llamando a voces al nifio divino'?y era entrete-
nido con concursos draméticos y, en tiempos anteriores, con la competicién de
los komoi no draméticos. Durante la representacién de una comedia era corriente
que los criados del poeta lanzaran nueces a los espectadores'”. Aristéfanes, sin
embargo. no consideraba digno de su persona recurrir a este método para
aumentar laalegria. Sus piezas significaban regalos del dia natal de Dionisios,
como todas las comedias. La comedia nacié con Dionisios, en medio de la luz
creciente, como motivo y producto del maximo desenfreno masculino

El elemento félico sélo se hallaba, por asi decir, en la raizde este desenfre-
no. Una escena de los Acarnienses, obra temprana del joven Aristdfanes, es muy
adecuada para demostrar que en la vida griega una procesién félica no equiva-
lia en si a una desinhibicién especial o incluso a desenfreno. El desenfreno
superior de la comedia antigua, desplegada a partir del desenfreno propio del
komos, iba mucho mas alla de lo meramente félico. Se basaba en el pensamiento
inspirado por el deseo y transgresor de todas las barreras. ;Qué pasaria —esta
es la inspirada idea de dicha comedia- si un ciudadano honrado, en la estéril
guerra del Peloponeso que el estado de los atenienses libra en medio de tantos
horrores, qué pasaria, si este ciudadano ideal de un estado honesto quisiera
concluir Ja paz por su cuenta con los espartanos y para colmo lo consiguiera?

Tal ciudadano es Dicedpolis, el protagonista de la pieza. Su nombre es
elocuente y significa su pertenencia natural a un estado justo. De hecho, con-
sigue la conclusién privada de la paz enseguida. al iniciarse la obra. Somos
testigos de cémo se prepara con su servidumbre para celebrar la primera cere-
monia de culto propia de la paz en su finca rdstica'®. Grita iEuphemeite, euphemei-
te!, que es un llamamiento a evitar cualquier palabra que no se refiera a la cele-
bracién. Lo acompanan su hija como canéfora —-portadora de la cesta con las
ofrendas—, su mujer y varios esclavos. Uno de ellos se llama Xantias:

DICEOPOLIS:

iAvanza con la cesta de la ofrenda, y td,
Xantias, endereza bien el falo! jQuitate

la cesta de la cabeza, hija mia! jEmpezamos!
HIIA:

iDame el cazo, madre! Que tengo que echar
la sopa de alubias sobre este pastel.

13 Véase mi Parva realia, SO XXXVI, 1960, pdg 9y s

14, Scholium in Aristophanis Ranas 497: kaAelte 6edv, xad ol bnaxovovieg fodor,
véase mas arriba, pdg 203 vys.

15 Aristéfanes: Vespae 58-59 con Scholium.

16. 241-267.
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DICEGPOLIS:

iEst& bien! Y ahora, sefior Dionisios,

que te plazca esta piadosa procesién

asi como la ofrenda de los de mi casa.
iDéjame celebrar con calma estas dionisias
aquf en el campo, liberado de la guerra,

y bendice los treinta afios de paz acordados!

Tan largo era el periodo de paz que habia acordado: se trata de una autén-
tica utopia, la cual alin no posee este nombre, pero que anuncia su presencia
como una aspiracién y una animacién. Aqui ya se encuentra in nuce aquello que
en los Pdjaros de Aristéfanes alcanzaré explicitamente la cuadratura del circu-
lo'". Dicedpolis celebra ahora la fiesta dionisiaca en el campo, las Pequefias
Dionisias, pero lo hace en una época en que los atenienses tenjan prohibida la
entrada a sus fincas rurales. La fiesta de los campesinos precedia a las Leneas
de los urbicolas, en las cuales se representd esta pieza. No obstante, el tiempo
del calendario no desempena ningln papel en la comedia. El tiempo se supri-
me sin miramientos. Al final Dicedpolis celebrar4 la fiesta del concurso de
bebida, propia del dia de las Coés, que se festejaba en el mes siguiente y que
era, ademas, un evento urbano. Vuelve a dirigirse a la hija:

DICEGPOLIS:

Levanta el cesto, hermosa, y llévalo bien,
como si tuvieras lepidio en la boca.

iAsi! Feliz el hombre que te acaricie

con lo bien que hueles por la mafana...
jcomo una comadreja! jVamos! jPero ojo
en el gentio, que no te birlen las joyas!

Se rompe la frontera entre el espacio de la ilusién, el pais de Dicedpolis
en el que avanza la procesion para celebrar la paz, y el escenario real en el tea-
tro, en el que todo puede suceder en medio del gentio: se considera posible
que un ladrén robe algo a un personaje de la pieza durante la funcién. Diceé-
polis imparte sus 6rdenes al esclavo que, junto con otro, habia de asumir el
papel de faléforo, de portador de ese instrumento de madera. El instrumento
es considerado una persona y apostrofado con el nombre de Fales.

DICEOPOLIS:

iBien erecto el falo, los dos, Xantias!

Seguid a la muchacha del cesto y yo vendré
detras entonando el himno f4lico.

iMujer! Sube al terrado y mirame desde alla.
iAdelante!

iFales, compafiero de Baco,

17. Aves 1005: & xdxdog Yévntad oot TeTplywvos: véase mi conferencia Ursinn und
Sinnwandel des Utopischen (Sentido originario y cambio de sentido de lo utépico). en: Era-

nos-Jahrbuch XXXI, 1963, péag. !l yss.
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noctdmbulo, alegre compaiero en el komos,
adultero y pederasta!
Animado por vez primera
después de seis afos, te saludo de vielta
en el pueblo...

Reina una familiaridad falica que no sélo se observa en el canto siguiente
entre Dicedpolis y el simbolo palpable, sino que se extiende a todo el piblico
Constituye el fundamento de la comedia 4tica, su elemento mas propio, en el
que el publico se sumerge, pero que, sin embargo, no es toda su caracteristica.
La supresién de las barreras e inhibiciones en el éxtasis del komos, sobre todo
en el desenfreno superior de la comedia-antigua, va mucho mds alld de las
libertades masculinas que se toma un Diceépolis. jNi el komos ni la comedia
necesitaban el descarado instrumento de culto para tener un espiritu félico!
Es caracteristico de la comedia dtica que pueda incluir una escena como la
arriba citada sin violar su propio estilo. Sin duda, entre los accesorios primiti-
vos se encontraban los falos de cuero que los actores llevaban colgados, pero
con el tiempo se convirtieron en meros rudimentos de la época originaria utili-
zados con escasa frecuencia'®. Todo ello ~y muchas cosas mds— se producia en
virtud de la universalidad de la desinhibicién cémica. Por «cémico» no debe-
mos entender lo que la estética de la edad moderna abstrajo de la comedia,
sino aquello que era esencial y comun al komos y a la comedia &tica. Este ele-
mento comtin hizo posible el desarrolloy la intensificacién que acabaron sien-
do lo propio de la comedia y la distinguieron del komos.

La masculinidad, la limitacién a un solo sexo, ya se transgredia en el
komos. El komos era un acoro de hombres»'?. No obstante, no podemos descar-
tar la posibilidad de que sustituyera en Atica anteriores coros de mujeres, de
lenai en ese mes?. {No por el hecho de que hombres actuaran en papeles feme-
ninos, cosa corriente en conocidas farsas de caracter mas bien tosco en Grecia
en general y sobre todo entre los dorios?'! El imitar a las mujeres como objeti-
vo debe distinguirse probablemente de ese desenfreno que permitia a los
hombres equipararse —en la ebriedad de su komos— a las mujeres dionisiacas de
una manera que normalmente no estaba autorizada o incluso estaba prohibi-
da. Se transgredia la exclusividad que sélo permitia a las procesiones y grupos
femeninos la entrega al dios liberador??. Esa misma desinhibicién permitia a
las mujeres entregarse como hombres a la sensacidn de bienestar masculina
del komos®_ Para las imagenes en los vasos 4ticos pertenecientes no sélo a la
época arcaica (ilustracién 104), sino también a la cldsica (ilustracién 105), que

18. Véase Pickard, pag. 220y ss

19. Véase més arriba, pag. 225.

20. Véase mds arriba, pag. 206y s

21 Véase Pickard-Cambridge, |. c. pag. 165

22. Estotambién podia exigirse de los participantes de un komos, véase Luciano:
De calumnia XV1. En vasos pintados desde tiempos arcaicos. véase Pickard-Cambridge,
tablaVla, b

23 Documentado pot Filostrato: Imagines | 2, 298 | Kayser: Aristides: Rhetorica XLI 9
Keil.
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muestran coros masculinos vestidos de mujeres, ﬁ{,explicacién mas ldgica es
la siguiente: jkomos y nada mds que komos!?*

De ello se derivaron infinitas posibilidades para la comedia. Los coros de
las comedias eran masculinos. Las mujeres sélo aparecian en el escenario
de la comedia como personas mudas, para mostrar abiertamente su belleza
fisica. Hombres integraban por ejemplo el coro de mujeres en las Thesmophoria-
zusai de Aristéfanes. En la Lisistrata la mitad del coro estaba formado por hom-
bres vestidos de mujeres, mientras que la otra mitad representaba a los hom-
bres. Muy peculiar -y muy «codmica» en el sentido mds propio de la palabra—~es
la situacidn en las Ekklesiazusai, la Asamblea de mujeres de Aristéfanes. Alli, los
hombres hacen papeles de mujeres que a su vez se disfrazan de hombres:
un doble disfraz y enmascaramiento que supera lo que ocurre en las Thesmopho-
riazusae, donde Euripides y su compafiero deben disfrazarse de mujeres para
mezclarse entre mujeres que. de hecho, no son mas que hombres disfrazados.
En la comedia antigua, la ilusién estaba siempre expuesta a romperse y, ade-
mas, la més grosera ausencia de ilusién le hacia siempre de contrapeso. El
mundo de la comedia antigua carecfa, pues, de limites.

Para este juego, el mundo de los seres humanos ni siquiera estaba sepa-
rado del de los animales. Es alli donde la universalidad de la desinhibicién
cémica se muestra de la forma mas bella. Y también en este caso. fue el komos
el que precedié probablemente a la comedia. Unos setenta afios antes de la
representacion de los Pdjaros de Aristéfanes, es decir en una época en que ofi-
cialmente atn no competfan los coros de las comedias, los pintores de vasos
ya representaron disfraces de pajaros?. En este terreno dionisiaco de los limi-
tes suprimidos, en que el mundo no era el mundo limitado de los seres hu-
manos, sino un mundo vital impregnado de espiritu, Aristéfanes fue el mas
grande. Califica de unos de sus predecesores al poco conocido Magnes de Ica-
ria, de donde también provenia el primer comedidgrafo conocido, Susaridn.
Magnes era aquel?®

Que primero consiguid los trofeos de la victoria
para los coros con que competia,
porque os ofrecfa sonidos de toda clase, arpas, por
ejemplo, y plumas susurrantes
y cantos lidios y zumbidos de mosquitos y el croar de
las mascaras de ranas de zarzal.

Como la mayoria de las piezas se titula por sus coros, sabemos que entre
las comedias antiguas hubo Rands y Peces, Hormigas y Grifos, Avispas, Cinifes y Abe-

24. M. P Nilsson: A Krater in the Cleveland Museum of Art with men in women’s attire (Una
cratera en el museo de Cleveland de Art, con hombres vestidos de muijeres), en: Opuscu-
la selecta 11§, Lund, 1969, pag. 84: «Esto es suficiente para explicar nuestros vasos; repre-
sentan un komos». La distincidn entre los simposios ptblicos y privados donde esto
ocurria, hecha también por Beazley: Attic Vase Paintings in Boston (Vasos pintados éticos
en Boston).Il, pag. 55, es irrelevante para la definicién psicolégica del asunto.

25. Hans Herter, |. c., pag. 8; Pickard-Cambridge. |. ¢.. tabla X a, b

26. Aristéfanes: Equites 521.523
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jas. Ruiserores, Cigliefias y Pdjaros, Cabras y simpleménte Animales. ;Por eso, preci-
samente, el desenfreno era un desenfreno superior! Los coros de animales no
conducfanr a un mundo de la bestialidad, al menos en los ejemplos que nos
permiten formarnos un juicio, sino a un mundo de cuento: al mundo mejor del
deseo. Esto ocurria sobre todo en los Animales de Crates?”. Un animal, segura-
mente comestible y probablemente un toro, investido como soberano del
mundo por los dioses, dio a [os seres humanos unas instrucciones parecidas a
las de Pitagoras:

Podéis comer rédbanos blancos cocidos
y pescado, sea asado o marinado,
jpero a nosotros dejadnos en paz!

El representante de la humanidad se asusta y pregunta:

¢Queréis decir que ya no podremos consumir carne?
¢Y que ya no podremos comprar pastel de carne
en el mercado ni salchichas hechas al vapor?

Los animales, que por lo visto dominan el mundo, abolen también la
esclavitud. Los seres humanos se asustan todavia més. Su pregunta es enton-
ces la siguiente:

¢C6mo? (Nadie podrd comprar a un siervo o a una criada?
¢No tendrd el débil anciano a nadie que lo cuide y lo atienda?

En eso, el nuevo soberano del mundo proclama la nueva situacién:

EL: iNo! jTodo cuanto ves cobrard vida por orden mia!

EL SER HUMANO: {Y @ nosotros qué! iDe qué nos sirve!

£L: Amigo mio, s6lo tendrds que llamar
y te seguird cualquier utensilio doméstico. Por ejemplo:
imesita, ven aqui! jCacerola, preparame la sopa! jAlto!
¢Doénde estd el vaso? Que venga. Y que de camino se lave.
iVen aquiy sube, panecillo! ;Sirve, olla, tus verduras!
iCarpa. date prisa! «jEspere, que mi lado derecho atin no
estd listo!» jPues girate y ponte un poco de sal y aceite!

Todo lo maravilloso encajaba con el dia del nacimiento de Dionisios:
todo cuanto propiciaba los pensamientos mas desenfrenados en relacién con
el retorno de la edad de oro. El Gltimo editor de los fragmentos de la comedia
atica antepuso a su coleccion el siguiente lema: | will go back to the Country of the
Young («Quiero volver al pafs de los jGvenes»)?® La comedia. nacida en las

27. Crates: Th@vipat, fr. 17y 14 Edmonds.

28 Johyn Maxwell Edmonds: The Fragments of Attic Comedy, Leiden, 1957, segin
Fiona Macleod (seuddnimo de William Sharp): The Immortal Hour (La hora inmortal),
Londres, 1908.
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Leneas de Atenas, es el género mds juvenil de la litegtura universal. Sea como
fuere, la democracia ateniense formaba parte de esa juventud que la creé. Una
vez desaparecida la democracia, desaparecié también el fenémeno de la
comedia antigua, cuya particular cualidad espiritual Hofmannsthal caracterizé
como ningiin otro en su prélogo a la Lisistrata de Aristéfanes. Estallé como una
pompa de jabén y se deshizo. Sélo podia seguirle algo mas tosco, la pieza tea-
tral conocida por el nombre de «comedia media», hasta que una desilusién
masculina, algo asi como un envejecimiento prematuro, redujo el juego festi-
vo de las Leneas a una simplicidad absoluta.

En una escena de Arbitraje’®, una comedia que sélo se ha conservado en
fragmentos, obra de Menandro, el poeta mds importante del género junto con
Aristéfanes, suben al escenario personajes que casi Nos parecen viejos conoci-
dos: una mujer con un nifiito en el brazo, como aquella mujer dionisfaca en un
vaso pintado?® que apretaba al hijo contra el pecho en la celebracién de las
Leneas. En este caso, sin embargo, se trata de la sencilla mujer de un carbone-
10. Junto a ella estan el carbonero de un lado y un pastor, del otro. Han venido
al pueblo procedentes de una zona mas agreste de Atica y discuten en plena
calle:

CARBONERO: Rechazas lo que es de justicia.

PASTOR: Me estas chantajeando, desgraciado. No tienes derecho a retener
lo que no es tuyo.

CARBONERO: Hay que poner el asunto en manos de un arbitro.

PASTOR: De acuerdo, vamos a un juicio.

CARBONERO: ¢ Entonces, quién?

PASTOR: A m{ me vale cualquiera. {Aparte.) Tengo bien merecido lo que me
pasa. ¢ Por qué no le daria yo parte?

CARBONERO (sedalando al vigjo): ¢ Quieres tener a éste por juez?

PASTOR: En buena hora.

El hombre rico que viene por la calle no imagina que el nifio en el brazo
de la carbonera es su propio nieto, el motivo de las desavenencias matrimo-
niales y hasta de la separacién entre su hija y el marido de esta. Los disputa-
dores nada intuyen de tal situacién cuando se dirigen a él. Los espectadores
no se sorprenderan tanto porque saben que toda la accién de la comedia
nueva muchas veces gira en torno a un nifo.

CARBONERO (sefialando al vigjo): Por los dioses, buen amigo, ¢tendrias un
poco de tiempo para nosotros?

VIEIO: ¢Para vosotros? ¢ Con qué motivo?

CARBONERO: Tenemos en discusién un asunto.

VIEJO: ¢Y a mi qué me importa®?

CARBONERO: Buscamos un juez imparcial de todo esto, si nada lo impide,
resuélvenoslo.

29. Oiémtpénoviec. fr. 172 H Edmonds. Véase Menandro: Comedias, Madrid,
1986; traduccion de Pedro Bédenas de la Pena.
30. Véase ilustracion 86 a.
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viElo: ¢Oh miserables! ¢Os dedicdis a pasear pleiteando vestidos con
pellizas?

CARBONERO: Pues es igual. El asunto es breve y facil de comprender Padre,
por favor, no nos menosprecies, por los dioses. En toda ocasién y
lugar debe prevalecer la justicia, y es un deber comiin a la vida de
todos que lo tenga en cuenta quien se encuentre en esta situacién.

PASTOR (aparte): Me he topado con un buen orador. ¢Por qué le daria yo
parte?

viejo: Decidme, ;0s atendréis a mi sentencia?

CARBONERO: Enteramente

vieio: Daré audiencia, porque ¢qué me lo impide? (Al pastor.) Habla ti pri-
mero. que estas callado.

PASTOR: Empezaré haciendo un poco de historia, no sélo lo que me ha
pasado con él, para que resuite claro el asunto. En el bosque cerca-
no a este paraje, amigo mio, me encontraba yo solo pastoreando
hace cosa de un mes, cuando me encontré una criatura abandonada,
con unos collares y algiin otro abalorio de ese tipo.

CARBONERO (luterrumpiéndole): De eso se trata

PASTOR (al viejo): No me esta dejando hablar.

Vieio (al carbonero): Si interrumpes, te atizo con el bastén.

CARBONERO: Y con razdn.

VIEIO (al pastor): Sigue.

PASTOR: Sigo. Lo recogl y me fui a casa con él, pensaba criarlo. Esa era
entonces mi intencién. Pero por la noche, mientras lo consideraba
conmigo mismo —como le pasa a todo el mundo-, reflexioné: ¢ qué
necesidad tengo de criar a un nifio y de problemas? ¢ De dénde voy a
sacar para tanto gasto? ¢Por qué buscarme preocupaciones? Tales
eran, mds o menos, mis cavilaciones. Con el alba estaba yo otra vez
pastoreando. (Sefiala al carbonero.) Este, que es carbonero, se presen-
t6 allf en el mismo sitio a cortar lefia. Era amigo mio de antes. Esta-
bamos charlando. Como me noté de mal humor, me dijo: «¢Por qué
estds preocupado?». «;Que por qué» ~dije yo-. «Soy un cotillo»
-repuso. Y le cuento la historia. cémo encontré al nifio, cémo me lo
llevé. El entonces, enseguida, antes de terminar de contar todo, me
suplicéd: «Bendito seas ~decia a cada paso—, dame el nifio, Asf tengas
mucha suerte. Ojala te veas libre. Porque tengo mujer —decia—, pero
cuando parid, se murié el nifio». Aludia a ésta (sefiala a la mujer) que
tiene ahora al nifio en brazos. (Al carbonero.) ¢No me rogabas asi?

CARBONERO: Pues si.

pPasTOR: Se tiré asi todo el dia. Accedi a su insistenciay a sus stiplicas Le
entregué al nifio y se marché desedndome mil venturas mientras
tomaba mis manos y las besaba. (Al carbonero.) ¢ No hacias eso?

CARBONERO: Si, sf 1o hacfa.

PASTOR: Se marché. De pronto me lo encuentro ahora con su mujer y pre-
tende quedarse con los objetos que estaban entonces expuestos
con el niflo —nada, eran unas pequefieces y una insignificancia—, y
sostiene que sufre una injusticia porque no se los doy y prefiero
tenerlos yo. Pero yo sostengo que tiene que estar agradecido por lo
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que consiguié con sus ruegos, y que no tgrvgo que ser yo objeto de
pesquisa, si no le doy todo. Incluso si, paeando juntos, lo hubiéra-
mos encontrado a la vez, también com(n hubiese sido Hermes, él
recibiria una parte y yo otra. (Al carbonero.) Pero como me lo encontré
yo solo sin estar tli entonces presente, ¢crees que has de tenerlo td
todoy yo nada? En conclusidn; yo te entregué una parte de lo mio; si
te agrada, siguela teniendo, y si no te gusta y estas arrepentido,
devuélvela y no me fastidies a mi ni te hagas la victima. Pero todo
-una parte, la que te di yo de grado y la otra, forzandome td- no
debes tenerlo. He terminado mi alegato.

CARBONERO (al vigjo): ¢Ha terminado?

VIEIO (al carbonero): ¢ No has oido? Ha terminado.

CARBONERO: Bien. Entonces después voy yo. El solo encontré al nifio, y
todo lo que ahora dice es exacto, efectivamente ocurrié asi, padre,
no digo lo contrario. De él obtuve yo al nifio con ruegos y suplicas.
Ciertamente dice la verdad. Un pastor, compafiero suyo, al que él se
lo contd, me revelé que se lo habfa encontrado junto con unos ador-
mos; por ellos, padre, esta él mismo presente, helo aqui. (A la mujer.)
Dame el nifio, muijer. (Toma al nifto y lo enseiia al pastor. Este te reclama los
collares y los objetos para poderlo identificar.)

El carbonero est4 alli con el nifio en el brazo y exige su derecho. Y el nifio
lo obtendrd, y obtendra ademas a sus padres, que se reconciliardn tras una
serie de nuevos y excitantes malentendidos. No es aqui el lugar adecuado para
hablar del arte del dramaturgo ni del nivel del conocedor de la naturaleza
humana, sino sélo del elemento central no sélo de esta comedia. Las escenas,
caracteristica de la comedia nueva, nos muestran hasta qué punto la accién
giraba de una manera absolutamente concreta en torno a un nifio. Otras piezas
de Menandro también pueden servir de ejemplo. El expdsito cuyo destino es el
reencuentro con los padres se convirtié en un elemento fundamental y, desde
nuestro punto de vista, incluso demasiado repetitivo de todo el género®'. El
propio carbonero se remite, en el Arbitraje, a los ejemplos miticos en la trage-
dia®2. El poeta no queria realzar con ello la credibilidad de su invento. No lo
necesitaba ante su ptblico. La ley de la patria potestas sobre la vida y la muerte de
los hijos, reforzada por Solén®?, propicié el abandono de hijos, practica posible
en Atenas y hasta corriente en el caso de nifias. Es concebible, aunque no
demostrable, que la dureza de la ley patriarcal se dirigiera mas contra la supre-
macfa de las mujeres que contra alguna consecuencia de la religién dionisiaca
en los tiempos primitivos. No obstante, nunca se necesité una imaginacién
desefrenada en Atenas para poner a simples expésitos humanos en el lugar de
nifios heroicos o hasta del pequeiio Dionisios y secularizar asi al nifio divino.

De este modo acabd la universalidad de la desinhibicién cémica. En

3]. «Repetitivo» segin Alfred Korte: Hellenistische Dichtung, Leipzig, 1925, pag. 32.

32. l.c. 149-157

33. Véase Rudolf Tolles: Untersuchungen zur Kindesaussetzung bei den Griechen (Investi-
gaciones sobre la exposicion de nifios entre los griegos). tesis doctoral, Breslau, 1941,
pag. 37yss
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Menandro encontramos, en cambio, una universalidad de la filantropfa, del
amor a los seres humanos, inseparablemente ligado al aura dionisiaca en la
comedia nueva. Propicié una metamorfosis de la comedia que forma parte de
los acontecimienbos mas maravillosos de la historiade la cultura europea. La
religién dionisiaca manifesté su posibilidad més delicada y humana. Alli se
perfild, a grandes rasgos, la posibilidad de un verdadero humanismo?*.

5. LA RELIGION DIONISIACA GRIEGA EN LA ANTIGUEDAD TARDIA

a tragedia y la comedia nueva fueron formas espirituales elevadas de la
Lreligién dionisfaca. Partiendo de las Grandes Dionisias y de las Leneas con-
quistaron el mundo. Tal vez no seria correcto afirmar que la conquista del
mundo partiera asimismo de las Antesterias. No obstante, la religién dionisia-
ca griega cuyos monumentos encontramos en la antigiiedad tardia desde la
época helenistica (y no me refiero a los monumentos del teatro) es mas facil
de comprender a partir de las Antesterias. Esta religién se referia al bios, a la
vida del individuo que extraia de la propia zoé su existencia y su esperanza de
continuidad tras la muerte. Para concebir del todo su irradiacién deberiamos
remontarnos a tiempos anteriores y también a los etruscos, cosa que no es del
todo posible en este libro. «Patrono de la célebre Italia», asi invoca el coro a
Dionisios en Ja Antigone de Séfocles'. Describir la religién dionisfaca del este y
del oeste supondria ir més alla de nuestros objetivos. De lo que se trata es de
demostrar la consistencia y la coherencia de la religién griega de la 20¢ hasta la
época de los Antoninos.

Consistente y coherente debia ser un mito para que casi durante un mile-
nio las personas vivieran y murieran segtin él, en paises y en ciudades para los
cuales no era mito del estado, ni siquiera al peculiar estilo de Atenas. Se vivia
y se moria segln el mito, por cuanto el propio dios vivia y moria, también de
manera peculiar: no como los dioses de la vegetacién que al ser humano en
cuanto ser humano sélo podian significarle algo per analogiam. Dionisios era
experimentado por las personas en su interior: los hombres y las mujeres lo
hacian mediante la forma intimisima del propio sexo: y no se posefa una expe-
riencia de lo que suponia el cese de esta experiencia. En los momentos 4lgidos
de la vida intensificada se experimentaba el posible significado de la muerte, y
en el agotamiento del sexo, tan cercano al agotamiento de la z0¢, se vivia algo
parecido a la muerte. En el mito de Dionisios la zoé se manifestaba sobre su
experiencia propia; no era el hombre quien lo hacfa; y a ella se confiaba él
cuando iba a la tumba. Y las tumbas llevaban las sefales de esta confianza, en
imégenes que se referfan sin distincién al dios y al ser humano.

No existe ningiin motivo para suponer que, desde Onomécrito y su inter-
pretacién moral-filoséfica del elemento agresivo y letal inherente a la pulsién
de vida, algo se hubiera modificado en el contenido de la religién dionisfaca,
en su mito vivo?. La novedad que se percibe es la creacién de un marco social

34, Véase Humanismus und Fjellenismus en mi Apollon, pag. 236 y ss.
1. 1117: xdutdov 6 dpgpérerg "Ttorlav.
2. Martin P. Nilsson: The Dionysiac Mysteries of the Hellenistic and Roman Age, Lund,
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especial en torno a este contenido y una mayor libegd en su representacion,
as{ como ciertos excesos de la cristalizacién. Desconocemos hasta qué punto
esta tendencia ya se concretd, de forma atin tosca, en tiempos anteriores.
Tales innovaciones no surgieron donde la religién dionisiaca pudo mantener-
se dentro de los antiguos érdenes sociales de los estados como un culto par-
cialmente secreto de las mujeres, supervisado y hasta cierto punto compartido
por los hombres: a lo sumo hubo reformas organizativas o ampliaciones de lo
ya existente que con el tiempo se habfan hecho necesarias. Algo parecido ocu-
rrié con los misterios de Eleusis. Sélo donde no existia un lugar fijo para los
misterios, donde no habia un marco consagrado desde tiempos antiguos, cuya
garantia y simbolo era, por ejemplo. el pukoleion en Atenas, se debia buscar tal
lugar y construir el marco adecuado.

Un «boyero» —pukolos— ya era conocido como orador, cantante y sacrifica-
dor por el libro de himnos 6rfico?; si no se pensara en los misterios organiza-
dos, se lo podria tomar por un simple y piadoso pastor. Sin embargo, no resul-
ta dificil reconocer en él a alquien que ejercia una funcién en los misterios de
Dionisios. al representante de su marco. Lo demuestra una serie de inscripcio-
nes que incluso nos han transmitido el rango de un «sumo pastor» (archibuko-
los). Sabazius y su seiiora, la divina pareja dionisiaca proveniente de Asia
Menor, llegaron a Atenas rodeados y atendidos por sus propios bukoloi, por
cuanto no podian abrigar la esperanza de entrar en el bukoleion estatal®. Una
pieza de Cratino, representante de la comedia antigua, cuyo coro estaba for-
mado por Bukoloi, se referfa probablemente al nuevo culto. Empezaba con un
ditirambo®. El ordculo de la Sibila. segin el cual un culto de Dionisios se fun-
darfa con el sacrificio mistico de un cabrito en Perinto, en el Helesponto®, fue
grabado en piedra por un archibukolos ante un archiiniciado, un archimystes’.

Mas nos dicen las inscripciones de Pérgamo desde los reinados de Atalo | y
de sussucesores en lossiglosmyna.de C.8 Mencionan a un archibucolo, abuco-
los, a maestros de himnos (hiymnodidaskaloi) y a silenos (seilenoi) en el culto del Dio-
nisios Kathegemon, fundado probablemente para adorar al patrono de la familia

1957, no tiene en cuenta la unidad fundamental de la religion dionisiaca. Véase tam-
bién la critica de Friedrich Matz. Gromon XXXII, 1960, pag. 542: <El método de la mul-
tiplicidad de estratos de las fuentes utilizado por Nilsson no se ajusta al periodo mas
tardio ni a la abundancia de manifestaciones claras en el periodo anterior». Matz inten-
ta salvar al menos parte del libro mediante una interpretacién benévola, pero comparte
también el gran malentendido respecto a los <horrores de los infiernos» que Nilsson
supone erréneamente en relacién con los misterios de Dionisios, véase mas abajo.
pag. 255.

3. 110; XXXII 7; véase Albrecht Dieterich: De hymnis orphicos, en: Kleine Schriften, pag.
70y ss: su referencia al bukoleion de Atenas se encuentra en la pag. 77.

4. Aristéfanes: Vespae 10: Tov abtdv &p’ duol Bovkoreic Zapdliov.

5. Fr 18 Edmonds; véase Dieterich, | c., pag. 76

6. Véase mas arriba,, pag. 176

7. Dieterich, 1. ¢. pdg. 72: Zréiitog EMiirg étpxl[iouxékog ‘HpoxkAe{Sov AreEdv-
dpov dpyyvoTodviog.

8. Véase Guglielmus Quandt De Baccho ab Alexandri aetate in Asia Minore culto, tesis
doctoral, Halle, 1915, pag. 123 ys.



g
real®. Parece que, dondequiera que se introdujera un Cultode Dionisios acompa-
fado de misterios, los «boyeros» sacrales asumian las funciones que en Atenas
cumplia el bukoleion bajo la supervisién del arconte basileo. Creaban el bukoleion
simbdlico para el dios y su pareja. En Pérgamo ejecutaban danzas, mientras el
«pregma divino» se producia cada dos afios segun el orden trietérico'°.

Por la escasez también de estas inscripciones de Pérgamo, sélo nos queda
la hipétesis de que el pregma, los misterios, eran los mismos que en Atenas. Sea
como fuere, las huellas del culto nos conducen a los aposentos de la casa real
y permiten suponer que los reyes de Pérgamo practicaban alli un culto privado
e interno de Dionisios'' y que, sin embargo, no podian prescindir de los bukoloi.
El papel de la reina no se menciona, ni se puede esperar que se mencione. Era,
sin duda, algo evidente. El hecho de que no se hable de [as mujeres en el culto
de Dionisios sélo puede deberse a un fallo de la tradicién. Este fallo es supera-
do. por asf decir, mediante dos grandes monumentos dionis{acos en ltalia.
Ambos muestran a una matrona o démina en la postura que adoptaba la reina
de Atenas en el culto estatal de Dionisios.

Mucho puede aprenderse de la inscripcién de una sacerdotisa de Dioni-
sios de los alrededores de Roma, una dama importante cuya familia de cén-
sules posefa en el siglo i1 d. de C. una finca rastica en los montes Albanos. Su
nombre fue probablemente ampliado a Agripinilla'?; ademas, se han podido
demostrar sus nexos con Lesbos. El padre, Marco Pompeyo Macrino, con el
elocuente sobrenombre de Teéfanes, provenia de la gran isla griega. El y el
hermano de Agripinifla, un tal Neos Tedfanes, deben de haber sido, segiin
indica el sobrenombre, personas relacionadas con apariciones de dioses y con
experiencias religiosas personales. La propia Agripinilla estaba rodeada de un
tiaso dionisfaco seguramente integrado por su familia en un sentido lato, es
decir, empezando por los parientes mas proximos hasta llegar a los clientes y
esclavos de la familia. Fueron unos 500 iniciados (mystai) los que levantaron
una estatua para ella (la cual no se ha conservado): sélo ha quedado la inscrip-
cién griega con los nombres y titulos de la comunidad dionisiaca. No estare-
mos desde luego equivocados si consideramos a Agripinilla su fundadora.

El tiaso estaba integrado por hombres y muijeres; en su mayoria por hom-
bres. Sus funciones en los misterios quedan reflejadas en los titulos, no del
todo comprensibles para los no iniciados. Ademas de Agripinilla se nombra a
dos sacerdotisas, ambas del noble linaje de los Manliai. Habia tres archibuco-
los, siete «bucolos sagrados» (bukoloi hieroi) y once simples bucolos. El hiero-
phantes, quien probablemente habia de anunciar los acontecimientos de los
misterios como hacia el hierofante de Eleusis, tiene nombre de esclavo: Aga-
thopus. Més sorprendentes resultan dos personas en dos diferentes funciones;
son un hombre y una mujer.

9. Erwin Ohlemutz: Die Kulte und Heiligtiimer der Gotter in Pergamon (Los cultos y san-
tuarios de los dioses en Pérgamo), Wilrzburg, 1940, pdg. 90 y ss.

10. Dos veces en las inscripciones en Quandt, | ¢. ol yopedoavieg BovkSior tiyv
& ool tpreTplidar.

11. Ohlemutz: |, c., pag. 96.

12. Achille Vogliano: La grande inscrizione Bacchica del Metropolitan Museum, AJA
XXXVII, 1933, pag. 218ys.
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Un Heros de nombre Macrino ocupa el primer ]Jé’ar dela larga lista. Segin
se desprende del 4rbol genealégico, podria ser el hermano de Agripinilla o
quizd m4s bien un adolescente, un sobrino'?. El colegio de sacerdotes estaba
formado por los hombres de la familia que tenian autoridad por su edad y
entre los cuales seguramente se hallaba también el hermano. Es de suponer
que el Heros, como representante del dios esperado, actuaba como Heros Diony-
sos en el juego sagrado. En las inscripciones referidas a los misterios de Dioni-
sios, el dios es calificado de theds Dionysos'®, contrariamente a lo que es el uso
normal de la lengua griega. A un dios nombrado con el nombre propio nunca
se le suele afiadir el theds'®, salvo que exista para ello un motivo especial. Tal
motivo era, por ejemplo, que alguien hiciera el papel de Dionisios en los mis-
terios. En tal caso, el verdadero Dionisios habfa de ser nombrado como theds
Dionysos. La inscripcién méas detallada de un tiaso dionisiaco, perteneciente a
un periodo atin mas tardio, concretamente al siglo n d. de C., nombra a Diony-
s0s sin el theds; en este caso se trataba sin duda de una persona que actuaba
disfrazada's. Alrededor de Agripinilla habfa bakchoi y bakchai en grados diversos:
un Dionysos Archebakchos (un Dionisios «que conduce a los bacos») también nos
es conocido por otra inscripcién!’. Sélo el Heros entra en consideraciéon como
Dionisios mortal y, tal como ya hemos sefialado, ocupa el lugar de cabeza
entre los iniciados.

La persona mas llamativa de la lista es, sin embargo, una mujer que lleva-
ba el falo detrés de tres portadoras del licno (liknophoroi) y que se denominaba
phallophoros. El papel del falo en los misterios en que las sacerdotisas ejecuto-
ras eran mujeres —ademds de Agripinilla, las dos Manliai— se presenta aqui sin
tapujos. Mas tapado queda el papel del héroe, de la manifestacién humana de
Dionisios. Los atenienses confiaban en la facultad visionaria de su reina, que
ademas tocaba el idolo félico. En Italia, entré en los anales de la historia un
célebre caso del que no afirmaremos, sin embargo, que fuera imitado en los
misterios de Agripinilla, realizados bajo la supervisién de un venerable colegio
de sacerdotes. Existian, desde luego, grados de transicién entre una symmeixis
visionaria y la consumatio matrimonii con un joven representante terrenal del
dios:

El célebre caso propicié en el afto 186 a. de C. en Roma la prohibicién —el
senatus consultum de Bacchanalibus— de los misterios de Dionisios que entraban
desde Etruria. El niicleo de la historia contada por Livio con excesiva proliji-
dad y poca claridad’® es que las mujeres necesitaban para su culto secreto de
Dionisios a un joven no mayor de veinte afios. Los misterios se celebraban a

13. Asi en Vogliano, |. ¢, pag. 223 incorrecto en F. Hiller von Gaertringen: Neue
Forschungen der Epigraphik von Lesbos (Nuevas investigaciones de la epigréfica de Lesbos),
en: Nachrichten von der Gesellschaft der Wissenschaften zu Gottingen, Phil -hist. Klasse, N. F |,
1936, pag. ) 12. Heros no puede significar a un difunto en esta lista

14. Quandt, | c., pags. 153y 161; Nilsson, |. c., pdg. 53, n. 47.

15. Véase mi Griechische Grundbegriffe (Conceptos fundamentales griegos). Albae
Vigiliae, N. F. X1X, Zurich, 1964, pag. 19, nota 75.

16 Nilsson, . ¢., pag. 60.

17. Nilsson, l. ¢, pég. 9

18. Ab urbe condita XXX1X 18 3 ss.
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orillas del Tiber, en el bosquecillo de Stimula'®, figura hermética que ha sido
interpretada como «Semele»?, pero que es también la forma femenina de sti-
mulus, «aguijén». Se necesitaba a un joven para que las bacantes abusaran de
él. La madre estaba dispuesta a cederlo, pero su amada lo impidié. De este
modo, el caso llegd al Senado. el cual tomé una decisidn contraria a las baca-
nales. El exceso forma parte de la imagen general, como Gltima manifestacién
de la decadencia. Un monumento singular en Italia nos muestra la imagen de
los misterios normales, dignos de verdaderas matronae y dominae, con mucha
mayor claridad que la inscripcién del tiaso de Agripinilla.

Son las paredes pintadas en una gran sala de la llamada Villa dei Misteri en
Pompeya., las cuales transmiten la dignidad del culto secreto mediante una
gran calidad artistica, que no se limita a copiar. Muestran a la matrona y domina
de la casa, que observa los preparativos de los misterios: su significativa pre-
sencia forma parte del friso que conservé el esplendor de sus colores de la
época en torno al afio 60 d. de C. Su persona ocupa a nuestro entender un
lugar que hace de nexo en todos fos sentidos: tanto histéricamente como por
el sitio donde est4 representada. Histéricamente remite a la reina de Atenas
que recibia al dios no en su casa, pero si en el «establo de toros» de su esposo,
el rey. Parte de esa prolongada influencia que partié del secreto estatal hasta
llegar a la intimidad privada, ella no precisé de bucolos; si los necesité des-
pués de ella Agripinilla en la finca ristica de su familia. El espacio abierto
hacia dos direcciones no podia servir para realizar ceremonias de misterios, en
los cuales participaban muchos rangos y que, sin embargo, habian de mante-
nerse en secreto; a lo sumo se podfan llevar a cabo en €| los preparativos.
Estos, ademds, podian ser representados; los misterios, en cambio, no. La
sefiora esta sentada en la cabecera de una cama. Sélo la mitad de la cama
entra en laimagen, en la sala donde se hacen los preparativos. Esto implica un
nexo entre este espacio y el cubiculum colindante, el dormitorio de la domina y
del dominus (ilustracion 106)?!, no sélo de hecho, sino también en el plano
superior de los acontecimientos misticos que la pintura introduce en ambas
habitaciones. Cito las palabras del arqueslogo que hizo las observaciones mas
agudas respecto a lo que se ha conservado de forma palpable y visible?%: «El
cubiculum es el tnico espacio en toda la casa cuya pintura, por la forma y el con-
tenido, se corresponde exactamente con la de la gran sala del friso: también
alli, los personajes, figuras y grupos del tiaso se mueven ante los espejos rojos
junto a mujeres mortales de porte sacerdotal como iméagenes vivas ante los
ojos del espectador, y en la parte superior de la pared correspondiente a un
nicho con la cama se introdujeron pequefias y discretas imdgenes con escenas
de sacrificio de caracter priapico». Se trata de ventanas pintadas que se abren
sobre estas escenas que transcurren en el paisaje, siendo una de ellas basta y
la otra fantdstica (ilustraciones 107 y 108).

19. Livio.).c., 124

20. Ovidio: Fasti VI 503: dubium Semelae Stimulaene vocetur; CIL V1 9897 ab luco Semeles

21, Véase Reinhard Herbig: Neue Beobachtungen zum Fries der Mysterien-Villa in Pompeii
(Nuevas observaciones sobre el friso de la Villa de los Misterios en Pompeya). en: Neue
Beitrige zur Altertumswissenschaft 10, Baden-Baden, 1958. pdg. 39y ss.

22. Herbig. l. ¢, pdg.51ys
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«Todo se adapta aqui naturalmente en cuanto‘é’}tamaﬁo, distribuciéon y
ritmo a las exiguas dimensiones de la habitacién, pero debe entenderse tam-
bién, si uno quiere, como una suerte de prélogo a la magna y grandiosa des-
cripcién del friso. Igualmente se puede, si se prefiere, considerar la pintura del
dormitorio como una especie de condensacién mas intima o de reinstrumen-
tacién para masica de cdmara de la gran sinfonia. En todo caso, la relacién
entre ambos es evidente, y los dos espacios constituyen una unidad tanto en
lo arquitecténico como en lo que respecta al uso y al equipamiento: se trata de
un dormitorio nupcial con su antesala ceremonial.» Ademas de la relacién
entre los cuartos, el arquedlogo observé también con claridad que la mujer
«debe haber tenido la prioridad y desempefiado el papel principal»? en la pla-
nificacién y utilizacién del espacio.-Si, hemos de dar un paso mas y constatar
que en las imagenes de ambos espacios sélo aparecen como hombres los
representantes mitico-dionisiacos del sexo masculino, ademas del propio
Dionisios y de un muchacho. Ademas de ellos, sélo un representante del dios
podia estar presente en estos espacios y no podia ser cualquier personalidad.
iSeguramente no era un representante como el joven que habia sido en Roma
la causa de la prohibicién de las bacanales! La respuesta a la pregunta respec-
to al lugar donde se desarrollaban los preparativos adquiere asf un significado
especial: no se puede dar, como hemos visto, basandose simplemente en un
fundamento arqueoldgico.

El espacio grande esta, en efecto, destinado a todos los preparativos:
esta es al menos la idea que lo hace comprensible. La mirada de la sefiora
se concentra pensativa en la novia, separada de ella por una amplia puerta y
por una gran ventana del friso anexo. La démina, cuya edad es mds que na-
da atemporal, no se prepara —eso hace la novia que se acicala para la boda
(ilustracién 109)-, sino que rememora los tiempos previos a la iniciacién y
el proceso de iniciacién en si*. Ella misma es, por asi decirlo, la novia. El
arte del pintor, quien tal vez conté con un gran modelo, pero que, como ya
hemos sefialado. no se limité a copiar, no expresa vulgarmente la individua-
lidad, pero tampoco la excluye. La mirada de la novia se dirige a una jo-
ven mujer embarazada representada en el friso de enfrente que se acerca con
una bandeja a un grupo de tres mujeres para preparar la ceremonia sagra-
da: las tres estan precisamente en ello (ilustracién 110 b). Una esta sentada,
podria ser la démina. El embarazo seguird al noviazgo, y el nifio que se esté
gestando podria ser un pequefio Dionisios. Como muchacho que lee, desnu-
do. con botas de caza, entre dos mujeres en el primer grupo del friso, se pre-
para para su iniciacién (ilustracién 110 a); a juzgar por la cara que pone al
leer, se trata de una iniciacién terrible, cuyo final no estd aiin contenido en el
rollo que lee. Sera probablemente la mujer vestida de oscuro, la primera figu-
ra del friso, posiblemente la propia démina, quien dirigird la ceremonia de la
iniciacién. La otra mujer, que apoya con ternura la mano en la nuca del
muchacho, tiene el segundo rollo, el cual contiene sin duda la descripcion
del final feliz.

23. Herbig, | ¢., pag. 52.
24. Algo parecido ya en Arnold von Salis: Pompejanischer Beitrag (Contribucién
pompeyana), en: |ahreshefte des dsterreichischen Archiologischen Instituts XXXIX, 1952, pag. 92.
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Todo esto podria haber ocurrido u ocurrir urfa y otra vez en este cuarto.
Aunque parezca extrafio, se introduce otro elemento, como si todo se repre-
sentara en un escenario. Normalmente, la pintura de Pompeya abre las pare-
des de las casas y hace que la mirada se extasie, por asi decirlo, en el paisaje
exterior?®, En este caso, los espejos rojos del fondo, separados por listones
negros verdosos, se mantienen impenetrables Delante hay unas rocas que
parecen bastidores adelantados {ilustracién 110 b) y sobre las cuales est4 sen-
tada una pareja de pequefos pastores, mitad humanos, mitad satiros. El
muchacho toca la siringa, la muchacha amamanta a una cabra: un simbolo del
estado dionisiaco, en el que, al lado de la pareja y también en unos bastidores
adelantados, dos viejos silenos educan a unos sétiros adolescentes y los con-
sagran luego como satiros adultos. Uno es el maestro de canto y lira y el otro
se encarga de la ceremonia de la consagracién. Esta consiste en que el joven
iniciando ve en un cuenco de plata —que hace de espejo concavo— en vez de su
propia cara una tosca mascara de sileno, que levanta otro joven probablemen-
te ya iniciado (ilustracidn 110 ¢)%. Es la preparacién para el tiaso con las muje-
res dionisiacas.

A ella corresponde la preparacién de las bacantes: no es cosa facil, como
demuestra esta serie de pinturas. El falo, levantado en un licno, no esta descu-
bierto. Pero la diosa Aidos, la castidad provista de las alas oscuras de la
noche?’, golpea (ilustracién 110 e). Una de las futuras bacantes huye (ilustra-
cién 110 b). No acepta el mundo dionisfaco de las bacantes. En vano se prepa-
ran detras de ella los jGvenes sétiros. Otra recibe, con el abandono propio de
una novicia, el golpe de la diosa en la espalda desnuda (ilustracién 110 e). Es
el golpe de los misterios, que las ménades recibfan de entrada en su inicia-
cién, como un castigo por su cruel acto. La novicia, arrodillada, oculta el rostro
en el regazo de una de las tres mujeres dionisiacas, que forman un grupo de
distinguidas y j6venes figuras femeninas, las cuales, como bacantes, de vez en
cuando ya se convirtieron en ménades. La mujer sentada pone la mano sobre
la cabeza de la golpeada. La segunda trae el tirso a la joven que ha sido inicia-
da con el golpe. La tercera, desnuda, llama a sumarse al baile, con unos plati-
llos que hace sonar sobre su cabeza, a un grupo invisible: sigue siendo un
gesto propio de los preparativos. Sin embargo, la postura que adopta al dar el
primer paso del baile, es de la mujer totalmente liberada, de la mujer perfecta
en su desnudez

«La vida femenina griega en su misteriosa delicadeza», se dijo alguna
vez?8. «La vida femenina de la sociedad elegante romana en el 4mbito de la
Magna Grecia», se sefialaba por contra?®. Antes bien, es una vida femenina for-

25. Véase mi ensayo Pompeji und der Zauber der Malerei (Pompeya y el encanto de la
pintura), en: Werke Il, pags. 209-212.

26. Véase mi estudio Mensch und Maske, en: Werke |, pag. 351, Herbig, | ¢., pag 43

27. Puede concebirse como una hija de la noche, como la Némesis en Hesiodo:
Theogonia 23-24, con la cual esta estrechamente relacionada, también en Hesiodo: Opera
el dies 200. Ella guarda los secretos que pertenecen a la noche.

28. Ludwig Curtius: Die Wandmalerei Pompejis (1.os frescos de Pompeya), Leizpig,
1939, pag 370.

29. Herbig, |. ¢., pag. 39
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mada en los misterios de Dionisios cuyo ideal esté representado por la pareja
divina del centro, que domina la sala y que también se halla en un estado de
preparacién (ilustracién 110¢). El auténtico centro es la que ocupa el tronoy no
el muchacho coronado con hiedra que estd mas tumbado que sentadoen la
silla junto al trono. El es el Dionisios de ellas, calificado como el «<héroe»?®.
Sélo lleva una sandalia: es un monosandalos, como los peligrosos héroes y gue-
rreros que se vinculaban con los infiernos al entrar en combate con un pie des-
calzo?'. La sandalia derecha del joven y pelilargo Dionisios se halla ante el
escalén del trono de su sefiora. No es del todo seguro qué nombre mitolégico
deberiamos dar a ella. La relacién de Ariadna con Dionisios exigirfa otra grada-
cién: él deberia ocupar un grado superior en la relacién con Ariadna. Ella sélo
ascenderia a tal altura por medio del esposo divino Por tanto, es més factible
que el nombre de la ocupante del trono sea Semele??, pero sélo una Semele en
la cual se combinan la dignidad de la madre —de la imagen primigenia de la
madre en cuanto gran diosa y de la madre de Dionisios- y la felicidad de la
esposa. La tradicién segin la cual Semele, bajo el nombre de Tiona, se convir-
tio en bacante de su hijo* sugiere la doble cualidad de reina de Atenas o de
mujer dionisiaca iniciada como sacerdotisa: era al mismo tiempo la madrey la
novia del dios, en una doble relacién supraterrenal. A esta dignidad parece res-
ponder la mujer que ocupa el trono. La pregunta de si la imagen presentaba los
rasgos de la démina estd desde luego justificada, pero no tiene respuesta por
cuanto la pintura ha quedado destruida en este lugar®* (ilustracién 110 ¢, d).
Como la symmeixis de la reina en Atenas. la imagen de la pareja remite a un
matrimonio superior. ¢Se referia su matrimonio al matrimonio en el cuarto
contiguo? La angosta puerta lateral que conduce a ese cuarto tal vez sea carac-
teristica (ilustracién 111)**. La legalidad del matrimonio en que la sefiora vivia
con el sefior de la casa queda expresada en las pinturas. El documento de
matrimonio, una doblé tabla, se encuentra sobre la cama (ilustracién 106)%
que se adentra en el cubiculum, al lado de la sefiora; ella, seria y coronada, ves-
tida con mas libertad, con los hombros desnudos, sostiene en el cubiculum un
documento en la mano izquierda (112 f)*’. En su calidad de esposa se suma alli
a un desenfrenado tiaso dionisiaco. En la sala de los preparativos no se insi-
nuaba en absoluto la ebriedad. La cosa es diferente en el cubiculum, pero no en

30 El calificativo fue observado por Curtius, | ¢ 336

31. Véase Frazer: Apollodorus The Library |, pdg 94, n 1.

32. Propuesto por Pierre Boyancé: Le disque de Brindisi et I'apothéose de Sémélé, en:
Revue des études anciennes XLIV, 1942, pag. 202. Por contra, Friedrich Matz: Ariadne oder Seme-
le? (¢Ariadna o Semele?), en: Marburger Winckelmann-Programm, 1968, pag. 110y ss.

33 Diodoro IV 25, 4 y Apolodoro Il 5, 3: véase Homero: Hymni | 21.

34, Otros elementos también han sido presa de la destruccién: ademds de dos
delgadas figuras femeninas, una gran vara que lleva sobre los hombros la mujer que
descubre el licno (ilustracién 110 ¢). Una posible interpretacién, quiza la dGnica posible,
es un armazén como el utilizado para la mascara y la tinica del idolo Dionisios. mas
arriba, pag 212

35. Una «puerta para esconderse» seglin Herbig, |. ¢., pdg. 14, n. 1.

36. Herbig, | c., pag. 39.

37. Von Salis, |. c., pag. 90 y ss.
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1o que respecta a la démina. La embriaguez de los hombres en las Antesterias,
la recepcién de un Dionisios ebrio por parte de una mujer que ha quedado
sola®, el tambalearse de otro Dionisios apoyado por un sileno (ilustracién
113) eran, por asi decir, misterios infimos en comparacién con el «pregma divi-
no» que se producia en el bukoleion. La misma situacién vale también —es de
suponer- para las ciudades griegas del sur de Italia. Una cratera de Thurioi
muestra claramente la division entre un plano superior y uno un tanto inferior
(ilustracién 114). A un lado de una columna jénica se encuentra Dionisios sen-
tado en un trono, desnudo y provisto de cuernos: es el novio divino en su buko-
leion. La mujer que lo corona ocupa el lugar de la basilisa. Fuera, al otro lado de
la columna, hay un joven conversando con una mujer que parece llamarlo®.

Eltiaso desenfrenado al que se une la démina en el dormitorio de la Villa dei
Misteri se caracteriza por la embriaguez. El desenfreno se expresa por el hecho de
que los tiasotas aparecen en diversos campos de la decoracién mural: a la cabe-
za, un sileno anciano y gordo* al que le gustaria aparecer como hombre poten-
te, pero que no puede a pesar de la ayuda que estd dispuesto a prestarle un sati-
ro (ilustracién 112 a). Después de él viene Dionisios como joven borracho y
desnudo, apoyado por un sileno (ilustracién 112 b). Le siguendos ménades con
la vestimenta ondeando al viento, dando unos pasos de baile en absoluto
desenfrenados (ilustracién 122 ¢, d). Una tercera no se ha conservado en buen
estado: seglin parece, esta ligeramente velada y pensada para hacer pareja con
el joven Dionisios*'. La pendltima figura (ilustracién 112 e) es un joven satiro
desnudo que alza el pie y da un gran paso ante la sefiora (ilustracién 112 ), la
cual sigue, entre dudosa y asombrada, al tiaso. Su matrimonio serd la realiza-
cién de los misterios dionisiacos, pero sin duda de unos misterios sustitutorios,
como siocurrieran por una puerta lateral. Del estado de los personajes masculi-
nos se deriva que en el espacio grande se bebia, probablemente de una crétera
puesta en el centro de la sala: se trata de una ceremonia sagrada dionisiaca, del
kraterizein, que no constituye secreto algunoy que portanto es conocida a través
de las imdgenes como un preparativo de los misterios mayores. La palabra esta
acreditada en Atenas en relacidn con los misterios de Sabazius*?; el hecho ha
quedado representado en los sarcéfagos aticos, en los cuales nifios imitan las
actividadesdionisiacas de los adultos (ilustracion 115)*3. Los grandes misterios
flotan por encima de todos estos preparativos. '

38 Mds arriba, 217 y s. llustracién 99; véase ademéas Deubner, |. c., pag. 97.

39 Véase E. M W. Tillyard, The Hope Vascs, Cambridge 1923, pags. 115y s

40. Asila secuencia segtin von Salis, | c., pag. 89

41. Amedeo Maiuri, LA Villa dei Misteri, Roma, 1931, pag. 178

42. Demdéstenes, De corona XVIIl 259

43 Una crétera se encuentra en el centro de un grupo de muchachos dionisiacos
en los sarcéfagos con el llamado «komos infantil». No se trata de komoi, sino de la prime-
ra iniciacién de un muchacho muerto, a la cual ha de seguir una superior. La lista de
estos sarcéfagos ha sido elaborada por Friedrich Matz: Ein romisches Meisterwerk (Una
obra maestra romana), |dl XIX, suplemento, 1958, 82-84. Ejemplos claros Nos. 2 10y
29. véanse los detalles comunes a los sarcéfagos y a las jarras de la fiesta de las Coés,
pég. 80 v s. Sin embargo. Matz va demasiado lejos al creer que «el komos infantil de los
sarcofagos 4ticos se explica como representacion de la fiesta de las Coés»
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La influencia de las Antesterias se observa en Itadia del sur, en las jarras
de la fiesta de las Coés que también allf se fabricaban; estas actian, concreta-
mente, como fdsiles que nos orientan*. A ellos se suman otros vasos pinta-
dos, como los ya mencionados de Thurioi. Hemos conocido los grandes
monumentos conservados del bios, las pinturas de la Villa dei Misteri y la inscrip-
cién de Agripinilla. Demuestran cudn poco se preocupaba la vida -no sélo en
el sentido de la z0é en sf, sino también en el de sus manifestaciones humanas
mas sencillas, sobre todo en cuanto vida de las mujeres— de la prohibicién de
las bacanales en Italia. Dicha prohibicién habia quedado expresamente aboli-
da desde Julio César®. Con independencia de ello, la cantidad de monumen-
tos flinebres dionisiacos demuestra con claridad el empuje del fios dionisfaco.
De estos monumentos forman parte los vasos destinados a las tumbas. Por
algunos afortunados casos individuales, pero también por su gran niimero, se
convierten en textos icénicos que, tan pronto se reconocen como tales textos,
pueden ser leidos. Como expresiones de la concepcién del estado posterior a
la muerte, son textos de la religién dionisiaca més puros que aquellos que se
encuentran en las planchas doradas dadas a los muertos en las tumbas de
Cretay de la Baja Italia*®. Estas combinaban la apoteosis dionisiaca, alcanzada
mediante la utilizacién 6rfica del sacrificio mistico del cabrito, con ideas relati-
vas al mas alld que nada tenfan que ver con la religién dionisiaca?’. En los tex-
tos icénicos de una serie infinita de vasos, en cambio, sélo rige la religién dio-
nisfaca.

El hilo conductor de las jarras de la fiesta de las Coés, sin embargo, no
nos lleva mas alla de Napoles. Resulta notable cudn pocas jarras y de las Coés
se encuentran entre los hallazgos de Etruria o en el museo de Napoles®®. Los
vasos con imdgenes dionisiacas en otras formas se hallan dispersos en un
territorio mucho mas amplio. Esto significa que las jarras de la fiesta de las
Coés también pertenenecian a una fiesta determinada en Italia y que esta fies-
ta sélo se celebraba en determinadas ciudades griegas del sur. Debe de haber
sido una fiesta de las almas emparentada con las Antesterias de los atenien-
ses. Una jarra y de las Coés proveniente de Italia muestra una relacién con el
reino de las almas —por medio de una sirena que se acerca a un altar de sacrifi-
cio®-y la imagen de un vaso mas grande revela incluso que esta forma de reci-
piente se utilizaba en el sacrificio flinebre®®. La concepcidn de que el falleci-
miento de jévenes —sobre todo mujeres— era un éxodo de la ciudad para
dirigirse a una boda dionisiaca, tantas veces representada en los vasos de la
Italia meridional. se basa en éxodos verdaderos hacia misterios privados en la
época de las Antesterias. Una jarra italiana de la fiesta de las Coés muestra

44, Van Hoorn, |. c.. pdg. 30 y ss.

45 Servio: Commentarius in Vergilii Eclogas V 29; Franz Cumont: Les religions orientales
dans le paganisme romain, Paris, 1929, pag. 198.

46. Véase mas arriba, pag. 178

47 Como las fuentes del pasado y del recuerdo, véase mi ensayo Mnemosyne - Les-
mosyne, en: Werke |, pags. 311-322.

48 van Hoorn, I.c., pag 5iys.

49 van Hoorn, | c., ilustracion 403,

50. van Hoorn, | ¢.. ilustracion 406.
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una figura caracteristica de esta salida nocturna: un jovensisimo satiro con
antorcha y situla (ilustracion 116)°', de la cual pronto tendremos oportunidad
de hablar. Una jarra de la fiesta de las Coés proveniente de los alrededores de
Brindisi muestra a Dionisios y su compariera en el lecho, servidos por un sati-
ro adolescente (ilustracién 117)*2 Los vasos con las escenas correspondientes
se encontraron en tumbas y seguramente eran fabricados en grandes cantida-
des como ofrendas funerarias. La generalizacién de la idea obligé a crear
ofrendas para los muertos masculinos, ademads de las especificas para las
mujeres, 0, si se quiere, ofrendas con dos tipos de imdgenes para los dos
SeX0s. '

Un caso aislado, y afortunado, es una cratera que se encuentra en el
museo de Ndpoles, por cuanto una inscripciéon alumbra la imagen (ilustracién
118)°3. Un muchacho alado lanza una pelota multicolor a una mujer que titu-
bea. Ella, que mira al mismo tiempo hacia el espectador y hacia el interior de
la imagen, apoya una mano en una piedra vertical, una estela que lleva la ins-
cripcion. Es un koros, un hito, probablemente del suelo natal que la mujer titu-
beante debe abandonar sin adorno alguno y con un ligero vestido como nica
ropa. No hace ademan de coger la pelota, pero esboza una sonrisa de compli-
cidad dirigida al mensajero que se la ha lanzado. y se ird. Al otro lado hay una
mujer con expresién de seriedad y expectativa que la espera con un espejoy
unatenia, una cinta festiva. La titubeante no es una hetaira, sino mds bien una
novia y futura esposa, pero también alguien que sabe. Preferiria no recorrer
este camino.

La identidad del alado y el significado de la pelota se encuentran en Ana-
creonte, en un conocido poema®*:

La pelota purplirea me tira
el Eros de bucles dorados y
me llama a jugar con la moza
de multicolores sandalias.

Es Eros, de bucles dorados en el poema de Anacreonte, de pelo oscuro en
esta cratera, que con la pelota invita al juego amoroso. La pelota es un mensa-
je erético. ¢De dénde y adonde? Eros sélo es el mediador. La inscripcidn del
hito expresa el pensamiento de la titubeante: «<Me han lanzado la pelota»®.
Ellos, en plural, no un individuo concreto, aunque el novio espere en el fondo.
El plural no encaja en el lenguaje de la poesia erética de la antigiiedad. pero si

51. Van Hoorn, | c., ilustracién 404.

52. Véase G. Marzano: Il Museo Provinciale F Ribezzo di Brindisi, 1961, tabla 27; RM
LXX, 1963, tabla 43.

53. La importancia del monumento fue reconocida por |. |. Bachofen: Gesammelte
Werke VI, Basilea, 1958, pag. 64; véase mi ensayo Bildtext einer italischen Vase in Giessen (El
texto icénico de una vaso italico en Giessen), Collection Latomus LXX, 1964, pags. 334-
348; a partir de aqui: Bildtext.

54, Fr 5 Diekl; Bildtext, S 337

55. Correctamente leido por el primer editor del vaso, ] Millingen: Ancient Unedited
Monuments, Londres, 1822, pag. 30.: Tec@v pot v sgoipav.
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en el de los epigramas funebres: «Las diosas del de%éno“, me condujeron al
Hades»>®. Ellas también solian enviar a un mensajero que se encargaba de
guiar a la persona, como ocurre en este caso con Eros: enviaban a Hermes, guia
de las almas, al que pronto encontraremos. Aquella a la cual fue enviada el dai-
mon del amor como mensajeroy guia aiin titubea antes de entregarse del todo a
la muerte que se ha apoderado de ella. No quiere. pero va: se dirige a la gran
aventura erética. Pues asi es la muerte en la atmdsfera de la época de las Antes-
terias: el Eros con la pelota es un aspecto de la muerte.

Una serie de vasos pintados nos muestra la continuacién, siguiendo
-hemos de suponer- el modelo indicado de una manera hilvanada en los
libros de muestras destinados a los pintores de los talleres de alfareria®. Los
pintores eran libres y al mismo tiempo estaban atados: nunca copiaban los
modelos con precisién, pero si seguian las lineas bédsicas de un texto icénico
coherente, como un relato provisto de una légica interna. La difunta se aden-
traba con un vestido ligero y sin adornos en el camino que la conducia a la
boda dionisfaca: esta idea del camino indica que luego habia de producirse su
acicalamiento, tal como sugiere la mujer que espera con el espejo y la tenia en
la imagen de la inscripcién. La imagen de una cratera de Lecce (ilustracion
119) ya no nos muestra a una titubeante, sino a una persona dispuesta que, ya
bien vestida, se lava el pelo en presencia de dos delicados muchachos dioni-
sfacos. Uno, un mitrephoros® con la cinta festiva que le cifie la cabeza, sujeta el
tirso y la antorcha encendida para emprender el camino nocturno. El otro,
igualmente desnudo, sujeta un cesto cuyo contenido esta destinado al inmi-
nente sacrificio y una strigilis, con la que se limpian los atletas y que lo sefiala
como menor que el otro. ¢Son jovenes normales? ¢ No representara el mitréfo-
ro con el tirso a Dionisios como novio? Por este camino se ha superado ya el
hito que separa lo «mortal» de lo «<inmortal».

Cuando la dispuesta recurre también a un espejo en una cratera de Lecce
(ilustracién 120)*° y se arregla el peinado, no resulta extrafio que dos seres
divinos aparezcan a su lado. Un sileno proviene del dmbito dionisiaco. Le hace
entrega de un frasco con perfume y de una manzana, por lo visto de parte del
novio que la espera, a cuyo séquito él pertenece y que lo ha enviado con anti-
cipacién. Al otro lado, Hermes, impaciente y deseoso de guiar a la novia, estd a
punto ya de irse. Lleva una sabana doblada para el lecho de boda: esto forma
parte de la dote de la novia en las tablas votivas del santuario de Perséfone en
Lokroi, en el sur de Italia®®. Con esta tela, el Psicopompos se convierte en un
ser ambiguo: en conductor de las almas y de la novia. La pila en el centro

56. Bildtext, pag. 338

57. Véase Karl Schefold: Buch und Bild im Altertum (Libro e imagen en la antigiie-
dad), Stultifera Navis, Mitteilungsblatt der Schweizerischen Bibliophilen Gesellschaft VII, 1950, pag.
104y ss. Erwin Bielefeld: Zum Problem der kontinuierlichen Darstellungsweise (Sobre el proble-
ma de la representacién continua), en: Archédologischer Anzeiger des Deutschen Archiologischen
Instituts, 1956, pag. 30y ss.

58 Véase mas arriba, pag 217

59 Véase mas arriba, pag. 188

60. Véase Paola Zancani Montuoro: Il corredo della sposa, en: Archeologia Classica XII,
1960, pag. 37y ss.
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sugiere al mismo tiempo el bafio de la novia, y los objetos en la derecha de
Hermes pueden ser krotaloi, instrumentos dionisiacos que, uno en cada mano
de la bailarina, servirdn para la danza mené&dica que la novia ejecutara ante el
dios. Después de la danza descansaré en el lecho.juntc con Dionisios y se
refrescard bebiendo de la copa que, llenada desde una jarra de la fiesta de las
Coés, le ofrece el joven sétiro (ilustracién 117)%'. Con otro instrumento propio
de las bailarinas dionisiacas, un poderoso timpano, sigue ella al Eros alado
en la apasionada representacién de una &nfora de Apulia que se encuentra en
Bonny en la cual se reconocié por vez primera que un rapto erético-dionisiaco
podia significar el camino a la muerte (ilustracién 121)¢2 El la llama con un
gesto de la mano izquierda. y el ademén de rechazo de ella con la derecha no
deja lugar a confusién.

Las novias no son conducidas asi a una boda normal: ella avanza con el
rostro tenso y asustado. mientras el muchacho la sigue con la corona, jla coro-
na de Ariadna! Con este acompafiamiento y con esta cara sélo se va al encuen-
tro de los misterios. El alado hace con la derecha una sefial a quienes se han
quedado atrés, un gesto de despedida, de despedida del tiaso De los vasos
pintados del mismo grupo de produccién del sur de Italia del que hemos ex-
traido todos los ejemplos aqui presentados se pueden deducir detalles del
éxodo, en el que sélo participan pocas personas, los ejecutores de una cere-
monia especial que debe realizarse fuera de la celebracién conjunta de un
tiaso al aire libre. Un maestro 4tico cuya obra ya nos es conocida®? insinué de
manera ejemplar sus dos posibilidades: el «<amor terrenal» con un sileno y el
«amor celestial» con el dios. El éxodo hacia la «boda terrenal» estd represen-
tado en una crétera de Barletta (ilustracién 122)%¢. Ademds de la pareja —un
sileno mortal y su novia portadora de antorcha cogidos de la mano—-, también
participan en el pequefio cortejo de la ceremonia los celebrantes. El hecho de
salirde la ciudad queda reflejado por la circunstancia de que el vino es llevado
en un odre; ademds, llevan en lugar de la crétera, dificil de transportar, que
pocas veces aparece en estas escenas, una ligera situla, una especie de cubo:
esta situla tan poco decorativa, de la cual el vino se extrae, por ejemplo, con
una cuerna, acabara siendo un elemento caracteristico de la «boda celestial».

Ala «boda celestial» la gente no va cogida de la mano- uno es llamado a
un encuentro divino, seducido por un poder superior: Cuando se trata de una
persona viva, esta alcanzara el telos por medio del gamos en una ceremonia de
misterios. Eso mismo ocurre cuando muere una persona joven. Dionisios ten-
taba y llamaba con una campanilla: asi tienta a una joven mujer en una cratera
de Ruvo (ilustracién 123)%° Ella lo sigue con el timpano que acompafiard su
danza en su intento de conquistar el amor del dios. Su rostro expresa el hechizo

61. Véase més arriba, pag. 250.

62. De Ernst Langlotz: Eine apulische Amphora in Bonn, en: Anthemon, scritti in onore di
Carlo Anti, Venecia, 1954, tabla (V.

63. Véase ilustracién 97 a.

64. Publicado por F. Bartocchi, Bolletino d'arte XLIiI, 1958, pag 193 y ss.

65. Véase Hellmut Sichtermann: Griechische Vasen in Unteritalien aus der Sammlung
Jatta in Ruvo (Vasos griegos de Italia del Sur, de la coleccién Jatta de Ruvo), Tubinga,
1966, pag. 36y s
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bajo el cual ha caido. Uno de los dos silenos que hacesﬁ(de acompaniantesy ser-
vidores lleva, ademds de la antorcha, la situla. No obstante, cuando un joven se
halla desnudo, sélo ligeramente cubierto con un manto, ante una joven mujer
sentada en una crétera de Lecce (ilustracién 124), es porque espera la satisfac-
cién de la ménade divina. Es como si viniera de un viaje, y el huevo que trae es
el mismo que se pone en la tumba de un muerto®. Ella lo aguarda con un enor-
me tirso, mientras un sileno sostiene otro detrés. El también tiene preparada
una corona, para la boda que ha de ser como la de Dionisios con Ariadna.

El nombre de Ariadna se presta para la compariera divina de Dionisios en
todo el territorio del sur de Italia: en ella se convierten las mujeres fallecidas y
ella convierte en Dionisios a los hombres fallecidos. La novia y la ménade se
transforman en Ariadna. En una gran copa de Ruvo, dos erotes alados la trans-
portan al cielo (ilustracién 125)°7. Uno tiene la antorcha, el otro, la situla: sim-
bolo claro y transparente de que ella —originariamente mortal, como lo fue
también Ariadna en el mito cl4sico al ser hija mortal de un rey~ se hace partici-
pe de la ascensién a los cielos en cuanto iniciada en los misterios. Los hom-
bres mortales esperaban a ménades inmortales. En una crétera de Lecce (ilus-
tracién 126), una venerable figura femenina. con el timpano como simbolo de
su menadismo en la mano izquierda, recibe sentada al timido muchacho que
acaba de llegar y le ofrece una copa del vino que un sileno trasvasa de una odre
a una situla. El joven ya lleva un tirso floreciente y ramificado, pero el misterio
de su metamorfosis en un verdadero Dionisios atin est4 por venir. En otras
iméagenes, una ménade tienta y conduce a un muchacho perfectamente dota-
do para ser un joven Dionisios. En una cratera de Barletta (ilustracién 127).
sostiene el cdntaro como un Heros Dionysos®®; en una créatera de Bari (ilustracién
128), un racimo de uva. En una copa de dimensiones similares a la de la ascen-
sién erdtica de Ariadna al cielo®, se piensa tanto en el camino de iniciacion de
una mujer como en el de un hombre. A un lado (ilustracién 129 a), ella, con el
timpano ya en la mano, es tentada por el Eros portador de antorcha™y por una
ménade, mientras que al otro (ilustracién 129 b), el muchacho estd sentado
ante su monumento finebre como hacen los difuntos «heroizados», que en
los vasos pintados aparecen sentados ante sus propios monumentos. Tras la
l&dpida que es al mismo tiempo también un hito —pues los hitos son siem-
pre lapidas en este 4mbito temdtico- se halla la ménade tentadora con el tim-
panoy detréas de ella, otro muchacho ya iniciado con los racimos. Ambos sexos
van al encuentro de la misma apoteosis dionisiaca en la muerte’'.

El caso mds afortunado entre estas reliquias sepulcrales relativamente
tempranas de la religién dionisiaca es el 4nfora en punta de imagen continua

66. Véase Juvenal: Satirae IV 84

67. Sichtermann, |. c., pag. 54.

68. Véase maés arriba, pag 226.

69. Véase mas arriba, ilustracion 125.

70. Jiirgen Thimme leyd el nombre adjunto.

71. Los peces en la copa (ilustracién 129 b) pueden referirse a otra forma de la
apoteosis, la <beatitud del agua primigenia». Véase |. Thimme: Rosette, Myrte, Spirale und
Fisch als Seligkeitszeichen (Roseton, mirto, espiral y pez como signos de beatitud). en: Opus
Nobile, Festschrift U. Jantzen, Maguncia, 1969, pag. 156y ss.
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que se halla en Giessen (ilustracién 130 a-e)’? y que se remonta al siglona. de C.,
mientras que las vasijas del sur de Italia que hemos comentado hasta ahora
aln pertenecfan al siglo v. Su origen itdlico es seguro, pero imposible de pre-
cisar, y también es segura su utilizacién sepulcral. Las asas forman dos dobles
serpientes que, por asf{ decir, catan el liquido contenido en el recipiente que
servia de ofrenda flinebre. El dnfora se ponia en un soporte o se enterraba en el
suelo hasta la linea inferior, dentro de la tumba que quiza no se hallara muy
lejos de Roma. Sea como fuere, debia de ser una zona donde el arte etrusco
permitia ese realismo en la representacién del cuerpo femenino desnudo y del
falo puesto en una columna, tal como se observa en esta vasija’®. La mujer
apoyada en la columna ha sido erréneamente identificada como Afrodita’:
contando con ese atributo, serfa un ejemplar tinico y no encajaria en este
grupo de figuras plasmadas en total coincidencia con la concepcién griega del
arte Pues en este caso extraordinario, un tnico recipiente presenta todo un
texto icénico continuo, y se lo ha comparado con justa razén con el friso de la
sala de los preparativos de la Villa dei Misteri”.

Como anverso del vaso debe considerarse el que combina el final y el
principio del camino de iniciacién representado’: el final con la mujer desnu-
da, coronada, apoyada en la columna falica y mirando hacia fuera, hacia el
espectador. con el brazo derecho estirado. El comienzo es una figura femenina
casi totalmente tapada, cuya expresion es de una enorme tristeza (ilustracién
130 a). Es la llamada: su tristeza es la de una mujer que ha muerto prematura-
mente. Un pequefio Eros la tienta con un péjaro y otro tanto hace una flautista
que debe acompaiiarla con su musica por el camino En el reverso de la vasija
dos drboles delimitan otro recinto. La persona que aparece como primera figu-
ra detrds del arbol (ilustracién 130b) sélo puede ser aquella que antes se
encontraba tan triste. Su cabeza ya no esté cubierta. A su lado. un ave palustre
anuncia el ambiente del amor, como hacia Eros con el pdjaro. Dionisios, des-
nudo y coronado de hiedra, la espera en su lecho (ilustracién 130 ¢). Una sir-
viente coloca una guirnalda sobre el lecho: s6lo se representan los preparati-
vos de la boda. En una jarra de la fiesta de las Coés, Dionisios recibe de
manera similiar, sobre un lecho, a la novia (ilustracién 117)77. Luego, ella apa-
rece sentada y coronada de hiedra, como sefiora, sobre una silla o cabecera de
cama (ilustracién 130 d). En el libro de muestras quizé sostenia también un
tirso o, lo que es més probable, un cetro. En esta imagen sélo alza la mano
derecha, pero la similitud con la démina del friso pompeyano salta a la vista.
La bacante desnuda y perfecta tampoco faltaba alli. En este caso se encuentra
delante del drbol que delimita las escenas en la parte posterior de la vasijay se

72. Publicado por Willy Zschietzschmann: Die Giessener Spitzamphora (El dnfora en
punta de Giessen), en: Nachrichten der Giessener Hochschulgesellschaft XXIX, 1960, pag 115y
ss; véase Bildtext, pag. 344y ss.

73. Véase Bildtext, pdg 347y ss.

74. Zschietzschmann, |. c., pag. 119.

75. Zschietzschmann, 1. c., pag. 120

76. Bildtext. pag. 344 y pag. 347.

77. Delacoleccién Canessa, segin van Hoorn, | c., pdg 158, en estilo Early Kertsch
y seguramente no para uso atico
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sefiala con un gesto que parece decir: «jMiradme, aqui estoy de nuevo!» (ilus-
tracién 130 e). Esta desnuda y coronada con hiedra y su vestidura se halla
sobre la columna claramente marcada por el falo. No puede ser otra que aque-
Ila mujer triste que fue tentada a apartarse del bios y que mediante el matrimo-
nio dionisiaco se convirtié, en el més alla, en la sefiora coronada de hiedra. Un
vaso de Aderno en Sicilia”® muestra en el anverso (ilustracién 131 a) a una
novia —0 una muerta- tapada de manera similar a la del dnfora en punta: esta
sentada en un tronoy tiene a un pequeio Eros en el fondo. En el reverso (ilus-
tracién 131 b) aparece la bacante casi del todo desnuda, sentada sobre una
roca y mirando hacia atrds, hacia su anterior estado en que se hallaba cubierta.
En el 4nfora en punta, la columna con el falo, que se descubre también para el
espectador, sugiere con tal franqueza el «pregma divino» que probablemente
equivale a una «revelacién indiscreta», inocente, indirecta e involuntaria de
los misterios del bukoleion de Atenas. El misterio de la muerte pretende signifi-
car el misterio de una vida superior en un matrimonio divino.

Contal concepcién de la muerte, la religién dionisiaca se deshizo casi del
todo de la filosofia moral de lo 6rfico en el bios de la antigliedad tardia. Los
horrores de |la muerte se superaban mediante la identificacién del difunto con
Dionisios o por medio de la confianza en la entrega amorosa de la mujer falleci-
daaldios. Entoda la literatura antigua sélo se pudo descubrir un tinico testimo-
nio tardio que mencionara el hecho de que los iniciandos en los misterios
baquicos eran asustados previamente’. Era algo usual y generalizado en los
cultos secretos y no implicaba referencia alguna a los tormentos de los infier-
nos. En aquella época, pudo haberse introducido en los misterios de Dionisios
procediendo de otra parte, esdecir, de iniciaciones de menos rango y de carécter
mds burdo. EI mito de la muerte del nifio Dionisios mantuvo su extraordinaria
importancia en el sentido originario, como una prueba de la indestructibilidad
de la vida. El padecer la ceremonia sacrificial mistica se consideraba una fase
necesaria del bios dionis{aco, en cuanto autosacrificio simbélico que propiciaba
una temprana identificacion con el dios®. El muchacho lector en la Villa dei Miste-
ri es preparado para ello: en un acto que, segtin el calendario dionisiaco, habia
de seguir pronto a los misterios de la noche de las Coés. Su celebracién debe de
habersido un deber de las mujeres dionisiacas, incluida la madre.

78. Véase A. D: Trendall: Two skyphoid pyxides in Moscow, en: Bulletin van de Vereinigung
tot bevordering der kennis van de antike beschaving, 1951, pag. 32 y ss.

79. Origenes: Contra Celsum 1V 10: 10i¢ év taiq Baucxikqig teAetoig o gpdopato xod
& Selpata mpoetodryovat. Nilsson, 1. c., pag. 122, leyd errdneamente el pasaje (nopei—
odryovor, npoerodyovaot) y lo vinculé a una polémica de Plutarco contra los epicidreos
(Consolatio in uxorem 611 D) que €l no comprendio, basando asi en un doble error la opi-
nién de que «la creencia de los castigos y horrores en los Infiernos eran elementos
inherentes a los misterios baquicos» Su error fue adoptado entre otros por Matz y Von
Boyancé, Dionysiaca (en: Revue des études anciennes, LXVIII, 1966, pag 44, 4), sin analizar los
textos. Los monumentos a los cuales se remite Nilsson se refieren al golpe en el
momento de la iniciacién, véase mas arriba, pdg 246 y s y mds abajo, pag. 259y s.

80. No esté excluido que Tedcrito XXVI 27-29 defienda un exceso en la concrecién
que se producia bajo los Ptolomeos en Egipto o que aparecia en el rumor en torno a un
«nfanticidio ritual».
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Los hijos pequefios de los atenienses. los auténticos amos del dia de las
Coés, no necesitaban ceremonias de iniciacién para aparecer como manifesta-
ciones del dios que por la noche se presentaria a la reina bajo otra forma.
Cuando morian a esta edad, entraban en los infiernos como pequefios Dioni-
sios. Para su iniciacién bastaba con que probaran el vino, por vez primera sin
duda, de una pequeiia jarra de la fiesta de las Coés; cuando ya no vivfan, la
recibfan como una suerte de comprobante en la tumba. De ahi el gran niimero
de estas vasijas en los museos. La mortalidad infantil era elevada en la anti-
giedad Donde se difundié la religién dionisiaca como culto mistico. se adop-
té el sacrificio mistico que servia de apoteosis a los 6rficos, pero no necesaria-
mente se asumid también la interpretacién moral-filoséfica propuesta por
Onomdcrito. El sacrificio y la identificacién del mystes con la victima sacrificial
no se representan en imagenes, como tampoco ocurre en los otros misterios;
sélo se representan los preparativos y —en época bastante tardfa como tendre-
mos oportunidad de ver— también una insinuacién de la ejecucién simbdlica
por medio de un golpe con la correa®'. Y todo el proceso, lo que se producia de
manera visible e invisible en el camino de iniciacién, se transmitiia al pequefio
Dionisios con el que el iniciado estaba vinculado mediante una identidad
inmanente, sobre todo en la tumba donde la separacién entre lo emortal» y lo
«inmortal» ya no tenfa ninguna vigencia.

Una gran cdmara mortuoria situada en la lsola Sacra. el cementerio del
puerto de Roma, contiene, amén de otras representaciones mitoldgicas. la ini-
ciacién de un muchacho de Dionisios en cuatro iméagenes, que adornan cuatro
nichos®?. Un cortejo se dirige al exterior, como en los misterios de las parejas
dionisfacas en los vasos pintados del sur de Italia, si bien ya nos encontramos
en el siglon o d. de C.#. El cortejo (ilustracién 132 a) esta encabezado por
una pantera y por una figura ligera y de pie delicadamente trazado que desde
luego no es «Hércules», el nombre que el ignorante pintor escribié encima en
vez de Hermes®. Les siguen, segun indican los textos marginales, Silenus y
luego los Sacra, los accesorios sagrados cargados sobre un asno, como ya era
costumbre en los misterios ambulantes en tiempos de Arist6fanes®. El dltimo
en este nicho es un ser panico llamado Aegipas en vez de Egipan. Sélo podemos
seguir a una parte de la procesién.

En el siguiente nicho (ilustracién 132 b) se encuentra el Liber Pater, el
pequeno Dionisios en su forma latina, coronado y provisto de un tirso, delante
de un altar; detras de él, una de sus nodrizas, que aqui lleva el nombre de Nysis
oros, «Monte de Nisa». Detrds de los dos se encuentran en el suelo. ya descar-

81 Véase mds abajo, pdg 259ys

82. Guido Calza: Rinvenimenti nell isola Sacra, en: Notizie degli scavi VI. IV (1928). pag
156-161.

83. Véase Giovanni Becatti: Rillevo con la mascita di Dioniso e aspetti mistici di Ostia paga-
na, en: Bolletino d'arte XXXV, 1951, pags 14, 36.

84. Asi Ulrich von Wilamowitz-Moellendorff: Sepulchri Potuensis imagines, en: Studi
Italiani di filologia classica Vil, 1929, pag. 95. Hercules se encuentra en otra ocasidn en lugar
de Hermes, en Laudamia, véase Wilamowitz, pdg. 90 Fl pintor probablemente sélo cono-
cia Mercurius; el nombre griego le era extraio

85. Aristofanes: Rande 159: Svog &rywv puotipro.
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gados del asno, los mysteria: un arca, con esta denominacién en el texto margi-
nal. Una mujer dionisiaca con flauta doble, lamada Antiope, y un Satur, un sati-
ro, también forman parte de las imagenes de este nicho®. En el siguiente (ilus-
tracién 132 c), el Satur guia a la pantera, y al animal le sigue con el tirso el Liber
Pater Consecratus, 0 sea, Dionisios, que ha recibido la consagracién -la consecra-
tio®~, y a continuacién el Silenus, todos ellos bajo unas vides altas. Respecto al
cuarto nicho se sefiala que sélo han quedado huellas apenas perceptibles de
la decoracién integrada por 4rboles y hojas38. Después de la consagracién
empezaba la existencia periédica de Dionisios en la naturaleza, con las ména-
des preparadas para su presencia®: a la consecratio dionisfaca le correspondia la
menddica que est4 insinuada en la Villa dei Misteri. No podemos descubrir del
todo el contenido secreto del arca, los <arcanos» cuyo nombre latino (arcana)
proviene precisamente de la caja en que se guardaban; sea como fuere, en este
gran contexto histérico hemos de cefiirnos a lo esencial. El contenido del arca
dificilmente podia ser distinto, en lo fundamental, del contenido del licno, que
a menudo se cubre con frutos y pastas. El estucado de una casa noble romana
que se encontré en la Villa Farnesina y que por tanto se llama la «Farnesina»*
nos revela algunos detalles mds de los preparativos del mystes. El pequefio ini-
ciando se halla con la cabeza del todo descubierta y con el tirso en la mano
ante un sileno, el iniciante masculino, que est4 ocupado en el licno (ilustra-
cién 133). M4s que destaparlo, lo cubre®’. En un recipiente destinado a la
uncién que se encuentra en el museo arqueoldgico de Florencia (ilustracién
134)° vemos c6mo el muchacho. cuyos miembros estan dignificados para
alcanzar el porte de un pequeiio dios, se acerca con el licno cubierto sobre su
cabeza tocada a una digna y ya no muy joven iniciante que tiene preparado el
cantaro, la vasija caracteristica del Heros Dionisios.

La relacién con el contenido del licno es diferente en el caso del mucha-
cho dionisfaco, del sexo masculino en general, que en el caso de las mujeres
dionisiacas®. Dos relieves de terracota, puestos uno frente al otro, plasman
esta diferencia. El contenido se descubre para el iniciando femenino (ilustra-
cién 72)%; el iniciando masculino se acerca con los ojos tapados para que el

86. Véase mas abajo.

87. Véase mi Eleusis, pag. 198, 42.

88 Calza. |. c., pag. 156, lo considerd el primero: La prima nicchia di fronte all'ingresso
doveva contenere anch'essa delle figure, mal sull' intonaco rosso son rimaste soltanto debolissime traccie
di alberi e fogliami

89. Véase mi Mythologie der Griechen, pag. 251.

90. Véase Friedrich Matz: »AIONYZIAKH TEAETH«, en: Abhandlungen der Geistes-
und Sozialwissensch. Klasse, Akademie der Wissenschaften und Literatur, Maguncia, 1963, pag.
1394 yss.

91. Erréneamente interpretado por Matz, |. c., pag. 1402

92. Véase Erika Simon: Drei antike Gefiisse aus Kameoglas in Corning, Florenz und
Besangon (Tres vasijas antiguas en Corning, Florencia y Besang¢on), en: Journal of Glass Stu-
dies V1, 1964, pag. 21 y ss

93. El paralelismo entre las imagenes estucadas de la casa Farnesina fue demos-
trada por Matz, 1. c., pero sin comprender la diferencia.

94, Véase mas arriba, pag. 191.
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licno con el falo sea colocado sobre su cabeza (ilustracién 135)%°. El hecho de
que el muchacho a iniciar lleve el licno sobre la cabeza expresa una identifica-
cidn: la del portador con el contenido del objeto que lleva. En los relieves de
estuco de la «Farnesinar, se ve también el licno destinado a la iniciacién de
jovenes ménades, una de las cuales acaricia en la siguiente imagen a la pante-
ra (ilustracioén 136)%.

El arte de los sarcéfagos, cuyo apogeo se inicia en la época de las image-
nes de la Isola Sacra, nos lleva més alla que estas pequefas obras artisticas
que representan el éxodo a los misterios privados®’. Los libros de muestras
utilizados por los artistas nos servirian de asombroso testimonio de la consis-
tencia y coherencia de la religién dionisiaca de cufio &tico, si tuviéramos acce-
s0 a ellos. Sélo nos queda la seleccidn casual de las obras realizadas y conser-
vadas, cuya riqueza es enorme, pero que carecen de coherencia. Aun asi, su
ayuda nos permite enterarnos de algunos puntos que complementan el calen-
dario dionisfaco de los atenienses.

La principal representacién en un lujoso sarcéfago de marmol que se
encuentra en Baltimore® es la entrada triunfal de Dionisios, un motivo que por
su suntuosa ejecucién desde la célebre pompe de Ptolomeo 11*° pertenece méas a
la historia de la cultura que de [a religién. La tapa tiene un friso, dividido en tres
partes, con los dos nacimientos de Dionisios. La primera imagen representa
<los dolores de parto de Semele»'®. La segunda, a Zeus: su muslo es tratado
por una llitia como si fuera una comadrona, al tiempo que Hermes se aleja con
elnifio. Enlaterceraimagen (ilustracién 137), Dionisios ya seencuentracon sus
cuatro nodrizas. Una lo tiene en el regazo. Un viejo sileno se le acerca con rostro
serio, haciendo una profunda reverencia. Trae el misterioso armazén con forma
de cruz que en Atenas, en la fiesta de las Antesterias, se llevaba de un sitioa
otro'®': es una insinuacién de la inminente estancia en los infiernos, durante la
cual la méscara y el manto que cubre el armazén'® sustituirdn al dios.

Tres relieves més en los sarcéfagos muestran al pequeiio Dionisios en la
ultima fase de su infancia, y dos de ellos sugieren también el proceso mistico
que se desarrollé desde la lactancia entre las nodrizas. En un sarcéfago de

95 Véanse también las imdgenes de los Codices, Matz, 1. c,, tablas 20y 2].

96. Matz, |. ., tabla 11, véase méas arriba, pag. 190.

97. Unejemplo es lallamada «Morgan Cup», Simon, |. ¢., con un asno sobre cuyo
lomo se transportan los mysteria y con los preparativos de una ceremonia detras de una
cortina. El motivo no es, como supone Erika Simon, que el contenido del licno no
puede descubrirse al aire libre. Horacio, Carmina 1 18, 11-13, habla de las reservas pro-
pias ante el comportamiento de los y las bacantes que mecfan el licno y llevaban libre-
mente su contenido, tal como les estaba permitido y como también se representaba en
cierta medida, véase méas arriba, pag. 190. Respecto al uso de la cortina, véase mas
abajo, pég. 260.

98. Véase Erika Simon: Dionysischer Sarkophag in Princeton (Un sarcéfago dionisiaco
en Princeton), RM LX1X, 1962, tabla 47

99. Descrita por Calixino de Rodas, Ateneo V 197 cy ss.

100. Véase méds arriba, pag. 212.

101 Véase mas arriba, pag. 212.

102. Erika Simon. | c., pag 145, lo {lama una «vara adornada con un gran lazo».
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Munich (ilustracién 138)!%%, el tema central es la preparaciéon del bafio del
nifio. Una ménade semidesnuda afiade agua al agua ya hirviente de un calde-
ro. El hervor estd representado por la superficie inquieta del agua. La otra
ménade se dispone a sumergir en el agua caliente al nifio que tiene en el rega-
zo. El espectador debe intuir que serd cocido. El sacrificio mistico se insinta
también de otra manera. El muchacho desnudo cabalga sobre un carnero 'y
lleva el licno sobre la cabeza'®. El animal, que sustituye al macho cabrio con
el fin de mantener el secreto, es conducido al sacrificio por un joven provisto
del tirso; dos mujeres lo acompanan. En la tercera escena aparece el pequefio
Consecratus, como en los otros dos sarcéfagos.

Un sarcéfago que se encuentra en el Museo Capitolino (ilustracién
139)'% contiene, adem4s del bafio, un importante indicio: un sileno golpea a
un pequefio sdtiro como si lo castigara. jEl sacrificio simbdlico no debe de
haberse producido sin golpes! El instrumento del golpe era una correa plega-
da'%. Un golpe equivalente parece haber sido dado con un latigo por la diosa
alada de la Villa dei Misteri, en la iniciacién de las ménades'?’. Junto a las dos
sugerentes escenas misticas se halla en un lado del sarc6fago, una vez mis, el
consecratus, vestido con botas de caza, mientras que al otro lado una ménade
semidesnuda espera al visitante amoroso delante de una cortina.

El dltimo sarcéfago de esta serie —el de Princeton (ilustracién 140)'%-
recoge tres escenas que quizd correspondian al Elaphebolion tico, al «marzo
dionisfaco», a la segunda mitad de marzo y los primeros dfas de abril. Se repre-
senta de forma evidente un proceso triple y simuitdneo En un extremo, la
investidura del pequefo dios consagrado ya esta concluida: en una posicién
elevada, se deja poner las insignias correspondientes. Ya lleva puesta, como
Unica ropa, la nebris, una pequeiia piel de ciervo. Un joven sétiro le ajusta la
bota de caza derecha. Dos mujeres dionisiacas y un satiro estan atareados con
las cintas que llevara en la cabeza y en la mano. Segln parece, le atan a la
mano su tirso, un arbusto de nédrtex muy ramificado. En el centro, dos jévenes
desnudos sentados sobre una piel de pantera son atendidos por dos mucha-
chas: «con frutos y pastas» (serdn las pastas de esa época del afio) «para
refrescarse o entretenerse», segin una descripcién arqueoldgica'®. Detrds de
las dos parejas ya cuelga el velo: sefial segura de la continuacién erética de la
conversacién. Mientras, tres robustos j6venes sétiros levantan algo en el otro
extremo: el viejo Dionisios con la forma de un herma.’

Este fue definido en la arqueologia''®: «Se desarrolld a partir del idolo del
dios de la mdscara que conocemos por los vasos dticos del siglov En este

103. Véase Simon, |. ¢, pag. [37.

104. Asitambién en Nikolaus Himmelmann. Wildschuitz: Fragment eines attischen
Sarkophags (Fragmento de un sarcofago dtico), en: Marburger Winckelmann-Programm,
1959, pag 28.

105. Véase Matz, |. c.. pag 1452.

106. lgualmente en los otros dos ejfemplos citados por Matz, |. ¢, nota 3.

107. Véase mds arriba, pag. 246y s.

108. Véase Simon, |. c.

109. Matz, | c., pag. 1447

110 Véase Simon, | c., pag. 143
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caso, el palo de madera, la ropa y la mdscara se deben concebir traducidos a
un material sélido: la piedra. Los brazos, que all4 sélo son mufiones, estdn
aqui reproducidos en su forma natural, conforme a la tradicién helenistica. El
dios sostiene el cantaro en la mano derecha». Sabemos que esta vasija de dos
asas correspondia como atributo a Dionisios y en las estelas funerarias espar-
tanas, al héroe'!!. El dios vuelve a estar dividido en dos: en el sefior castrado
de los muertos y en el joven cazador, y permanecia con los hombres en su viri-
lidad. Se trataba de un acontecimiento secreto en el mes de Elaphobolion en
Atenas, que ocupaba un segundo plano por la celebracién publica de las Gran-
des Dionisias.

La tradicién ateniense que los.talleres 4ticos del arte del sarcéfago trans-
mitieron mediante modelos y libros de muestras a la préctica artistica romana
se puede seguir hasta esta obra de la primera época antonina, es decir, la pri-
mera mitad del siglo 1 d. de C. Sin embargo, no habrfa tenido resonancia algu-
na si la religidén correspondiente no hubiera seguido existiendo, al menos
hasta ese tiempo, en la forma de los misterios griegos y al viejo estilo, como
una mezcla simultdnea, segiin parece, de arcaismo religioso y clasicismo,
como correspondia al estilo del llamado «relieve neodtico».

De este modo habriamos llegado a la meta de esta obra, la descripcién de
la religién de la z0é en su forma griega. La exposicién de una religién dionisiaca
codsmica y cosmopolita, cuya biblia definitiva es la epopeya dionisfaca de
Nonnos del siglo v d. de C., ya formaria parte de otra obra. Sélo trazaremos
algunos rasgos de la imagen futura.

Uno de ellos es —ademés de la disolucidn y organizacién en una suerte de
esincretismor- la sustitucién de la estructura 4tica por un barroco dionisia-
co de] que ni siquiera se supone que comprendiera los antiguos misterios.

Algunos ejemplos son la representacién nueva del mito de la infancia y
de la escisidn del dios. Otro rasgo es la exacerbacién de la escisién para con-
vertirla en un cosa universal y estatica, en una concepcién dionisiaca dual del
mundo.

Diez importantes sarcofagos, varios de ellos con representaciones dioni-
sfacas, se encontraron en Roma, en la sepultura de la noble y rica familia de
los Calpurnii Pisones''2. Pertenecen a un periodo que va desde mediados del
siglo It hasta bien entrado el siglo . Las representaciones de los sarcéfagos no
bastan, sin embargo, para considerar a la familia una comunidad de culto dio-
nisfaco o, por asf decirlo, una secta de iniciados''?. Antes bien, insinian la
ampliacién de la religién dionisiaca y ofrecen magnificos ejemplos de lo que
antes he llamado el «barroco dionisiaco». En esta sepultura se encontraba
también el sarcéfago con la entrada triunfal de Dionisios en la India, en cuya
tapa se representaba el mito del nacimiento conforme a un libro de muestras
més antiguo!!®, y otra grandiosa obra barroca: un sarcéfago con la llegada de

111. Véase mé&s arriba, pag. 226 y Georg W. Elderkin: Kantharos, Princeton, 1934,
pag. | yss.

112. Karl Lehmann-Hartleben y Erling C. Olsen: Diorysiac Sarcophagi in Baltimore,
Baltimore, 1942, pag. 10.

113 Lehmann-Olsen, |.c., pag. 20y ss

114 Lehmann - Olsen, I. c., ilustracién 7, pag. 12y ss.
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Dionisios a Naxos (ilustracién 141)'"®. Ariadna, a quien él y sus acompafantes
divinos encuentran dormida, dominaré junto con él de manera inconfundible
la concepcién dionisfaca del mundo. Los sarcéfagos se hallan actualmente en
Baltimore. Uno de ellos, el del mito de la infancia (ilustracién 142)!', muestra
el cuidado del nifio de una manera humana, sin referencia alguna al sacrificio
mitico. El lactante ya ha sido bafiado y sentado en el regazo de una de las
nodrizas, que le da el pecho. El cesto ancho sobre la cabeza de una criada sélo
remite de manera genérica a las ceremonias de los misterios. La segunda
mitad de la representacién dio pie a la siguiente descripcion: «El resto del
relieve estd dominado por un hombre anciano, gordo y barbudo que, borracho,
se apoya en dos sétiros. Lleva una vestimenta larga de mujer y zapatos de
mujer, y su cuerpo rechoncho se ve marcado por el caracter femenino de los
pechos». Los nobles rasgos del anciano deberfan haber recordado al arqueé-
logo, autor de esta descripcidn, que lo que encontré aqui expresién artistica,
de una manera nueva y humana, fue el regreso del Dionisios castrado a los
infiernos, sin recurrir en este caso al idolo. La tapa del sarcéfago estd adorna-
da por un friso que representa festines eréticos ante cortinas bajadas: las pare-
jas se ven desde dentro de la sala y no desde fuera. Este motivo esta realizado
de tal manera que sélo se puede pensar en un acontecimiento profano. La cista
muystica, de la cual una serpiente saca la cabeza y que se encuentra en la esqui-
na derecha del sarcéfago. remite de manera claramente comprensible a miste-
rios eréticos. Otro tanto hacia en la Villa dei Misteri, pero no en la sala solemne
de los preparativos ni en el cubiculum (ilustracién 143)''7. Es el elemento que en
Atenas alcanzé la mayor publicidad por medio de Sabazius''®. Ese mismo
Sabazius se ve ahora extraordinariamente favorecido por la tendencia al «sin-
cretismo»''®. Diodoro, en un antiguo resumen cient(fico de las representacio-
nes de Dionisios, sefiala lo siguiente: «Parece ser biforme, por cuanto habfa
dos Dionisios: el barbudo de los viejos tiempos en que los ancianos llevaban
barba y uno més joven, bello y exuberante, un adolescente»'?®. En el arte
romano de los sarcéfagos, el viejo y el joven Dionisios aparecen abiertamente,
y no sélo de manera encubierta, en la misma imagen. La constatacién arqueo-
l6gica ofrece fundamentos sélidos para observar «que la doble naturaleza del
dios resulta familiar a la época imperial tardfa» y que sélo las formas icdnicas
son romanas'?!. Tal constatacién no es gran cosa'??. Una tinica composicién se
varfa, pero da como resultado una concepcién del mundo: una concepcién
estética en lugar de la dindmica —por el calendario— de los primeros sarcéfagos

115. Lehmann - Olsen, |. c., ilustracién 9, p4g. 14ys.

116 Lehmann - Olsen, |. c.. ilustracién 2, pdg. 11 ys

117 Maiuri. |. ¢, ilustracién 88.

118. Més arriba, pag. 201.

119. Lehmann - Olsen, |. ¢., pag. 21 yss

120. Diodoro IV 5, 2: {popgov Stxdtov Soxelv dndpyerg it 10 Yo Atoviacoug
yeyovévar, 1OV piv nohaidv xatandyov Sk 11006 dpyooug ndvtoag raywvotpd gerv,
tov 8¢ vednepov dpatov kol tpuepdv kol vedv, Robert Turcan: Dionysos Dimorphos, en:
Mélanges d'archeologie et d'histoire LXX, 1958, pag. 293

121. Matz, | ¢, pag. 1426

122 Cinco piezas. . c., pag. 1421




dionisfacos, los cuales aiin se relacionaban de manera mds directa con la tra-
dicién &tica. En definitiva, sin embargo, esta imagen nueva del mundo tam-
bién depende del antiguo mito de Dionisios. Se plasmaba en sarcéfagos espe-
ciales: en aquellos que tenfan la forma de un lenos, de la cuba que acogia el
vino nuevo y que en la copia en marmol tenfa unas cabezas de ledn que hacian,
en apariencia, de desagiles. La imagen del mundo mostraba la naturaleza
terrenal y celestial del dios del vino. Presenta dos partes. En la inferior, el
anciano castrado yace al lado de una cuba abierta en que unos satiros pisan la
uva. Como pareja cuenta con una ménade que baila ebria —en el sarcéfago de
Salerno (ilustracién 144)'2*- o con una mujer dionisfaca profundamente dor-
mida —en el del Museo Chiaramonti de Roma (ilustracién 145)'2~ Cuando son
sélo tiasos de ménades y satiros danzantes los que adornan los sarcéfagos,
representan una felicidad que proviene de la intensificacién de la 20¢ mediante
el vino. En ella se daba la posibilidad de ser supraterrenal, con independencia
de las estridentes nociones respecto al mas alld. En la parte superior de la
imagen, por encima del burdo consumo terrenal del vino, flota el ejemplo de
una felicidad todavia mas elevada: Dionisios y Ariadna, la imagen de un
«matrimonio superior». De un matrimonio celestial que, sin embargo, no deja
de ser sensual: un objetivo de los misterios en el cual se ha convertido el mito
cretense.

Conocemos su camino, que pasé por Naxos'?®. Por este camino llegd la
gran composicién pictérica de la ediosa de la copa» al bios romano y a un lujo-
so sarcéfago que se encontré ante la Porta Latina, no lejos de la casa romana
que contenfa aquella composicién'?: también es un testimonio de la proximi-
dad entre la vida dionisiaca y la muerte dionisiaca. La relacion del mito vivo
con el cielo astronémico dejé un monumento mas modesto en el sur de Italia.
Es un disco de terracota ni pequefio ni grande que se encontrd en Brindisi y
que representa una imagen del mundo en relieve (ilustracion 146)'?. Discos
mas pequefios que este, con los atributos del mayor nimero posible de divini-
dades, servian en la zona como ofrendas simbdlicas, en la forma de pasteles.
El gran nimero de estos dischi sacri no sélo en Tarento y sus alrededores, sino
también en toda la Magna Grecia'®, permite plantear la hipétesis de que se

123. Segin Matz, |. c., pdg. 1422, el tipo mds reciente. Sin embargo, no esta
demostrado.

124. Segiin Matz, el tipo mas antiguo; data de los afos noventa del siglon

125. Véase mas arriba, pdg. 92y s.

126. Véase mi ensayo Die Gittin mit der Schale. en: Niobe, pags. 208-230, tablas Il
IVy VI

127. Didmetro 35 cm. Véase mi publicacion Anodos-Darstellung in Brindist (Repre-
sentacién de Anodos en Brindisi), ARW XXX, 1933, pags. 271-307 y Die religionsgeschichtli-
che Einordnung des Diskos von Brindisi (La clasiftcacién del disco de Brindisi dentro de la
historia de (a religién), RM LXX, 1963, pags. 93-99

128. Elworthy, el autor de los Dischi Sacri, en: Proceedings of the Society of Antiquaries of
London XVil, 1897, pdg. 51 vy ss.. encontrd en el museo de Tarento 56 piezas mds que no
he podido reencontrar, pero si piezas y fragmentos en Brindisi, Bari, Potenza, un molde
bien conservado para los correspondientes pasteles en Palinuro, véase mi Werke 1],
indice s. v focaccie sacre, es decir, «pasteles sagrados».
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trataba asimismo de ofrendas funerarias. En principio, la utilizacién sepulcral
del disco de Brindisi s6lo es algo secundario. Lo primordial de una representa-
cién mitolégica como esta ascensién al cielo de la pareja divina es que esté
dedicada a las propias divinidades, en su santuario. Sin embargo, el lugar
donde se hallé este disco, como los dischi m&s pequeiios sin representacién
mitolégica, bien puede haber sido una tumba.

La primera representacién del zodiaco en territorio griego e itdlico da al
disco de Brindisi el car4cter de una imagen del mundo. Para el artesano que
fabricé el objeto, el zodfaco era algo del todo nuevo. Lo puso en el margen del
disco, pero no entendié las diferentes figuras: no entendié a «Capricornio»
que era, en su origen, un ser mixto oriental con cuernos y cola de pez y al que
no le colocé los cuernos, ni entendié a «Virgo», a la que puso una vasija delga-
da en la mano. La representé con la cintura tan baja que su modelo puede
haber pertenecido incluso al siglo v a. de C. Ademés, confundié la secuencia
de las constelaciones, pero se basé sin la menor duda en un modelo muy anti-
guo, por cuanto su zodfaco sélo cuenta con once signos, como el originario, el
babilonio, con un escorpién que tiene el doble de largo'?. De esto se deduce
que el disco se remonta al periodo entre los siglos vy1a. de C.

La pareja divina en el centro del disco. en un carro tirado por cuatro caba-
llos, conducido por Hermes y guiado por Eros, muestra la misma relacién de
importancia que Dionisios y su amada en el trono del friso de la Villa dei Misteri,
aunque expresada con otros medios. En este caso, la figura femenina se halla
a la derecha, es mds alta y sostiene el cetro. El hombre es més bajo, aunque se
encuentra més cerca del primer plano, y no lleva un cetro, sino un tirso parti-
cularmente exuberante. También aqui se ha mencionado la posibilidad de que
se tratara de la apoteosis de Semele'*®. Habla a favor de Ariadna el hecho de la
participacién de Eros, que hace de la ascensién —en medio del zodfaco- una
ascension erética al cielo. Ademas, Semele carece de fundamento cultual en el
sur de Italia. La pareja de Dionisios y Ariadna aparece, en cambio, en el fron-
tén de un santuario pompeyano, en las afueras de la ciudad: es un monumen-
to a la adopcién del culto griego de Dionisios por parte de los habitantes que
hablaban el osco'?".

La vasija que, ademas del tirso, caracteriza a la figura masculina sobre el
carro no puede ser, por la forma. otra cosa que una jarra de la fiesta de las
Coés. Un ejemplar de Brindisi muestra a Dionisios y a su compafiera en el
lecho (ilustracién 117})'32. En el disco, el propio Dionisios lleva la vasija y viaja
al cielo con Ariadna, con su esposa elegida entre todas las mujeres dionisia-
cas'®, tras haber celebrado la boda con ella en la fiesta de las Coés. Alrededor
de ellos se despliega la imagen del mundo, enmarcada por el zodiaco. El seg-
mento superior del disco representa la béveda celestial como fondo del éxta-
sis: mediante los dos atlantes que la soportan, mediante los rayos en un haz,

129. Véase Boll - Bezold - Gundel: Sternglaube und Sterndeutung (Fe e interpretacién
de los astros), Leipzig, 1931, pdgs. 7y 52.

130 Boyancé: Le disque de Brindisi..., nota 32, pags. 191-216

131. Con una inscripcién osca delante de la entrada.

132. Véase mas arriba. pag. 252.

133. Véase mi Mythologie der Griechen, pag 261.
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mediante el sol, la luna y las estrellas, mediante los gorros de los Didscuros
caracterizados por una estrella y el huso de las Moiras. Los simbolos del seg-
mento inferior se refieren a las divinidades y cultos relacionados con la exis-
tencia en la tierra y el mar, tal como la rueda de la Tiqué, la antorcha de Demé-
ter y Perséfone, el cuerno de la abundancia, el licno tapado y su contenido
colocado con cuidado: tres pasteles y el falo, la antorcha de Hécate, el tirso
con cinta, la hoz de Cronos. el tridente de Poseidén y un simbolo poco claro.
La escalera que conduce nitidamente a la esfera superior en que se encuentra
el carruaje con la pareja remite al culto de Adonis, en el cual las mujeres su-
bian a las azoteas de las casas para celebrar al dios del florecimiento juvenil'*.

Los dischi sacri demuestran, por la reunién de los atributos divinos, una
tendencia al universalismo en la Magna Grecia y lo hacen bajo el signo de pan-
tes theoi, de todos los dioses. La utilizacién del zodiaco no hace més que acen-
tuar este rasgo. Sefiala una tendencia a un universalismo dominado por Dioni-
sios que va més alld de todas las ligaduras propias de las ciudades o estados
individuales: a un universalismo que la religién dionisiaca ya poseia poten-
cialmente en su expansién pregriega y extragriega y que de alguna manera
especial le es inherente. El uso sepulcral de las imagenes dionisiacas en la
medida en que lo manifiestan los vasos pintados y el arte de los sarcéfagos ya
implica esta tendencia. La necesidad de testimoniar la vida indestructible
existia en la tumba de una manera mas absoluta y universal que en cualquier
otro lugar marcado por la geografia o el estado: este hecho vale tanto para la
religién dionisfaca como para el cristianismo. La expansién del culto de Dioni-
sios para convertirse en una religiéon césmica y cosmopolita en la antigiiedad
tardia fue la consecuencia de un hecho del todo natural. Su condicién previa
era, sin embargo, que la z0é pudiera ejercer influencia religiosa con plena
espontaneidad. Esta influencia que creé en el mundo de la antigiiedad, en las
formas mitolégicas y cultuales descritas, tenia un limite histérico.

134. Véase mi ensayo Der entschwebende Adonis (El Adonis que se aleja), en: Werke I,
pags. 226-232
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POSTFACIO DE LA EDITORA

n los Diarios de Karl Kerényi leemos el siguiente apunte del 8 de febrero de
E 1969: «Un periodo del todo impersonal ha concluido: el perfodo de aquel
que no era nada salvo el libro Dienisios... Cada dia confrontado con una materia
nueva que, en casi-todos los casos, nunca habia parecido tan unida. A veces
totalmente agotado y una vez totalmente desesperado por la noche... Y luego,
por la noche vienen paginas que jamas habria crefdo posibles: por ejemplo,
las primeras del dltimo capitulo. Hoy he constatado sorprendido que he esta-
do en el limite que yo mismo me habfa puesto: “El mito y culto griego”». De
este modo, la segunda parte del presente libro estaba terminada, incluidas las
notas, segdn una carta del 1] de febrero de 1969 al traductor inglés. A finales
de enero de 1969, sin duda en uno de los mencionados momentos de agota-
miento, Kerényi escribia al editor norteamericano: «Si de pronto estuviera
impedido para proseguir el trabajo —ya no soy joven y todos somos mortales-—,
habria un texto publicable para un libro nuevo sobre Dionisios que comunica-
ria conocimientos del todo nuevos». La conclusion definitiva del trabajo esta
registrada en los Diarios el dfa 5 de abril de 1969: «Creo haber acabado hoy con
la méaxima objetividad el texto principal de Dionisios I, cuyo manuscrito
requeria ser complementado. He eliminado la iltima frase originaria del
manuscrito: Al final, a la religién dionisiaca sélo le quedd una existencia
inmanente e inmévil en el pios de los viticultores europeos” porque recordé las
obras de la gran pintura y los desvios cuya iluminacién y descripcién atdn
habria valido la pena y hasta podria haber sido dtil».

Con estas citas pretendemos documentar la génesis del libro hasta el
punto en que el propio autor lo calificé de listo para ser publicado. La publica-
cién efectiva se habria producido antes de lo que ha sido el caso, pues poco
antes de enfermar tomé fa decisién de presentar el manuscrito de Dionisios al
editor, tras el volumen Vii de la edicién completa, La religion antigua, 1971.

Cuando, tras la muerte de Karl Kerényi, la editoria) Langen-Miiller mani-
festd la intencién —merecedora de gratitud— de proseguir con la edicién de las
obras completas, la firmante asumié la obligacién. reflejada en el contrato con
la editorial, de editar los restantes tomos de dichas obras.

La publicacién de un manuscrito cuya conclusién se produjo seis afios
antes implica el riesgo de no tener en cuenta algunas conclusiones que se han
dado a conocer durante este perfodo. No obstante, la maxima fidelidad al
manuscrito del autor es el principal deber y la limitacién que se me impone
como editora. S6lo en algunos casos de las Notas, cuando las obras del autor se
habian publicado en ediciones nuevas tras la conclusién del manuscrito, estas
se citan actualizadas. Para [a impresion del texto sirvié de base fundamental-
mente el texto mecanografiado del autor. que él habia preparado para tal fin.
Ademas, se disponfa del ejemplar personal de este texto mecanografiado, con
algunas escasas correcciones de Gltima hora, y de los propios manuscritos.

Lo que me animé para realizar de forma concienzuda la edicién de la pre-
sente obra, a pesar de no ser experta en el te 1a, fueron las experiencias y pen-
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samientos que de la vida del erudito —de su fios— pasaron a la obra y de las cua-
les hasta cierto punto pude ser participe. Un especie de escarabajo con un
ambiguo nombre griego moderno en Piskokephalo (Creta), un planta llamada
kémaros, utilizada desde tiempos minoicos para preparar una bebida embria-
gadora que compramos en el mercado de flores ateniense, las barcas del puer-
to de Porto Raphti cargadas de barriles de vino con su olor a resina, eran algu-
nos de estos recuerdos que facilitaron el manejo del material cientifico a
publicar.

Sin la considerable ayuda de algunos eruditos cercanos al autory a su
pensamiento no habria podido acabar el trabajo. En este sentido, he de agra-
decer a la doctora Cornelia Isler-Kerényi y al doctor Peter isler, que me apoya-
ron cada vez que surgia algin problema, sin escatimar ni tiempo ni esfuerzo.
Por otra parte, me siento particularmente agradecida al profesor Hellmut Sich-
termann, director del departamento fotogréfico del Instituto Arqueoldgico
Aleman de Roma, por sus sacrificados esfuerzos a la hora de conseguir gran
parte de las reproducciones, una tarea compleja dificultada, ademds, por con-
tratiempos técnicos. El autor consideraba las reproducciones parte integrante
de su obra y estaba muy agradecido a todos los museos e instituciones que le
pusieron a disposicién las fotografias.

A pesar de la cooperacion de todos los participantes, este volumen no
habrfa sido posible sin el apoyo prestado por la Fundacién Geschwister-Boeh-
ringer-Ingelheim para Ciencias del Espiritu a la parte fotografica. La noble dis-
posicién a ayudar de los miembros del consejo de la fundacién, a quienes sélo
puedo expresar mi agradecimiento con estas sencillas palabras, queda quizé
compensada por el hecho de haber contribuido a que, a través de este libro,
las personas que viven en una época hostil a la vida puedan acceder al princi-
pio de la vida indestructible.

Ascona, 4 de junio de 1975 Magda Kerényi
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POSTFACIO DE LA EDITORA
A LA NUEVA EDICION

a historia del origen de la obra sobre Dionisios ya fue descrita por Karl
LKerényi en su prélogo de 1967 y en el postfacio de la editora, que se basé
en citas de los diarios y de las cartas. El libro Dionisios ha tenido su destino pro-
pio, como suele ocurrir con los libros en general. Al enfermar el autor en agos-
to de 1971, no se pudo proceder a la impresién ni continuar los trabajos de
edicion de las Obras completas (Werke in Einzelausgaben), de las cuales en la actua-
lidad ya se han publicado los siguientes volimenes en la editorial muniquesa
Langen Miiller: | (Humanistische Seelenforschung) 1966: 11 (Auf Spuren des Mythos)
1967; 111 (Tage- und Wanderbiicher) 1969: V11 (Antike Religion) 1971; VIII (Dionysos), IV
(Apollon und Niobe) 1980, V 1 (Wege und Weggenossen 1) 1985; V 2 (Wege und Wegge-
nossen 2) 1988. Si bien el proyecto originario de mi marido no ha podido reali-
zarse tal como estaba prevista la secuencia de su publicacién (aunque fue él,
de hecho, quien quiso saltarse tres tomos, como ya he explicado en mi postfa-
cio a Dionisios), 1a estructura bésica de la obra completa se ha mantenido: «Lo
importante no es, sin duda, que la edicién de mis obras completas se inicie
bajo mi control, sino que yo mismo pueda estructurar los volimenes conforme
a una idea de carécter biografico» (Karl Kerényi: Vorwort zu Band | der Werkausga-
be, 1966).

Dionisios se publicé en el verano de 1976, el mismo afio que la traduccién
inglesa (en la igualmente inconclusa serie Arquetipos de las Bollingen Series,
donde ya habian salido Asklepius, Prometheus, Eleusis y Zeus and Hera); un afo y
medio después ya estaba agotado. Quiso un afortunado vuelco en el destino
de los libros que la obra de Karl Kerényi interesara a la editorial Klett-Cotta.
Especial agradecimiento merece, pues, el sefior Michael Klett por su decisién
de editar de nuevo y hacer asf accesible el Dionisios, una de las obras a las que
mi esposo dedicé toda la vida. Que unas frases de su prélogo sirvan para
expresar la gratitud del autor: «De las plantas cultivadas en el &mbito de la
antigiiedad, la vid es la mds proliferante... Tuve esta impresién en 1931, afio en
que surgié la idea del presente libro... tomé conciencia de que (se) debe ante-
poner a la embriaguez el elemento silencioso y poderoso de lo vegetativo. lo
vegetal...». También he de dar cordialmente las gracias al lector de la editorial,
el sefior Thomas Bertram, por su compromiso a favor de este libro. Todos los
interesados en la obra de Karl Kerényi confiamos en que con esta nueva edi-
cién su concepto de Dionisios y de la religién dionisiaca sea bien recibido por
los lectores.

Se ha mantenido sin cambios el texto de la edicién de 1976 de Dionisios.
salvando algunos errores tipograficos que en aquel momento se nos habian
escapado y que ahora han sido corregidos. En los seis afios transcurridos entre
la conclusién del manuscrito por parte del autor y la impresién de Dionisios se
publicaron algunos voliimenes de las obras completas, que entonces inserta-
mos a posteriori en las notas. Esta vez nos limitamos a enumerar por orden
alfabético aquellos escritos de Kerényi citados en las notas por el autor que
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en las Obras completas se publicaron después de 1976 (los pasajes que el autor
solo cita con niimero de pagina se encuentran en los capitulos indicados entre
paréntesis):

Apollon (Apolo), 1953: Apollon und Niobe, Werke IV, Minich, 1980 (31-45: Unster-
blichkeit und Apolloreligion |Inmortaliad y religién apolineal).

Apollon-Epiphanien (Epifanias de Apolo), en: Niobe, 1949: Apollon und Niobe, Werke
IV, Miinich, 1980, 358-385

Das Wesen des Mythos und seine Gegenwiirtigkeit (La esencia del mito y su actuali-
dad), en: Die Eriiffnung des Zugangs zum Muythos, 1967- Wege und Weggenossen 1,
Werke V 1, Minich, 1985, 85-103.-

Der Sprung: Nietzsche zwischen seinem Roman und seinem Evangelium (El salto: Nietz-
sche entre su novela y su evangelio). en: Der hohere Standpunkt, 1971: Wege
und Weggenossen 2, Werke V 2, Munich, 1988, 133-158.

Die antike Religion (La religién antigua), 1952: véase mds abajo: Die Religion der
Griechen und Rimer, 1962.

Die Gittin mit der Schale (La diosa de la copa). en: Niobe, 1949: Apollon und Niobe,
Werke [V, Mitinich, 1980, 403-419.

Die Religion der Griechen und Romer (La religion de griegos y romanos), 1962: Anti-
ke Religion, Werke VII, Munich, 1971 (68-96. Zwei Stile der religiisen Erfahrung;
124-137: Die griechische \dee des Opfers; 171-192: Die religitse ldee des Nichtseins).

Hegels Wiederentdeckung der Gotter Griechenlands (El redescubrimiento de los dioses
de Grecia por parte de Hegel). en: Der hihere Standpunkt, 1971: Wege und
Weggenossen 2, Werke V 2, MUnich, 1988, 22-34

Humanismus und Helenismus (Humanismo y helenismo), en: Apollon. 1953: Apollon
und Niobe, Werke IV, Mlinich, 1980, 226-243.

Johann lakob Bachofens Portriit (Retrato de Johann Jakob Bachofen) en Tessiner Sch-
reibtisch, 1963: Wege und Weggenossen 2, Werke V 2, Munich, 1988, 67-75.
Nietzsche und Ariadne (Nietzsche y Ariadna) en Der hihere Standpunkt, 1971: Wege

" und Weggenossen 2, Werke V 2, Manich, 1988, 101-132.

Niobe, 1949: Apollon und Niobe, Werke IV, Minich, 1980 (386-402: Das Mythologem
vom zeitlosen Sein im alten Sardinien).

Umgang mit Gottlichem (Trato con lo divino), 1961 Wege und Weggenossen |, Werke V
1, Manich, 1985 (15-29: Wo beginnt die Religionsgeschichte?).

Unsinnliche und sinnliche Tradition (Tradicion asensual y sensual) en Apollon, 1953:
Apollon und Niobe, Werke IV, Munich, 1980, 64-79.

Ascona, mayo de 1994 Magda Kerényi
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3a
3b

15
16
17
18
19

20

{NDICE DE ILUSTRACIONES

La gran diosa en la montafia. Reproduccién de un anillo de sello de Cnosos.
Dibujo reconstructivo.

Fresco del juego del toro. Del palacio de Cnosos. Iraklion, Museo arqueolégico.
Capturadel toro. Relieve de marfil minoico. Detalle. Iraklion, Museo Arqueoldgico
Copia en dibujo del relieve de marfil, ilustracién 3 a, de T. Phanouraki.
«Perséfone» con la flor Copa de Festos. Iraklion, Museo Arqueoldgico. Dibujo
reconstructivo. ’

Copa con pie adornada con mujeres danzantes. De Festos. Iraklion, Museo Ar-
queolégico. Dibujo reconstructivo.

La cueva de llitia cerca de Amnisos, interior.

Santuario de montafia representado en un vaso minoico de Cnosos. Iraklion,
Museo Arqueolégico.

Santuario de montafia representado en una vasija minoica de Kato Zakro. Ira-
klion, Museo Arqueolégico

Figuras masculinas entre flores en una vasija minoica de Festos. Iraklion, Museo
Arqueolégico.

Escena de una epifanfa entre flores en un anillo de oro de Isopata. Iraklion,
Museo Arqueolégico.

Escena de una epifanfa en una joya minoica. Oxford, Ashmolean Museum
Escena de una epifanfa en un anillo de oro minoico. Iraklion, Museo Arqueo-
légico.

Figura femenina con serpientes. Estatuilla de ceramica. Iraklion, Museo Arqueo-
légico.

Figura femenina con serpientes. Estatuilla de ceramica. Iraklion, Museo Arqueo-
|6gico

Idolo de la diosa de la adormidera. De Gazi. Iraklion, Museo Arqueoldgico

Los ladrones de miel. Anfora &tica de Vulci. Londres, British Museum.

Ménades con satiros. Reverso del anfora, ilustracién 16

Copa con escenas de caza y escorpién. De Capua. Londres, British Museum
Muchacho llevando un ritén. Fresco del palacio de Cnosos. iraklion, Museo
Arqueoldgico.

Ritén de cabeza de toro. De la cuarta tumba de Micenas. Atenas, Museo Nacional

21 a. b Escenas de sacrificios representadas en el sarcéfago de Hagia Triada. Iraklion,

Museo Arqueolégico.

22 a, b Ménades con serpientes. Anfora «tirrena» . Paris, Louvre.

23

24

25

26

Silenos pisando uvas. Anfora del pintor de Amsis. Wurzburgo. Martin-von-Wag-
ner-Museum.

Joya minoica con mascara de la necrépolis de festos. Iraklion, Museo Arqueo-
légico .

El sefior de los animales, representado en una joya minoica. Oxford, Ashmolean
Museum.

Dionisios con botas de caza. Cratera italiana con volutas de Ceglie, Tarento.
Museo Archeologico Nazionale.
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27

28
29
30
31

32a
32b
33
34
35
36
37

38

Palas Atenea, Teseo y el Minotauro. Copa atica. Obra del pintor Aison. Madrid,
Museo Arqueolégico Nacional

Techo de escalera con laberinto en el templo de Didima, cerca de Mileto.

Atenea, Teseo ¥ el laberinto. Skyphos dtico. Del Acrépolis. Atenas, Museo Nacional.
Laberinto simbdlico. Skyphos atico.

Laberinto con marco con forma de meandro. Antes en Hadrumentum., Africa del
Norte

El fresco del laberinto. Antes en el palacio de Chosos.

El esendero» en el fresco del laberinto, ilustracidn 32 a.

Grafito del laberinto. Grabado en una teja del Partenén de Atenas.

Laberinto en una tablita de arcilla en Pilos

El hilo de Ariadna Pithos con relieve. Basilea, Antikenmuseum.

Dionisios, Ariadna y Teseo. Cratera. Tarento, Museo Archeologico Nazionale.
Dionisios acompafiado por tres Horas. Crétera de Clitias y Ergotimo. Florencia,
Museo Archeologico. Copia en dibujo de Reichhold.

Dos ménades con victima sacrificial. Pyxis en Heidelberg.

39a,b Llegada de Dionisios. probablemente a casa de Semaco. Anfora 4tica. Orvieto,

40

4]
42a

42b
43
44
45
46
a7
48
49
50
51
52a
52b
53

54 a
54b

55
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Museo Archeologico.
Llegada de Dionisios, quizds a casa de Icario Anfora atica. Agrigento, Museo
Archeologico Nazionale.
Llegada de Dionisios, quizds a casa de Icario. Anfora &tica. Orvieto, Museo Faina.
Noble ateniense, acompafiada a la fiesta por un sileno. Skyphos del pintor de
Penélope. Staatliche Museen zu Berlin
Muchacha columpidndose, atendida por un sileno. Cara posterior del skyphos,
ilustracién 42 a.
Muchacha columpidndose. Terracota de Hagia Triada. Dibujo reconstructivo. Ira-
klion, Museo Arqueoldgico.
Erigone subiéndose al carro. Delante de ella, Dionisios. Cratera atica. Palermo.
Museo Archeologico Nazionale.
Ménade entre Dionisios y un hombre desnudo. Reversode la cratera, ilustracién 44.
Variacién de la escena de la ilustracién 44 en un lecito atico. Copia en dibujo.
Dionisios y Semele. Hidria atica.
Dionisios recibido por una mujer. Anfora atica. Orvieto, Museo Faina.
Llegada de Dionisios en el barco, acompafiado por silenos y mujeres. Anfora
atica. Tarquinia, Museo Nazionale Tarquiniese.
Variacién del tema de la ilustracién 49. Anfora ética, ibid
Dionisios en el barco. Copa de Exequias. Minich, Staatliche Antikensammlung.
Dionisios en un barco con proa con forma de cabeza de mulo. Copa atica. Berlin,
Staatliche Museen.
Ménades cabalgando sobre mulos en torno a Dionisios. Imagen externa de la
copa, ilustracién 52 a.
Ménades acudiendo a un banquete sobre mulos falicos Copia en dibujo de un
lecito ético.
Mulo félico con Dionisios. Roma, Museo de la Villa Giulia
Mulo danzante con silenos. Fragmento de un dnfora del pintor de Amasis. Encon-
trado en Samos y desaparecido.
Juego amoroso de mulos. Jarra &tica de la fiesta de las Coés. Munich, Staatliche
Antikensammlungen.



56 a
56b
57
58
59 a
59b
60
6la
61b
62
63
64 a

64b
65a

65b
65¢

65d
66a

66b
o6 ¢

66 d
66e
67
68
69
70

71

72
73

74

75

76 a

Dionisios en un carro con forma de nave. Skyphos atico. Bolonia, Museo Civico
Archeologico.

Copia en dibujo dei skyphos, ilustracién 56 a.

Dionisios en el carro con forma de nave. Skyphos en Atenas. Copia en dibujo.
Procesi6n con el toro sacrificial. Skyphos atico. Londres, British Museum.
Dionisios en un carro con forma de nave con proa de cabeza de perro. Def mismo
skyphos que la ilustracién 58.

Copia en dibujo del skyphos de la ilustracién 59 a, cuando se encontraba en mejor
estado.

Llegada de Dionisios y de un acompafante a casa de Icario y Erfgone con la perra
Maira. Relieve del bema de Fedro. Atenas, teatro de Dionisios

Toro abigarrado en la procesidn. Lecito atico. Londres, British Museum.

Copia en dibujo de {a procesién de la ilustracién 61a.

Placa de piedra con las hisellas del tripode en el templo de Apolo en Delfos.
Apolo en el tripode. Relieve de consagracién atico. Atenas, Museo Nacional.
Semele moribunda. Vasija de plata de Pompeya. Napoles, Museo Archeologico
Nazionale.

Copia en dibujo de la vasija, ilustracion 64 a.

Visita de Dionisios a una pareja de amantes. Base de madrmol. Roma, Museos
Vaticanos.

Escena con Erotes y mariposa. La misma base que en la ilustracion 65 a.

Ménade arrancando un cervatillo a su madre. La misma base que en la ilustracién
65a

Cabra ordefiada en el rito dionisiaco L.a misma base que en la ilustracién 65 a.
Nacimiento de Dionisios. Relieve de un pyxis de marfil. Bolonia, Museo Civico
Archeologico

Entronizacién de Dionisios. Continuacién del relieve de la ilustracién 66a.

El nifio Dionisios sobre el macho cabrio. Continuacién del relieve de la ilustra-
cién 66b.

El joven Dionisios en carro tirado por pantera, con tiasc. Continuacién del relieve
de la ilustracién 66¢

Continuacion del relieve de la ilustracion 66 d con el mismo tema.

Epifania del nifio divino de la vid. Relieve de terracota. Londres, British Museum.
Satiros danzando, ménades tocando la flauta. Relieve de terracota. Paris, Louvre
Séatiro con espejo, ménades danzantes Nueva York, Metropolitan Museum of
Art.

Ménade con serpiente. Satiro con pantera. Nueva York, Metropolitan Museum of
Art.

El nifio en el licno, mecido por una ménade y un sétiro. Relieve de terracota.
Nueva York, Metropolitan Museum of Art.

Descubrimiento del falo. Relieve de terracota. Paris, Louvre.

Nacimiento de Dionisios del muslo de Zeus. Del pintor de Diosfo. Anfora atica
Paris, Bibliotheque Nationale.

Nacimiento de Dionisios en una cratera de Tarento. Tarento, Museo Archeologico
Nazionale.

Dionisios con su alter ego mistico. Crétera del pintor de Altamura. Ferrara, Museo
Archeologico Nazionale.

idolo de Dionisios con satiro y ménade. Skyphos atico. Atenas, Museo Nacional
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76b
76¢
77

78
79

Visitante del idolo de Dionisios, ilustracién 76 a.

Visitante del idolo de Dionisios, ilustracién 76 a

Danza en torno al fdolo de Dionisios en el Leneo. Copa de Makron. Berlin, Staatli-
che Museen :

Culto del idolo de Dionisios en el Leneo. Stamnos atico. Londres, British Museum.
Madscara de madrmol de Dionisios de Icaria. Atenas, Museo Nacional

80-81 Torso de Dionisios de Icaria sentado en el trono. A la izquietda el kantharos en la

mano de Dionisios Atenas, Museo Nacional.

82 a, b M4scara doble de Dionisios, adorado por ménades. Lecito dtico Atenas, Museo

Nacional.

83 a, b, c Variacién del tema de la ilustracién 82 a, b en otro lecito. Atenas, Museo

84

85

86a
86b

Nacional.
Sacando vino ante el idolo de Dionisios en el Leneo. Stamnos atico. Roma, Museo
de la Villa Giulia.
Variacién de la ilustracién 84 con mujeres danzantes. Stamnos atico. Napoles,
Museo Archeologico Nazionale. Copia en dibujo de Reichhold.
El nifio Dionisios en las Leneas Stamnos atico. Varsovia, Museo Nacional.
Mujeres dionisfacas con el vino en Jas Leneas. Reverso del stamnos, ilustracion
86a.

87 a, b Faloforfas cdmicas. Copa atica Florencia, Museo Archeologico

88 a

Pareja de dioses en el trono. Cratera del pintor Polignoto. Ferrara, Museo Archeo-
logico Nazionale.

88 b, c. d Danza extatica en honor a la pareja de dioses en la cratera de la ilustracién

89
90
91
92a
92b
93

94
95

96
97 a
97b
98
99

100
101

102
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88 a.
Rito en torno al licno con la méscara. larra de la fiesta de las Coés del pintor de
Eretria. Atenas, Coleccién Vlasto.
Divinidades aticas. Crétera atica Schloss Phasanerie (Adolphsdeck).
Hermesy las almas enun pithos. Lecito atico. Jena, Museo.
Cantante del ditirambo. Crétera dtica. Copenhague. Museo Nacional
Reverso de la cratera, ilustracién 92 a.
Nifios jugando a los ritos en el dfa de las Coés. |arra 4tica del dia de las Coés.
Nueva York, Metropolitan Museum of Art.
Muchacha columpiandose sobre un pithos. Hidria atica Berlin, Staatliche Museen.
luego con el columpio sobre un pithos. Jarra de la fiesta de las Coés, obra del pin-
tor de Eretria. Atenas, Coleccién Vlasto.
Meciendo tinicas festivas. larra de la fiesta de las Coés, obra del pintor de
Midias. Nueva York, Metropolitan Museum of Art.
Noble ateniense, acompafiada por portador de antorcha vestido de sileno. Sky-
phos de Polignoto, propiedad de Oskar Kokoschka
Reverso del skyphos de la ilustracién 97 a.
Investidura de un «Dionisios». Cratera 4tica. Copenhague, Museo Nacional
Recepcién de un Mitrephoros en la noche. [arra atica de la fiesta de las Coés. Nueva
York, Metropolitan Museum of Art.
Dionisios visita a Altea. Cratera 4tica. Tarquinia, Museo Nazionale Tarquiniense.
Muchachos dionisiacos después de la muerte. Jarra tica de |a fiesta de las Coés.
Baltimore, Walters Art Gallery.
Muchacho saludando a un cervatillo. larra dtica de la fiesta y de las Coés. Atenas,
Museo Nacional.



103 Figuras del mes de Elaphebolion. Friso-calendario en Atenas.

104 Komos arcaico de hombres disfrazados de mujeres. Copa atica. Amsterdam, Allard
Pierson Museum

105 Komos clasico de hombres disfrazados de mujetes Cratera atica. Cleveland
Museum of Art

106 La domina, la puerta que conduce al cubiculum y la primera figura de los prepara-

. tivos. Pompeya, Villa dei Misteri

107 Vista sobre una escena ritual campesina desde el cubiculum. Pompeya, Villa dei
Misteri.

108 Vista sobre una escena ritual fantastica desde el cubiculum. Pompeya, Villa dei
Misteri. .

109 a, b Elacicalamiento de la novia. Pompeya, Villa dei Misteri.

110 a El muchacho leyendo entre dos mujeres. Pompeya, Villa dei Misteri.

110 b Grupo con una mujer embarazada y escena de satiros. Continuacion de las ima-
genes de lailustracién i 10 a

110 ¢ Iniciacién mediante reflejo de la mascara y la pareja divina. Continuacién de la
ilustracién 110 b. .

110 d Antes del descubrimiento del falo Continuacion de la ilustracion 110 ¢

110 e La novicia, iniciantes y la ménade. Continuacion de la ilustracién 110d

111 Vista desde el cubiculum a la sala de los preparativos. Pompeya, Villa dei Misteri

112 a Viejo sileno en el cubiculum. Pompeya, Villa dei Misteri.

112 b Joven Dionisios en el cubiculum. Villa dei Misteri

112 ¢c.d Ménades en el cubicutum. Villa dei Misteri

112 e joven satiro en el cubiculum Villa dei Misteri.

112f Ladomina en el cubiculum. Villa dei Misteri

113 «Dionisios» ebrio, llevado a casa durante la noche. farra atica de la fiesta de las
Coés. Atenas, Museo Nacional.

114 Dionisios provisto de cuernos como novio en su templo. Cratera de Thurioi.

115 |uego de muchachos fallecidos en torno a la cratera. Sarcdfago atico. Ostia,
Museo Archeologico.

116 Joven satiro con antorcha y situla. |arra itdlica de la fiesta de las Coés. Viena,
Kunsthistorisches Museum

117 Dionisios y su amada, atendidos por un joven satirc. Jarra italica de la fiesta de
las Coés. Brindisi, Museo Provinciale.

118 Eros lanza la pelota. Cratera italica con inscripcidn griega. Napoles, Museo
Archeologico Nazionale

119 La novia lavandose el pelo. Crétera itdlica. Lecce, Museo Provinciale

120 La novia con el espejo Crétera italica. Lecce. Museo Provinciale

12t La fallecida como ménade, conducida por Eros. Anfora de Apulia Bonn, Antiken-
sammlung.

122 Exodo hacia la boda dionisiaca. Crétera italica. Barletta, Museo Communale

123 Dionisios con la campana. Cratera de Apulia. Ruvo, Museo jatta.

124 Joven con huevo ante «Ariadna» Cratera de Apulia. Lecce, Museo Provinciale

125 Ascencidn al cielo de «Ariadna». Copa de Apulia. Ruvo, Museo Jatta

126 «Dionisios» ante ménade divina. Cratera de Apulia Lecce, Museo Provinciale

127 Exodo dionisiaco. Cratera de Apulia. Bari, Museo Archeologico

128 Variaciéon del tema de la ilustracién 127, Cratera de Apulia. Bari. Museo Archeolo-
gico.
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129 a,b Las dos variaciones principales en una copa de Apulia. Objeto de venta comer-

cial.

129 ¢ El interior de la copa de la ilustracién 129 a, b.
130a. b, ¢, d, e Textoicdnico de un dnfora en punta italica. Giessen, Antikensammlung
130 f Copia en dibujo del texto iconico del vaso correspondiente a las ilustraciones 130

a-e, de Gudrun Haas.

131 a, b Difunta como novia y ménade. Pyxis con forma de skypfios, de Sicilia. Moscu,

Museo Estatal de Artes Decorativas.

132 a, b, ¢ El pequefio Dionisios de camino a la iniciacién. Huellas de frescos en una

133

134

135

136

137

138

139
140

141
142

143
144
145

146
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tumba cerca de Ostia. Ostia, Museo Archeologico
Escena de la iniciacién de un muchacho. Relieve en estuco de la casa de la Villa
Farnesina. Roma, Museo Nazionale delle Terme
Otra escena de la iniciacion del muchacho. Copia en dibujo de un palsamarium, de
Miss. S A. Chapman. Florencia, Museo Archeologico
Escena de la iniciacidn de un hombre. Relieve de terracota. Hannover, Kestner-
Museum.
Escena de la iniciacidén de una ménade Relieve en estuco de la casa de la Villa
Farnesina. Roma, Museo Nazionale delle Terme.
Sarcéfago con cortejo triunfal de Dionisios. En la tapa, escenas del nacimiento y
el pequeno Dionisios con sus nodrizas Baltimore, Walters Art Gallery.
Escenas de la infancia de Dionisios. Sarcéfago en Minich, Staatliche Antiken-
sammlung.
Otras escenas de la infancia. Sarcéfago en Roma, Museo Capitolino.
Escenas con la ereccion del idolo de Dionisios Sarcéfago The Art Museum, Prin-
ceton University.
Dionisios y Ariadna en Naxos. Sarcéfago en Baltimore, Walters Art Gallery
Escenas de la infancia en una versién posterior. Sarcéfago en Baltimore, Walters
Art Gallery.
La domina y cesto con la serpiente. Pompeya, Villa dei Misteri.
Concepcién dionisiaca del mundo. Sarcéfago en Salerno
Variacién del tema de la ilustracidn 144, Sarcéfago en Roma,
Vaticano, Museo Chiaramonti
Concepcidn del mundo con la ascensio de Dionisios y de Ariadna. Disco de arcilla
en Brindisi, Museo Provinciale. '



[NDICE TEMATICO

abaton, 140

abeja, 48

abeto, 168

Abrams, Meyer H., 32
Abruzos, 56

aceite, 62

achanés, 76

acrobacia del juego con el toro, 23
adivinacién, 62, 159, 166
Adonis, 264

adoracién, gesto, 29
adormidera, 31

Adrastea, 45

Africa, 52, 71

Afrodita, 85, 86, 135, 142, 254
agricultura, 42

agua, 108, 163, 166
aguila, 111

Aidos, diosa, 246

aion, 138

aidnios 20, 15

Alceo, 136, 148

alegoria, 58

Alfeo, rio, 132

alimento de los dioses, 39
Alpha canis, estrella, 63
alquimia, 171

altar, 27, 75, 81, 108, 132, 141, 156, 203,

209, 209, 249
Altea, 65,218
amamantar, 102
amor, 102
Amorgo, isla, 207
Ananio, poeta yambico, 58
andrichne, 226
Andreae, Bernhard, 94
Andrémaco, 55, 56
Andros, isla, 122, 208, 226
Anfictién, 108, 121
anillo, v. Cnosos

animal, 14, 21, 35, 62, 68, 101, 103, 126,

221
Antedén, 134
anthein, 207
Antoninus Liberalis, 36, 36, 44, 130, 173
ano nuevo, 42
apodemia, 150, 155

Apolo, 47, 82,84, 106, 148, 164, 227, 148-
156, 159-168

- Bakchios/Bakchos, 165

—culto, 112, 150, 167

— Dionysodotes, 152, 152

- estatua dorada, 47, 47

—mito, 147, 154

—nacimiento, 84, 149, 164

- Pythion, 152

—religién, 151, 169

—sacerdotes, 152

—templo/santuario, 47, 74, 151, 156, 159,
183, 159-169

—vy Dionisios, 151, 164, 183

— huellas del tripode en el templo, 161

Apolodoro, 46, 83, 113, 121,129, 134, 174,
247

Apolonio de Rodas, 36, 53. 180

apoteosis, 85, 178, 184, 249, 253,253, 256,
263

Apulia. 44

Aquiles, 64

—escudo, 58, 79

drabes, 39. 70

arbol, 68, 115, 115,226, 254, 257, v. made-
ra

—brezo, 196

arca, 257

Arcadia, 37. 135, 207

arcaismo, época arcaica, 39, 47, 52, 76, 87,
107, 114, 128, 134, 137, 145, 160, 170,
184, 188, 190, 192, 196, 214, 216, 260

Arcanes, palacio, 52

arcanos, 257

arco, 25

arconte basileo, 126, 214, 216, 229, 231,
242,244

—esposa, reina, 65,202, 204, 209, 214, 215,
244, 247, 256

arder, incendio, 173, 174, 179 v. rayo fuego

aren, arntodos, 220

Areteo de Capadocia, 191, 191, 214

argonautas, 53, 180

Argos, 63,81, 127,134, 146, 127-131

Ariadna, 10, 73.94,103, 109, 115, 141, 142,
146, 186, 189, 213, 252, 262, 73-95

- Afrodita. 84
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Ariadna, muerte, 83, 193

—tumba, 81,94, 131, 140

Aridela, 82, 86. 88, 94

Arihagne, 79

Aristéfanes, 113,163, 226, 230, 232, 237,
256

Aristonous Corinthius, 45, 153

Aristételes, 102, 117,228

Arnobio, 90, 193, 215

Arquelao, 42

arqueologia, 19, 20, 31, 149, 202, 244, 259

arquetipico, 10, 37, 39, 95

arquitectura griega/minoica, 10, 19.

Arquiloco, 212, 212

Aristides, 123,234

arte, 29,35

-obradearte 19,79

—de la antigiiedad, 99

—arcaico, 27, 68

Artemisa, 26, 69, 79, 101, 113,
134, 150, 80-85

asar, 173, 178, 183

ascension, 119

Asia Menor, 46,53, 104, 113, 150, 168

Atenagoras, 86, 86, 87

Atenas, 35, 61, 65, 65, 80. 84, 92, 133, 136,
136, 153, 153, 176, 192, 219, 223, 229,
241, 243, 248, 256, 261, 107-113, 118-
128

- Academia, 122, 127, 132, 221

- Acrépolis, 122, 203

- 4gora, 66, 123,208, 211

- barrio de alfareros, 108

- bukoleion, 202, 214, 241,
255,213-218

—ciudadanas/mujeres, 119, 153, 156, 202,
106,213

-comedia, 228-240

-cratera, 211

~democracia, 237

-estado, 120, 192, 229

- fiestas dionisiacas, 202-220, 258

- historia, 225

—muchachas, 113,115

— Partendn, teja, 78

- puerto, 108

-reina, 201

- salpinx, 127
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